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CÙNG BẠN ĐỌC 


Hiện nay, rất nhiều trí thức am hiểu sâu về nền văn hóa 
truyền thống Trung Quốc đang suy xét lại lịch sử. Nhìn lại 
quá trình lịch sử Trung Quốc hơn một trăm năm gần đây 
ta thấy : Các cường quốc lần lượt đến xâm chiếm, gây ra 
quốc nạn triền miên. Hàng loạt các chí sĩ, thân sĩ yêu nước, 
thương dân, không chịu khuất phục đã lần sang các nước 
Phương Tây để tìm kiếm chân lí, còn văn hóa Phương Tây 
cũng theo các lực lượng quân sự và tôn giáo tràn vào Trung 
Quốc. Thế là đã xảy ra các cuộc đấu tranh giữa "Trung 
Quốc học" và "Tây Phương học", giữa "Cựu học” và "Tân 
học", hoặc là "Trung thể, Tây dụng" (túc Trung Quốc học 
là thể, Tây Phương học là dụng"), hoặc là "Tây hóa hoàn 
toàn", Các cuộc tranh luận, bàn cải tuy rất sôi nổi, nhưng 
đều chưa giải quyết được ván đề lón cơ bản, đó là cứu nước, 
làm cho đất nước Trung Quốc giầu mạnh (cận đại hóa hoặc 
hiện đại hóa). Các cuộc tranh luận này có ảnh hưởng kéo 
dài tói tận ngày nay. 

Sự suy xét lại lịch sử nền văn hóa truyền thống Trung 
Quốc, mà vấn đề trung tâm hay cơ sở li luận của nó là sự 
kiểm tra, xem xét lại nền triết học truyền thống Trung 
Quốc, mà triết học truyền thống Trung Quốc lại được biểu 
hiện qua các mệnh đề triết học truyền thống được cấu thành 
bởi hàng loạt các phạm trù triết học truyền thống hoặc bỏi 
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các khái niệm. Việc kiểm tra nhằm xem xét lại các phạm 
trù triết học truyền thống Trung Quốc là tìm ra được những 
tính chất và đặc điểm, những tỉnh hoa và cặn bã, những kinh 
nghiệm và bài học của triết học truyền thống vói tính cách là 
có sở lí luận của nền văn hóa truyền thống Trung Quốc, để 
từ đó phát huy hay loại bỏ và sáng tạo một cách chỉnh thể về 
văn hóa, làm cho nền văn hóa truyền thống Trung Quốc và 
nền văn hóa hiện đại có được sự thống nhất, hòa hợp lẫn 
nhau. 


Cải cách, mỏ cửa là trào lưu và xu thế lớn của thế gIỎI, 
đáp úng xu thế đó thì sẽ phát triển giàu mạnh, đi ngược lại 
trào lưu đó thì chỉ có thể tụt hậu và bị lừa gạt. Theo đà 
mỏ cửa, các khoa học kỹ thuật Phương Tây, cùng với cơ sở 
vật chất của nó được đưa vào, còn có cả ý thức, tư tưởng, 
quan niệm v.v... về mặt tính thần, cũng vào theo. Như vậy, 
sẽ không tránh khỏi những cuộc dụng độ vỏi nền văn hóa 
truyền thống Trung Quốc, và các cuộc thảo luận, so sánh 
văn hóa Trung Quốc và Phương Tây lại trỏ nên sôi nổi. 
Nền văn hóa truyền thống Trung Quốc liệu có thể thích 
úng với hiện đại hóa hay không, là vấn đề được mọi người 
chú ý quan tâm một cách rộng rãi. Điều đó đòi hỏi sự hiểu 
biết chân thực nền văn hóa truyền thống Trung Quốc và 
nền văn hóa Phương Tây, sự hiểu biết một cách hệ thống 
và rõ ràng chính xác. Chỉ có nhận thức đúng đắn đruyền 
thống văn hóa của bản thân, mới có thể làm cho nền văn 
hóa dân tộc của chúng ta có được tư cách là chủ thể tham 
gia vào việc giao lưu văn hóa và hấp thụ một cách có phân 
tích, chọn lọc các thành quả ưu tú của văn hóa Phương Tây, 
để-xây dựng chủ nghĩa xã hội hiện đại hóa mang đặc. điểm 
riêng của Trung Quốc. Không có lịch sử thì không có tương 
lai, không có truyền thống của mình thì cũng không có đặc 
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điểm riêng của Trung Quốc. "Tủ sách tỉnh hoa về các phạm 
trù triết học Trung Quốc" là chiếc cầu nối sự hiểu biết giữa 
nền văn hóa truyền thống và hiện đại hóa, giữa quá khứ 
vói hiện đại và tương lai, làm cho mọi người có được nhận 
thức và tự ý thức được là hiện đại hóa chỉ có thể là hiện 
đại hóa kiểu Trung Quốc; dân chủ, tự do và chủ nghĩa xã 
hội kiểu Trung Quốc; đồng thời cũng tạo điều kiện cho các 
học giả, các nhân sĩ nước ngoài thành thực quan tâm đến 
công cuộc hiện đại hóa của Trung Quốc, thấu hiểu sâu sắc 
hơn nền văn hóa truyền thống Trung Quốc, để rồi từ đó 
họ có thể rút ra được những kết luận cho chính mình. 


Tù hệ thống phạm trù triết học truyền thống Trung 
Quốc, tủ sách này đã sàng lọc, tuyển chọn các phạm trù 
thường thấy nhất, có tính tiêu biểu nhất như trồi, đạo, lí, 
khí, tâm, tính, nhân, tri, biến, thần v.v... Chúng lần lướt 
được tuyển chọn và biên soạn thành các trước tác chuyên 
đề. Đúng ỏ vị trí thồi đại ngày nay, suy xét lại nền triết học 
truyền thống, chúng tôi hy vọng cung cấp cho bạn đọc đang 
quan tâm nghiên cứu, tìm hiểu quan hệ giữa nền văn hóa 
truyền thống Trung Quốc và hiện đại hóa một cơ sỏ lý luận 
hay một phương tiện tư duy để suy xét; đồng thöi chúng tôi 
cũng xin nêu lên vói bạn đọc những suy nghĩ, xem xét của 
riếng mình để từ đó có sự giao lưu, trao đổi, và cùng góp 
phần thúc đẩy tiến trình hiện đại hóa Trung Quốc. 

Nguyện vọng của chúng tôi chắc chắn có thể thực hiện 
được. Chúng tôi thành tâm mong dược sự ủng hộ, giúp đỗ 
và phê bình của đông đảo bạn đọc, nhằm hoàn thành sự 
nghiệp chung của chúng ta. 

Trường Đại học Nhân dân Trung Quốc 
Tháng 4 năm 1987 


Trương Lập Văn 


PHẦN MỎ ĐẦU 


Tâm là phạm trù phổ biến nhất, có bản nhất, chung 
nhất trong hệ thống phạm trù triết học truyền thống Trung 
Quốc, cũng là một trong những phạm trù có nội hàm phong 
phú, diễn biến, đan chéo vào nhau rất phức tạp. Nó xuyên 
suốt từ đầu đến cuối trong triết học Trung Quốc, bất cứ 
nhà triết học thuộc trường phái triết học nào cũng đều kế 
thừa và vận dụng phạm trù Tâm. 

Tiết I. Tóm lược về phạm trù tâm. 

Phạm trù tâm là tỉnh hoa tỉnh thần văn hóa và đồi sống 
văn hóa của Trung Quốc. Theo quá trình diễn biến của nó, 
tâm bao hàm những mặt sau đây: 

1. Tâm là tâm tạng (tim), lại là khí quan tt duy. 

Chữ Tâm tượng hình, nguyên nghĩa là tâm phòng. 

“Thuyết văn giải tự" : "Tâm, nhân tâm, thổ tạng, tại thân 
chỉ trung, tướng hình". Sự hiểu biết của người ta đối vói 
tâm rõ ràng là một sự cảm nhận có tính hình tượng. Nó có 
chức năng làm chủ ngũ tạng tứ chỉ của thân thể. Ngoài việc 
duy trì hoạt động của thân thể con người ra, nó còn có thể 
suy tư, cho nên tâm còn có nghĩa rộng là tâm tư. Mạnh Tử 
nói, “Tâm chỉ quan tắc tư”, là chố cư trú của hoạt động tỉnh 
thần con người. Tâm trong "Chu dịch", "Thượng thư" ngoài 
nghĩa là tâm tư, còn có nghĩa là đạo đức, quan niệm. Thöi 


10 


Xuân Thu, trình độ tư duy trừu tượng của người ta đã được 
nâng cao, Tâm vừa có nghĩa là tâm tu, lại vừa có nghĩa là 
tâm tình, ý chí, song vấn còn là một khái niệm riêng biệt. 
Khổng Tủ đã làm cho Tâm có ý nghĩa phổ biến "Bảy mươi 
thì tùy tâm muốn làm gì thì làm, cũng không ra ngoài qui 
tắc", đã thống nhất việc tiến đức và tu nghiệp với nhau, đạt 
tói sự tự do như mong muốn, sự hoàn thiện nhân cách. Đó 
là hữu tâm. Lão Tử chủ trương vô tâm, hư kỳ tâm, có khác 
vói Khổng Tủ. 

2. Tâm là ý thúc chủ thể: Khổng Từ bàn về Tâm, chú 
trọng việc làm người như thế nào, không có ý định tìm bản 
thể phía sau hiện tượng tự nhiên; Mạnh tử ngược lại, có ý 
thức truy tìm bản thể phía sau hiện tượng xã hội, tự nhiên 
và đã nêu ra lí luận có hệ thống về "Tạn Tâm, tri tính, trí 
thiên". Ông đã lấy việc hoàn thiện tu đưỡng, tự giác về đạo 
đức làm khỏi điểm cho việc nhận thức chân lí hoặc bản thể 
hiện tượng, cũng tức là lấy ý thúc chủ thể của tâm làm khởi 
điểm. Mạnh Tử khác Khổng Tủ ỏ chố đã tăng cường ý thức 
chủ thể. Mạnh Tử nhấn mạnh tác dụng năng động của ý 
thức chủ thể, Trang Tủ cũng chú trọng tính năng động của 
ý thúc chủ thể, nhưng giữa hai ông có khác nhau: Mạnh Tử 
trọng việc tu dưỡng ý thức chủ thể của cá thể, còn Trang 
Tủ thì trọng sự siêu thoát của ý thức chủ thể của cá thể; 
Mạnh Từ trọng sự tự giác đạo đức biểu hiện ra hình tận 
tính, còn Trang Tủ thì trọng đạo đức nhân nghĩa quên 
mình, ngoại sinh. 

Như vậy có nghĩa là nói Mạnh Tử theo con đường nhập 
thế, từ chế hoàn thiện chủ thể của cá thể để đạt tói trình 
độ thánh nhân, họp nhất giữa trời và người, còn Trang Tủ 
thì tuân theo đường lối xuất thế ngoại sinh của Đạo Gia, 


li 


đòi hỏi vượt khỏi giới hạn vật - ta (chủ - khách thể), ngồi 
yên quên mình để đạt tói sự tự do tuyệt đối của tỉnh thần 
chủ thể, 

Bốn thiên trong "Quản Tử" cũng lấy Tâm làm ý thức 
chủ thể. Nếu nói Mạnh Tủ liên hệ ý thức chủ thể với việc 
tu dưỡng đạo đức cá thể, Trang Tủ liên hệ ý thức chủ thể 
vỏi bản thể tụ nhiên, thì "Quản Tử" lại liên hệ nó vói nhận 
thức, thăm đò tác dụng của ý thức chủ thể trong việc nhận 
thức thế giới khách quan. "Quản Tủ" cho rằng: việc phát 
huy tác dụng này là tùy ö việc tu đưỡng ý thức chủ thể của 
tâm, tức là "tri tâm" nó bao gồm hai mặt: một là, "khiết kỳ 
cũng" (làm sạch nhà), vứt bỏ hết tốt xấu dục vọng nội tại:, 
hai là, "khai kỳ môn" (mỏ rộng cửa), nghĩa là mỏ rộng tai 
mắt ra ngoài để nghe nhìn. Tu trị chủ thể tâm để đi tói 
nhận thức thế giỏi khách quan, điều này có khác với việc 
"nhắm mắt bịt tai" của Lão Tử. 

3. Tâm là thiên tâm. Phát huy ý thức chủ thể của tâm 
đưa tới sự tự do tuyệt đối của tỉnh thần chủ thể. Song song 
vói việc củng cố nền chuyên chính quân chủ tập quyền trung 
ương thống nhất thời Hán, ý thức chủ thể của cá thể bị áp 
chế. Như vậy, ý thức chủ thể chuyển hóa thành ý thức khách 
thể, và Đổng Trọng Thư là người đã hoàn thành bước 
chuyển hóa đó. Ông kết hợp tâm với thiên, dựa vào uy 
quyền ý trồi bên ngoài để hạn chế ý thức chủ thể của cá 
thể, bao gồm cả ý thức chủ thể của vua chúa và thần dân. 
Đồng Trọng Thư đặt nhân tâm sau thiên tâm, nhân tâm 
sinh ra đo có thiên tâm, tính năng động của ý thúc chủ thể 
dịch chuyển sang thiên tâm, thay đổi theo thiên tâm. Như 
vậy, đi đôi với việc khách thể hóa ý thúc chủ thể, tâm chứa 
đựng hàm nghĩa bản thể tồn tại bên ngoài. 
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4. Tâm vừa là không có (vô), vừa là có (hữu). Các nhà 
Huyền học chú ý sự suy tư về bản thể phía sau hiện tượng, 
đưa việc biện luận siêu hình đơn giản thành sự biện giải 
không và có. Vương Bật trong quá trình xây dựng bản thể 
luận siêu hình lấy không có làm gốc cũng đã đưa tâm vào 
trong hàm nghĩa không có của bản thể luận. "Thiên địa tuy 
quảng, di vô vị tâm” (Trời đất tuy rộng, nhưng lấy không 
có làm tâm) ( "Vương Bật tập hiệu giải - Lão Tủ đạo đức 
kinh chú"); tâm ở đây có ý là gốc, "thiên địa dĩ bản vị tâm 
giả dã” (Trời đất lấy tâm làm gốc) ("Chu dịch chú. Phúc 
quái - Thoán truyền"). Cái gốc của triết học Vương Bật có 
ý nghĩa là cái cân bản, tái bản thể của vạn vật trong tròi 
đất, cái bản thể này chính là tâm. Ö đây tâm có hàm nghĩa 
giống như không có. "Sùng hữu luận" (Thuyết sùng có) là 
sự phê phán triết học đối với "qui vô luận" (Thuyết quí 
không có); sự phê phán này là sự phủ định đối vói tiền đề 
lí luận của thuyết quí vô luận này. Bùi Ngồi nói: "Không 
thể vì làm việc không được mà bảo là không có tâm được” 
(Sùng Hữu Luận"). Tuy rằng người thọ chế tạo ra khí cụ 
đấy nhưng lại không phải là khí cụ song không thể nói người . 
thợ không tồn tại và lấy không có làm gốc, làm tâm được. 
Có người thọ mói chế tạo ra khí cụ được, thế là có, vậy nên 
lấy có làm gốc, làm tâm. Nhưng dù tâm có được giải thích 
là không có hay là có chăng nữa, thì nó cũng đều mang 
hàm nghĩa là bản thể siêu hình. 

3 - Tâm là duy thức, duy tâm. Phật giáo đã coi trọng 
phạm trù tâm trong khi bài trừ ngã chấp và pháp chấp. 
Phái duy thức cho rằng mọi cái đều do tâm tạo nên, vạn 
hữu trên thế giói đều tồn tại ở trong tâm. "Tam giới đều là 
duy tâm vậy, xa rồi tâm ra, không có cách gì khác". ("Thành 
duy thúc luận thuật kí". Quyển 3). 
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Các hiện tượng muôn hình muôn vẻ trên thế giới ö bên 
ngoài ý thúc chủ quan, song thực ra chúng đều ở trong ý 
thức chủ thể (tâm) cả). "Vạn pháp duy thúc”, "nhất thiết 
duy tâm", tâm là gốc của pháp, trỏ thành nhận thức chung 
của các tồng phái Phật giáo. Tôn Mật nói: "Tất cả chỉ có 
nhất chân pháp giỏi gọi chung là cái vạn hữu, đó tức là cái 
nhất tâm, nhưng khi cái tâm hòa họp vào cái vạn hữu thì 
liền trỏ thành bốn loại pháp giới". ("Chú Hoa nghiêm pháp 
giói quan môn"). "Nhất chân pháp giới” cai quản (thống 
nhiếp), sản sinh ra bốn pháp giới có thể qui về tâm, cho 
nên "Nhất chân pháp giới" tức là "nhất tâm". Tâm là bản 
thể hoặc là cän cứ của cái vạn hữu. 

ó. Tâm tức lí. Trình, Chu lấy lý làm bản thể siêu hình, 
còn Lục, Vương thì lấy tâm làm bản thể siêu hình. "Tâm 
tức ií" là đưa tâm lên địa vị lí, làm cho tâm có tính chất 
bản thể của lí. Tâm và lí, "Đáng ra qui là một, nghĩa tỉnh 
không có hai, tâm đâu lí đó, quả thực không cho phép có 
hai". (“Dũ tăng trại chỉ", "Lục Cửu Uyên tập"). Sở đi không 
phải hai là vì tâm đâu lí đó, nó là cái vốn có của ta, là cái 
đúng như tâm ta. Cái đúng như tâm ta này, Vương Thù 
Nhân giải thích là "lương tri", "Lương trĩ” chính là tâm, hoặc 
bản nhiên của tâm; "Sự hư linh minh giác của tâm, tức cái 
gọi là lương tri bản nhiên vậy". (“Truyền tập lục trung”), 
"Dương trí, là bản thể của tâm" (Như trên). Lương trí có 
chúc năng tạo hóa ra vạn vật. "Lương tri là tỉnh linh của 
tạo hóa, những tính lính này sinh ra trời sinh ra đất, trỏ 
thành qui thành đế mọi cái đều từ đấy mà ra cả, nó thực 
không đổi lập gì vói vật". (Truyện tập lục hạ"). Lương trì 
khác xa cái tâm cụ thể, nó là cái bản thể tuyệt đối đã được 
loại bỏ cái đối lập với vật. 
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7- Tâm là trí tình ý. Trong thời cận đại, trong cuộc xung 
đột gay gất giữa hai nên văn hóa Trung - Tây. triết học 
truyền thống của Trung Quốc bất đầu chuyển biến theo 
triết học cận đại. Bất cứ là các nhà tư tưởng thời kì Mậu. 
Tuất hay các nhà triết học thöi kì Cách mạng Tân Hợi, họ 
đều có ý muốn thử nghiệm tiếp thu thành phần ưu tú trong 
nền văn hóa Phương Tây, để cải tạo phạm trù triết học 
truyền thống của Trung Quốc, qui định nội hàm của tâm 
là tri tỉnh ý. "Tâm lí loài người có ba bộ phận: tri, tình, ý. 


Trạng thái phát triển trọn vẹn của ba bộ phận này, các 
nhà triết học trước chúng ta gọi là ba đạt đức - Trí, Nhân, 
dũng." (Ví học dữ tố nhân", "Văn tuyển bàn về tư tưởng 
triết học Lương Khải Siêu".) Trí là tâm có cộng năng nhận 
thức, thông qua nhận thức mà tổng kết ra qui tắc thiết thực 
có thể thực hành được; tình phát triển thành nhân, tức ý 
thúc đạo đức của con người; dưỡng tâm nhằm bồi dưỡng ý 
chí độc lập của con người. Các nhà tu tưởng cận đại bàn 
về tâm, tuy chịu ảnh hưởng tâm lí học Phương Tây song lại 
là bàn về tâm từ giác độ triết học. 

Từ cổ đại đến cận đại, các nhà hiền triết thi xưa của 
Trung Quốc đã đưa ra nhiều qui định đối với phạm trù 
tâm; những qui định về hàm nghĩa này, có thể giải thích 
như sau: 


Thứ nhất, Tâm là ý thúc chủ thể. Y thức là sản phẩm 
của đại não con người, cũng là tiêu chí phân biệt người với 
động vật. Bộ não của con người là thực thể vật chất CN Ƒ 


thức; Trung Quốc cổ đại gọi khí quan tư duy đó là tâm, 


1. Những năm gần đây các nhà khoa học đã chứng thực rằng tâm 
(tim) không chỉ hạn chế ở việc tuần hoàn máu mà còn tiết ra các 
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Việc lấy tâm làm khí quan cơ năng có ý thúc đã kéo 
dài mấy ngàn năm ö Trung Quốc, mãi đến thời Minh mới 
tương đối nhận thúc rõ não là khí quan tư duy. Tư duy, ý 
thức là hình ảnh chủ quan của sụ vật hiện tượng khách 
quan, là cả một hệ thống hoàn chỉnh do các loại hình thức 
ấn tượng tổ hợp nên. Tính chủ quan của ý thức biểu hiện 
hình ảnh chủ quan chỉ là sự mô tả gần như chân thật đối 
tướng khách quan, cũng có thể biểu hiện là hình thái quan 
niệm hư ảo, hoang đường xa ròi hiện thực. Ý thức là hoạt 
động tỉnh thần mà loài ngưỡi tiến hành trên cơ sở hệ thống 
tín hiệu thứ nhất và hệ thống tín hiệu thứ hai. Cái gọi là ý 
thức của chủ thể là chỉ hình ảnh mà chủ thể có được đối 
với khách thể trong mối quan hệ giữa người và thế giới bên 
ngoài, giữa chủ thể và khách thể. ý thức vẫn nắm bắt thế 
giói khách thể từ góc độ nhân hóa và lấy người làm thước 
đo. Nói cách khác, là từ lợi ích và nhu cầu của chủ thể mà 
nhận biết, nắm bắt thế giới để tiến hành hoạt động tốt hơn. 
Các nhà triết học cổ đại Trung Quốc lấy tâm làm ý thức 
chủ thể, là bao hàm những ý nghĩa đó. 


(..) 

chất vi lượng, ảnh hưởng đến tư duy con người. Bà Krossel, người 
Anh, 22 tuổi được thay (cấy ghép) tim; trước khi thay bà có tính 
tình điểm tỉnh, hay xấu hổ, thường ở trong nhà, ít ra ngoài, tỉnh 
cảm vợ chồng rất tốt. Bà được cấy tỉm của một người đàn ông 18 
tuổi, bị tai nạn giao thông; người này thích disco, ham phi xe, hay 
rượu chè quấy phá, thích ăn cay và có nhiều bạn gái. Sau khi thay 
tim, bà Krossel thay đổi hẳn tính tình, thích tìm đến phòng nhảy - 
disco, lại còn thích đi chơi với các trẻ con nam người Gypsi. Bà nói: 
"ngay đến khẩu vị ăn cũng thay đổi, như là cố cuộc sống của một 
linh hồn khác ở trong người tôi vậy". 
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Thứ hai, tâm là bản nguyên hoặc bản thể của vạn vật 
trong tröi đất. Phật giáo cho rằng vạn pháp duy tâm, tam 
thiên tại nhất niệm tâm, toàn bộ vũ trụ bao la muôn màu 
muôn vẻ đều nằm trong hoạt động của ý niệm nhất tâm. 
Mọi sự mọi vất đều là sản phẩm của nhất tâm, là sự biến 
hiện của tâm, cái tâm như thế trở thành căn cứ tồn tại của 
vạn vật thế giới và bản thể đằng sau hiện tướng vạn pháp. 
Lục Cửu Uyên, nhà lí học thời Tống - Minh, đã nêu: "Vũ 
trụ là tâm ta, tâm ta tức là vũ trụ", Tâm đá bao hàm vạn 
vật của tự nhiên và vạn sự của xã hội loài người đồng thời 
cũng là lí của vạn vật, vạn sự; tâm là căn nguyên của những 
cái đó. Cái gọi là bản thể, trong triết học Trung Quốc gọi 
là bản căn, là chỉ học thuyết tìm tòi cho ra nguyên nhân 
căn bản và chố dựa căn bản của sự sản sinh, tồn tại, phát 
triển biến hóa của vạn vật trong trời - đất; hoặc nói là 
nguyên lí cø bản truy tìm sự thống nhất nội tại giữa con 
người và tư duy của họ với thế giới. 

Thú ba, Tâm là hoạt động tâm lí hoặc trạng thái tâm 
lí. Hình thức của hoạt động tâm lí là quá trình tâm lí, trạng 
thái tâm lí là đặc trưng của hoạt động tâm lí trong thời gian 
nhất dịnh; tâm lí, cá tính là tổng hòa các đặc tính tâm lí 
có tính khuynh hướng, bản chất, ổn định của cá thể. 

Tâm trong phạm trù triết học Trung Quốc là biểu hiện 
trạng thái tâm lí, hoạt động tâm lí của con người: tư tưởng, 
tình cảm, ý chí, dục vọng... "Sự đau buồn của tâm" (tâm 
trắc) và "tâm thơm thảo " (huân tâm) trong "Chu dịch" là 
chỉ một tâm tính đặc trưng nào đấy; tâm trong "Tả truyện” 
cũng có ý nghĩa là tâm tính, ý chí. Tâm là tâm lí, đã được 
các nhà tư tưởng cổ đại Trung Quốc nhận thức giống nhau. 
Mãi đến thời cận đại, Lương Khải Siêu mới vận dụng tư 
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tưởng tâm lí học Phương Tây để giải thích chữ tâm của 
Trung Quốc, chỉ ra rằng tâm có thể chia thành ba loại: trí 
(nhận biết), tình (tỉnh cảm), ý (ý chí). Và cho rằng đó là 
do tính chất và hình thái khác nhau của quá trình tâm lí 
của con người hình thành nên. 

Thú tư, tâm là chỉ quan niệm về luân lí đạo đúc. 

Tiêu chuẩn đạo đức cơ bản nhất. trọng yếu nhất là nhân. 
nghĩa, lễ. trí; bước đầu của nhân, nghĩa, lễ, trí là lòng trắc 
ẩn, lòng xấu hổ, và căm ghét, lòng từ nhượng, lòng thị phí. 
Đó là tâm của luân lí đạo đức, tộc loại mà "con người đều 
có"; khuếch trương. phát huy cái tâm của luân lí đạo đức 
này thì có thể làm chuẩn tắc cho việc làm người, tề gia, trị 
quốc, bình thiên hạ. Đó không phải là việc truyền bá những 
nguyên tắc luân lí đạo đức vào cho chủ thể đạo đức, mà là 
sự tự giác tu dưỡng đạo đức theo bản tâm của con người, 
sự tự giác tu dưỡng đạo đức này củng chính là một loại 
“lương trï", "lưỡng trí" là một phán đoán giá trị tổng họp. 

Hàm nghĩa của tâm đa đạng, rộng rãi; giải thích về nó 
thì người có nhân thấy nhân. người có trí thấy trí, nhưng 
không phải mø hồ hỗn độn, khái niệm không rõ, mà tâm 
vốn đã được phú cho nhiều hàm nghĩa thì bản thân các 
hàm nghĩ này cũng rất sáng sủa. Tuy các học giả, các phái 
giải thích về tâm có nghĩa khác nhau, nhưng bốn cách giải 
thích nói trên về cơ bản là giống nhau về nhận thức. Có 
được nhận thức chung này, việc giải thích về tâm của các 
học giả. của các phái mới có được một cơ sở chung. 

Tiết II. Quá trình phát triển phạm trù tâm. 

Phạm trù tâm bén rễ từ mảnh đất văn hóa Trung Quốc, 

phát sinh, phát triển, khai hoa, kết quả trong bầu trồi văn 
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hóa Trung Quốc; mặc dầu đóa hoa này không đẹp. quả 
cũng được chắc mẩy lắm, song nó vẫn có nét đặc sắc và 
tỉnh cách riêng, mà phạm trù khác không có. Vì thế mà 
phạm trù khác không thể thay thế được. Sự diễn biến của 
phạm trù tâm đại thể trải qua các giai đoạn bước đầu xây 
dựng, phát triển, thành thục, chuyển đổi... tức là các giai 
đoạn tướng, nhân, thực, hưu... 

l - Thời kì bắt đầu xây dựng Tiên Tần là giai đoạn 
tượng của kết cấu lôgic phạm trù tâm. 


Tư duy của người Trung Quốc lúc này có đặc điểm đơn 
nhất cụ thể. Cái đơn nhất này là sự đồng nhất các thuộc 
tính, quan hệ, mắt xích, quá trình khác nhau, là cái đón 
nhất của kết cấu phức tạp, nhiều tầng thứ. Giữa thời Ấn - 
Chu, Tâm trong giáp cốt văn, kim văn đều chỉ tâm (tim) 
với nghĩa là khí quan có hình tướng. có thể cảm giác được. 
Đó là suy tư tổng họp: lo sợ thì cảm thấy tim bồn chồn, 
giận dữ thì cảm thấy tim nóng rực lên. 

Người xưa cảm thấy các cảm ứng của người ta đối với 
ngoại vật đều do tim đưa tới, ví dụ khí trời oi bức làm tim 
khó chịu. lạnh buốt làm tim căng thẳng. Vả lại, tim có thể 
đập, truyền đi các thông tin trong cơ thể người. Vì vậy, lấy 
tim làm chúa tể của tai, mắt, mũi, lưới và thân. Cho nên, 
người ta cho rằng tâm (tim) là khí quan có thể tư duy, có 
thể chỉ huy ngũ quan được. Đương nhiên, điều này cũng có 
quan hệ với thôi quen tư duy của người Trung Quốc cổ đại, 
thường cho rằng người chủ trì tất phải öỏ giữa, ở giữa là 
thống soái. 

"Thuyết văn" coi nhân tâm "tại thân chỉ trung" (Ó giữa 
thân thể) là "Thổ tạng", (Trong ngũ hành thì thủy, hỏa, 
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mộc, kim ở bốn phương, còn thổ ỏ giữa, nên viết "Thổ 
tạng"), đấy là sự biểu dạt của tư tưởng này. Như thế là từ 
cái tâm có máu thịt của tâm tạng (tim) đi đến khí quan 
biết suy tư, tư duy. rồi lại phú cho ý thúc tỉnh thần có tri 
thức, biết suy nghĩ... 

Nghĩ có các cách nghĩ khác nhau, ý có các ý kiến khác 
nhau, suy tư có muôn hình muôn vẻ suy tư... Các loại cách 
nghĩ, ý kiến, suy tư khác nhau, đối lập, mâu thuẫn, xung 
đột nhau gộp làm một, phải trải qua suy tư tổng hợp, chọn 
lọc chật chế, sàng lọc lấy tâm, tù đó xây dựng nên phạm 
trù tâm. Song lấy tâm trạng làm đối tượng so sánh hoặc 
làm khách thể truyền tải suy tư, thì đó hiển nhiên là một 
loại tu duy trực giác hình tượng. 

Phàm là động vật thì đều có tim (tâm trạng) như vậy, 
có thể suy ra động vật đều có khí quan tư duy, cho nên hề 
là động vật đều có hoạt động suy tư. Dựa vào đấy, Tuần 
tự nêu ra: “FPhủy hỏa có khí mà vô sinh, thảo mộc có sinh 
mà vô trí, cầm thú có trì mà vô nghĩa, con người có khí, có 
sinh, có tri, cũng còn có cả nghĩa nữa, cho nên là cái quí 
nhất trong thiên hạ vậy". (Tuần tư - vương chế). Có trì hay 
vô tri, tức là có hoạt động suy tư, tư duy hay không, đó là 
mấu chốt để phân biệt giữa động vật và thực vật, cũng là 
cái lế vi sao động vật có tím (khí quan tâm tạng), còn thực 
vật thì không có cơ quan tim (khí quan tâm tạng). Con 
người và cầm thú đều đã có tri thì tức là đều có hoạt động 
suy tư và khí quan tư duy. Việc phân biệt giữa người và 
cầm thú được qui định sâu thêm một thứ tầng nữa, đó là 
người thì có nghĩa. Nghĩa là một loại ý thúc hoặc quan niệm 
luân lí đạo đức. Nó là qui phạm hành vi được sinh ra trong 
hoạt động giao lưu giữa người với người, lại được đại đa sỐ 
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người cùng nhận biết và tiếp thu, là qui phạm tôn thủ nghĩa 
xuất phát từ đạo đức tự giác ỏ nội tâm con người. Cho nên 
xét từ nhân tâm thì có cả tỉnh thần đạo đức và tỉnh thần 
luân lí. Ví dụ "Thượng thư" nói cái tâm đạo đức thiện ác, 
đù là thần dân hay vua chúa đều phải tâm hoài đạo đức, 
đi đức vi chính, kính đức bảo dân (Lòng mang nặng đại 
đức, lấy đức làm chính sự, coi trọng đức bảo vệ dân). 

Thời Tấn, thăng quan và bái quan cũng lấy đạo đức làm 
tiêu chuẩn. "Tả truyện", "Quốc ngữ" và Khổng Tủ - Người 
sáng lập Nho giáo, đã lấy ý thúc luân lí đạo đức và đạo đức 
tự giác làm cái phân biệt giữa người và cầm thú, làm ý thức 
đạo đức của chủ thể, đối lập với khách thể. 

Con người sở dĩ là người mà không phải cầm thú, đó là 
cả một quá trình tự mình thức tỉnh của con người. Sự tự 
mình thúc tỉnh đó của con người chính là sự coi trọng giá 
trị và địa vị của con người. Khổng Tử nêu "Nhân nghĩa chỉ 
tâm" (tâm nhân nghĩa) tức trên cơ số nghĩa là cái phân biệt 
giữa người và cầm thú, còn thêm nhân; như vậy, cái tâm 
mà Khổng Tủ nói bao hàm nghĩa sâu là dục vọng nội tâm, 
tư duy chủ thể, ý thức đạo đúc chủ thể. Mạnh Tủ đã tổng 
kết hàng loạt qui định về tâm trước đây, vừa làm rõ sự khác 
nhau giữa tâm với các khí quan khác như tai, mắt v.v... và 
đã nêu ra mệnh đề "Tâm chi quan tắc tư” (Cø quan tâm 
thì tư duy), mệnh đề này đã ảnh hưởng đến mấy ngàn năm 
cục điện tư duy Trung Quốc, vừa coi tâm là chất truyền tải 
nhằm thực hiện việc tự mình làm trong sạch và hoàn thiện 
nhân cách của con nười, đi sâu vào ngọn ngành của tỉnh 
thần đạo đức nhân nghĩa lễ trí, vói những sai khác và đồng 
nhất của nó, đã nêu cái tâm: trắc ẩn, xấu hổ và căm ghét 
tư nhượng, thị phi... Có bốn loại tâm này mới có tỉnh thần 
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đạo đúc nhân nghĩa lế trí. Mạnh Tử đã truy tìm quan hệ 
nhân quả giữa ý thức đạo đức tâm và quy phạm đạo đức. 
Chính có tỉnh thần truy tìm đó mới phá võ được sự hạn chế 
về loại và sự gò bó ở tâm trạng cá thể, từng bước mỏ rộng, 
từ chố tận tâm, trí tính, tri thiên mà đạt tói trình độ hợp 
nhất tâm, tính, thiên tức cảnh giói hợp nhất trời và người. 


Tuân Tủ đã phát huy tính tự chủ của tâm với tư cách 
ý thúc chù thể; con người có thể vận dụng ngoại lục làm 
cho các khí quan như miệng, tai tạm thời mất đi chức năng 
hoạt động, song không thể vận dụng ngoại lực làm tâm tạm 
thỏi mất đi hoạt động tư duy được. Vì vậy, tư duy của tâm 
là một loại hoạt động tỉnh thần đặc thù, nó có thể suy tư 
và phán đoán đối với ngoại vật và bản thân con người mà 
không chịu sự can dự của ngoại vật. Đấy là đặc tính vốn 
có của tâm mà Tuân Tử nói đến: Tự cấm, tự sử, tự đoạt. 
tự thủ, tự hành, tự chủ. Đặc tính này làm tâm có chúc năng 
phân biệt thị phi, thiện ác, và được gọi là "vua của mọi hình 
dạng”, "thiên quân" của "chúa thần minh". 


Những qui định về phạm trù tâm như vậy vẫn thuộc vào 
giai đoạn tư duy trực quan mang tính hình tưởng với những 
sai khác và đồng nhất của nó. Tuy "Quản Tử" cho rằng 
nhận thức của tâm chủ thể đối với khách thể phải làm cho 
tâm giữ được trạng thái hư, nhật, tính; Tuân Tử cũng nói 
“Tâm trí” phải "hư nhất nhỉ tỉnh", nhưng cũng mói nói làm 
thế nào để xử lí tốt quan hệ biện chứng giữa tàng và hư, 
lưỡng và nhất, động và tỉnh, phát huy được cộng năng của 
tâm là hư hàm tàng, nhất kiêm lưỡng, tĩnh chế động, thế 
là phải hư tâm, nhất tâm, tĩnh tâm, từ đó mà phát huy có 
hiệu quảhøn nữa công năng nhận thức và hiểu biết của tâm 
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mà thôi. Chứ ỏ đây chưa nói đến giai đoạn "nhân" (nguyên 
nhân) của phạm trù tâm. 

Song trong việc khảo sát kết cấu lô gich hình tướng của 
phạm trù tâm, phải kể đến "Quản Tử" và Tuân Tử; hai ông 
đã khảo sát công năng nhận thức và hiểu biết của tâm trong 
mối quan hệ giữa ý thức chủ thể và đối tướng khách thể, 
tức mối quan hệ giữa nhân và úng. Đồng thời đã xây dựng 
nên giai đoạn tính hình tướng của phạm trù tâm trong mối 
quan hệ đồng nhất và sai khác biện chúng giữa hư và tàng, 
nhất và lưỡng, tĩnh và động. Đấy là đại thể tình hình phát 
triển phạm trù tâm thời kì Tiên Tần. 


lH - Thời kì phát triển Hán - Đường 

Giai đoạn nhân (Nguyên nhân) trong sự phát triển 

kết cấu lôgic của phạm trù tâm. 

Mặc dâu ở thöi kì Tiên Tần, Mạnh Tủ đã từng có tìm 
tòi mối quan hệ nhân quả giữa ý thức đạo đức và qui phạm 
đạo đúc, song chỉ là sự tìm tòi không phổ biến, chung 
chung. Tiên Tần là thời kỳ mỏ rộng đa nguyên, trăm hoa 
dua nỏ, trăm nhà đua tiếng trong giới tư tưởng ỏ Trung 
Quốc, lại là thời kỳ khỏi nguồn của tư tưởng Trung Quốc; 
bất cứ tư tưởng nào sau này đều có thể tìm thấy nguyên 
hình hoặc phôi thai của mình trong đó. Phạm trù tâm Trung 
Quốc đã trải qua sự tìm tòi, tranh luận của các học gia, các 
phái từ các góc độ, mặt bằng, thứ tầng khác nhau; mọi 
người đều đã có những lí giải sâu hơn một tầng diện về bên 
trong bản thân phạm trù tâm cũng như mối quan hệ và sự 
gắn bó giữa nó với các phạm trù khác, đồng thời đã phát 
hiện ra mối liên hệ tất nhiên, ổn định trong đó, cũng tức 
là mối liên hệ giữa nguyên nhân và kết quả. Tuy rằng quan 


23 


hệ nhân - quả là một trong những hình thức phổ biến của 
mối liên hệ lẫn nhau giữa các sự vật và hiện tượng, song 
nó là căn cứ lôgich của tư tưởng quyết định luận và nguyên 
tác chỉ đạo hoạt động tự giác của con người. Quan hệ nhân 
quả thời cổ đại Trung Quốc tuy có tính máy móc, song phần 
lón đã có tính hữu cơ. Quan hệ nhân- quả có tính máy móc 
cho rằng mọi quan hệ của sự vật đều là đón nhất, còn quan 
hệ nhân- quả có tính hữu cơ không phải là mắt xích của 
quyết định luận tuyến tính đón nhất, mà là quan hệ mỏ 
rộng, phi tuyến tính của sự phát triển mối liên hệ nhiều 
hướng. 


Thời kỳ Tân Hán, thuyết nhân- quả có tính hữu cơ và 
thuyết nhân- quả có tính máy móc song song tồn tại. ""Lã 
Thị Xuân Thu" lấy cái tâm trong việc yêu dân, "thuận dân 
tâm" (thuận lòng dân), đắc dân tâm (được lòng dân) làm 
nhân, lấy việc công thành danh toại, trị được nước làm quả. 
Đồng Trọng Thư lấy thiên tâm làm nhân, lấy cái lành cái 
dữ đạt được trong thế giới hiện thực làm quả. Thiên tâm 
tuy tôn trọng đức đạo coi nhẹ hình phạt, có lòng nhân ái 
với cả con người và nhà vua nhưng nếu vua chúa không 
thực hiện được chính, không có lòng nhân ái yêu nhân dân, 
thì thiên tâm sẽ giáng tai họa, khiển trách ghê góm cả vua 
chúa và thần dân. Đó là vì kết cấu cơ thể, hoạt động sinh 
lí, tư tưởng tình cảm của con người đều là gốc ở trời, đều 
có sau thiên tâm. Nhân tâm sinh ra vì thiên tâm, biến động 
theo thiên tâm. Ô đây nguyên nhân và kết quả nhất nhất 
đối ứng nhau, là mối liên hệ nhân quả tuyến tính đơn nhất, 
từ đấy dẫn đến quyết định luận. Cái quyết định luận này 
đã tạo ra một cách méo mó bầu không khí văn hóa "loại 
bỏ bách gia, độc tôn Nho thuật”, đã làm xuất hiện học 
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phong kinh học khô cứng, máy móc, đơn hướng, mang đặc 
trưng của thuyết nhân quả có tính máy móc. 

Thời Hán, trong khi đi tìm nguyên nhân tận cùng đã 
làm cho nhà Tần đang cường thịnh bị mất đi nhanh chóng, 
đã có được một nhận thức chung, đó chính là không thể 
dùng biện pháp ngay lập tức thu phục nhanh thiên hạ để 
trị thiên hạ được, ngay lập tức thu phục nhanh thiên hạ có 
thể dùng phương pháp quyết liệt, "mưa to gió lồn” quét 
sạch mọi thế lực, tập đoàn hoặc giai cấp đối địch, đập nát 
ngay, tiêu điệt ngay đối phương trong chốc lát về chính trị, 
kinh tế cho đến cả thể xác con ngưöi, để giành lấy thắng 
lới nào đấy. "Thắng làm vua, thua làm giặc”, điều này đã 
chứa đựng nhân tố phi lí tính, thậm chí phi lí trí. Cái đau 
xót của Tần Thủy Hoàng là ở chỗ không nhận thức được 
sự khác nhau giữa đánh thiên hạ và trị thiên hạ, bê nguyên 
xi các biện pháp thực hiện có hiệu quả tích lũy được trong 
quá trình thu phục thiên hạ để trị vì thiên hạ, vẫn áp dụng 
chính sách bạo lực kiểu quyết liệt, "mưa to gió lón " áp đảo, 
không thực hiện việc chuyển biến từ thu phục thiên hạ sang 
trị vì thiên hạ, kết quả là sau 5 năm thống nhất Trung Quốc, 
nhà Tân đã bị sụp đổ. Trị vì thiên hạ là làm sao trị quốc 
an bang. "Đại học" đã đề ra 3 cương lĩnh, 8 điều mục, tức 
là nói đến vấn đề thành ý, chính tâm. "Quá Tần luận" của 
Giả Nghỉ đã tính số những sai lâm của nhà Tần và nói gọn 
trong một câu đó là: "Không thi hành nhân nghĩa". Thí hành 
chính sách nhân nghĩa là phát triển sức sản xuất làm dân 
có nhiều tài sản mà an cư lạc nghiệp là "điều tra không 
muốn thì đừng thi hành đối vói người khác”. Tôn trọng sự 
độc lập nhân cách của con người, không nên đem điều tra 
không muốn gán cho người, người và ta phải bình đẳng, 
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phải có lòng ta thành, người thành; người thành, vật thành. 
Đó chính là phương pháp coi trọng lí trí và lí tình. Thời 
đầu Hán việc nghiên cứu xem xét về quan hệ nhân quả 
khiến nhà Tần mất nhanh, có ý nghĩa lí luận sâu sắc. Các 
vua chúa sáng suốt trong các triều đại ỏ Trung Quốc đều 
lấy đó làm bài học, chỉ có một số những tẻn vuangu đại, 
ngông cuồng không hiểu biết về nền văn hóa truyền thống 
của Trung Quốc, thì đó là chuyện ngoại lệ, không kể đến. 

Kỳ thực thì ngay trong "Lã Thị Xuân Thu” do môn 
khách Lã Bất Vy, Thừa tướng nhà Tần tổ chức biển soạn. 
hoặc ngay trong "Hoài Nam Tủ” sau này, đều có một tấm 
lòng độ lượng thu phục dược trãm nhà và có một chí khí 
vượt xa trăm nhà, chứ không như Tần Thùy Hoàng "di pháp 
vi giáo" (Giáo dục bằng luật pháp), bài xích tất cả: bỏ đạo. 
chôn nhà nho, đốt sách; "Hai người bàn về "thí, "thư” thì 
vứt ra chợ; những người lấy xưa chống nay thì bị xử tội cả 
tộc". (npẫu ngữ "thỉ”, "thư" giả khí thị, di cố phi kim giả 
tộc" ("Sử kí - Tần Thủy Hoàng bản kí"). "Lã Thị Xuân Thu” 
và "Hoài Nam TỬ" thẩm thời độ thế (thần xét thời có, đắn 
do thời thế). giảng luận (bàn về) đạo đúc, đề xướng nhân 
nghĩa, xây dựng nên hệ thống lí luận trị quốc an dân thống 
nhất. Các sách này.nhìn tâm với tư cách là ý thức chủ thể, 
trình bày và phân tích công năng của tâm, chủ trưởng tâm 
hàm chứa trí, tâm là gốc của thân. thánh nhân lấy việc yêu 
thương dân, mạng lợi ích cho dân làm tâm. thánh nhân 
mang trong lòng thiện tâm. thực hành huyền đức ỏ tâm 
v.v... mong muốn xây dựng nên kết cấu thống nhất từ vũ 
trụ đến con người, từ ý thúc chủ thể của con nười (tâm) 
đến ý thức khách thể (thiên tâm), nhằm đạt tói trình độ 
cùng với "Thiên địa họp đức, nhật nguyệt hợp minh, quý 
thân hợp linh. tứ thỏi hợp tín”. 
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Và qui định đặc điểm cùa "thiên tâm" là hòa hớp. thiên 
địa hòa họp thì vạn vật sinh, tứ thời hòa họp thì vạn vật 
thành. Nhân tâm nói theo thiên tâm và hòa hóp với thiên 
địa, nhật nguyệt. tứ thỏi. Đây là một hoài bảo lï trí hoặc lí 
tính, chứ không phải một sự mất thăng bằng phi lí trí, phi 
lí tính kiểu "mưa to gió lón". 


Chính vì vậy, cái bên trong quan hệ nhân quả giữa thiên 
tâm và trị quốc an dân của "Lã Thị Xuân Thu" và "Hoài 
Nam Tử" là nhân vị (con người làm ra), ý thức chủ thể là 
trung gian, đây là mắt xích quá độ từ quan hệ nhân quả có 
tính máy móc chuyển sang quan hệ nhân quả có tính hữu 
cơ. Đến "Hoàng đế nội kinh" bàn về tâm thì đã chuyển đổi 
cách nhìn vốn có, coi cơ thể con người là một vũ trụ nhỏ. 
Tâm là cái chuyên tỉnh của ngũ tạng, là mấu chốt của sinh 
mệnh. xuất xứ của tỉnh thần, được định vị trong vũ trụ nhỏ 
với tư cách là ý thức chủ thể và là giá trị trong tròi đất đại 
Vũ trụ. 


Giá trị của đại vũ trụ trong trồi đất được coi bằng giá 
trị vũ trụ nhỏ là thân thể con ngưöi. "Nội kinh” đã từng 
chia sự nhận thức và hiểu biết của ý thức chủ thể đối với 
đối tướng khách thể làm mấy thứ tầng: 

l - Ý thức chủ thể (tâm) tiếp xúc vói đối tướng khách 
thể và có thể nhận thức và hiểu biết đối tướng, gọi là tâm 
có thể nhận vật (nhiệm vật) ; 


2 - Sau khi ý thức chủ thể (tâm) tiếp xúc với đối tướng 
khách thể thì hình thành một loại ý niệm, gọi là ý. 

3 - Từ ý niệm sinh ra quyết tâm thực hiện ý niệm đó, 
gọi là chí; 


4 - Để thực hiện chỉ mà suy xét đến tình hinh các mặt 
và qui luật diễn biến của chúng, gọi là tư; 

5 - Trong quá trình suy tư, thường phải tiến hành suy 
diễn từ cái này sang cái kia, từ gần đến xa, gọi là lự; 

6 - Và từ suy đoán, tìm ra được phương án giải quyết 
vấn đề, gọi là trí. Các hình thúc lí tính của ý thức chủ thể: 
ý, chí, tư, lư, trí... chính là quan hệ nhân quả có tính hữu 
cơ. 


Đến thöi kỳ Ngụy Tấn.Nam Bắc Triều, tình hình cục 
diện thống nhất của Tần - Hán bị phá võ, sự phiền toái 
cứng nhắc của kinh học Lưỡng Hán tỏ ra hết sức xa vời với 
tình trạng phân tranh loạn lạc của xã hội hiện thực và tình 
trạng sinh mệnh không được đảm bảo; Trong điều kiện đó, 
người ta cần có một học thuyết giản dị, tiện lĩnh hội và nắm 
vững để làm chổ dựa tỉnh thần cho con người. Ý thức chủ 
thể (tâm) của con người không còn là nô tỳ hoặc công cụ 
thuần phục của ý thức khách thể, mà là sự nhấn mạnh ý 
thức độc lập của chủ thể. Sự nhấn mạnh ý thúc độc lập của 
chủ thể trước hết là sự trói buộc ý thức khách thể hoặc là 
làm xói lỏ và tiêu tan mất cả hệ thống (mạng lưới). Vì vậy, 
đã xuất hiện hệ thống lí luận lấy không có (không tồn tại) 
làm gốc; tiêu trù hết thảy các điều kiện, đối tượng, hoàn 
cảnh, giới hạn bên ngoài nhằm đạt tới sự tự do của ý thức 
chủ thể, đã xác lập nên triết học lấy ý thức chủ thể (tâm) 
làm thước đo. 


Dù là thuyết "lấy tâm bàn về tài tính" của Lưu Thiệu, 
quan niệm "trồi đất lấy vô làm tâm, yên lặng cho đến hư 
vô là bản chất trồi đất": của Vương Bật hay là "Vô tâm ứng 
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vật, hư tâm tập đạo" của Quách Tướng, vô tưởng là tâm 
của Trương Trạm v.v... đều đã nhận thức được rằng quan 
hệ nhân quả giữa ý thức chủ thể với ý thức khách thể là 
tương đối, là thuận với tự nhiên. Tuy "Sùng hữu" của Bùi 
Ngỗi có khác với "qúi vô" của Vương Bật, chủ trương tâm 
không phải hư vô mà là có, nhưng Bùi Ngối chủ trương ý 
thức, tư duy chủ thể (tâm) và đối tướng khách thể vừa có 
mối liên hệ với nhau, lại vừa có sự khác nhau, ý thức chủ 
thể có thể ràng buộc, ảnh hưởng đến đối tướng khách thể, 
đồng thời cũng nhấn mạnh ý thức độc lập của chủ thể. Tù 
đó mà nói, Bùi Ngối và Vương Bật cũng có mặt giống nhau. 
Mặt giống nhau đó là tỉnh thần cơ bản thời Ngụy Tấn. Đây 
cũng chính là nói tư tưởng văn hóa triết học của một thời 
kỳ có thể mang đủ màu sắc rực rõ, muôn màu muôn vẻ 
khác nhau, nhưng đều thấu suốt tỉnh thần cø bản của thời 
dại đó, chú không thoát ra giữa trời đất được. Tinh thần 
có bản đó cũng chỉ tỏa sáng trong những giống nhau và 
khác nhau đó, chứ chủ trương nhất mực chỉ lấy giống nhau, 
không cho tồn tại sự khác nhau, coi cái khác là tà thuyết 
dị đoạn thì thực ra là hành vi tự sát đối với tỉnh thần có 
bản của thời đại, tỉnh thần thời đại đó cũng sẽ trỏ thành 
đơn điệu, một chiều, không sáng sủa, cứng nhắc không thay 
đổi, chỉ có thể viết lên hai chữ “Trắng không" trong lịch sử 
phát triển tư tưởng văn hóa của dân tộc Trung Hoa. Và đị 
nhiên "trắng không" là không thể được, vì ö nơi này "trắng 
không" thì ð nơi kia lại phát triển. Thời Đông Tây Tấn, 
Nam Bắc Triều đã xuất hiện tình hình đan xen đó, nên 
nhân quả cũng xuất hiện tính đa dạng. 

Thời kỳ Tùy Đường, cục diện chính trị của Trung Quốc 
từ phân tán đi đến hợp nhất, nhung sự thống nhất về chính 
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trị thực ra không đòi hỏi phải bảo đảm thống nhất hành vi 
con người về mặt tư tưởng. Tính đa dạng về tư tưởng vẫn 
hóa vốn không phải là lực li tâm hoặc lực phân tán của một 
quốc gia thống nhất; ngược lại, tính đa dạng. bổ sung cho 
nhau về tư tưởng văn hóa chính lại là nguồn sống và lực 
hướng tâm. 


Chinh sách dung nạp, bao hàm cả bà: Nho giáo, Thích 
giáo và Đạo giáo thời Tùy - Đường đã tạo nên bước phát 
triển cao độ của nền văn minh Trung Hoa. Ngay cả sự phát 
triển lí luận Phật giáo ngoại lai cũng đã vượt hẳn nơi phát 
sinh ra nó. Ba giáo phái: Nho, Thích, Đạo vừa đấu tranh 
kịch liệt với nhau. lại vừa hấp thu, thẩm thấu vào nhau, 
không những đã hoàn thiện hệ thống lí luận của riêng mình 
mà còn thúc đẩy việc nâng cao toàn bộ trình độ học thuật 
của dân tộc Trung Hoa. 


Với sự công kích của tư tưởng Phật giáo và Đạo Giáo, 
trong Nho gia truyền thống đã xuất hiện cuộc tranh luận 
có cần hấp thu tư tưởng văn hóa ngoại lai hay không Tiêu 
biểu là Hàn Dũ, kiên trì truyền thống nho gia, ông chủ 
trưởng áp dụng biện pháp đối với Phật giáo là dùng ngưõi 
của họ đánh họ, đốt sạch của họ, đuổi chỗ ö của họ”, Vương 
Thông. sau đó là Liều Tông Nguyên đều chủ trương "Thống 
nhất, hợp nhất Nho - Thích", "ba tôn giáo có thể kết hợp 
làm một". Tuy rằng Nho, Thích, Đạo ỏ thế chân vạc, món 
phái của ba tôn giáo thâm nghiêm, song không tránh khỏi 
ảnh hưởng, hấp thu lẫn nhau, nhất là bản thân tỉnh thần 
văn hóa tốt đẹp "không có cái gì qua mà không tói” của 
Trung Quốc, vốn mang đây đủ tính bao dung rộng lón, đã 
làm cho ba tôn giáo này bổ sung cho nhau trong tranh luận. 
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Ngay đến cả Hàn Dũ cũng đã tiếp thu ảnh hưởng của 
Phật giáo, ông kiên trì đạo thống, lấy đạo làm tâm, trong 
tâm có đạo, hành động có phương hướng, thống nhất ý thức 
đạo đức chủ thể vói hành vi đạo đức. Tư tưởng của Liễu 
Tông Nguyên thì có nét đặc sắc chủ yếu là öỏ đạo đại trung 
chí chính, ỏ tâm kinh thế (Tâm kinh bang tế thế). 

Tỉnh thần tôn giáo của đạo Phật là ở chỗ thức tâm kiến 
tính thành Phật. Thiên Đài Tông đã dung họp chủ thể với 
khách thể, tâm với pháp, "Tâm thị nhất thiết pháp, nhất 
thiết pháp thị tâm cố" (Tâm là tất cả pháp, tất cả pháp đều 
đo ở tâm mà ra), coi tâm là gốc của mọi pháp, "tam thiên 
tại nhất niệm tâm". Trí Nghỉ cho rằng tâm, chúng sinh, 
Phật, ba cái đó không khác nhau. Cái gọi là tâm, bảo nó 
có mà không thấy mầu, thấy chất, bảo nó không mà lại có 
suy tư. "Tâm pháp phi nhân phi quả, có thể xem như lí, tức 
phân biệt nhân quả, tên là Liên Hoa, đều từ một tâm mà 
nhìn ra cả." (Tâm pháp phi nhân phí quả, năng như lí quan, 
túc biện nhân qủa, thị danh Liên hoa, do nhất tâm thành 
quan). 


Tâm có công năng quan sát chiếu rọi, "Ban đầu nhìn 
là nhân, khi đã già rồi nhìn ra nó là quả. " ( Sơ quan vi 
nhân, quan thành vi quả”). Quan hệ nhân quả chiếu rọi 
được là nhồ ỏ hồi tâm hướng thiện. Lấy vạn pháp mà nói 
thì tâm là gốc; lấy hình thái cụ thể của tâm mà nói lại có 
tâm phiền não, tâm khổ quả, tâm nghiệp. 

Tôn chỉ của tâm là từ trong phiền não mà tìm ra trí tuệ 
cao nhất; công dụng của tâm là từ trong tâm nghiệp mà 
tìm ra giải thoát; tâm khổ là chân tâm của Phật, là chủ thể 
của tâm. Tông Mật, Hoa Nghiêm Tông cho rằng cái "Nhất 
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chân pháp giói" Thống nhiếp (hấp thu tất cả) và sản sinh 
ra bốn pháp giói, đó tức là tâm, tâm hòa vào cái vạn hữu 
(có) mà thành ra bốn loại pháp giói. Tâm là cái giác ngộ 
vốn có của mọi chúng sinh, còn gọi là tính Phật, linh giác. 
Tu đạo thành Phật chính là nhằm đạt tói cái tâm đó. "Nếu 
chợt giác ngộ thì cái tâm mình vốn trong sạch, trước hết là 
không phiên não gì, nếu tự bản thân mình lại có đủ trí 
thông minh tài trí không bị thất thoát mai một nữa thì cái 
tâm đó là Phật". (Nhược đồn ngộ tự tâm, bản lai thanh tịnh, 
nguyên vô phiền não, vô lậu trí tính bản tư cụ túc, thủ tâm 
tức Phật). 

Chỉ cần chợt giác ngộ chân tâm đó thì chúng sinh sẽ là 
Phật. Tông Mật đã phân tích phê phán thuyết về tâm của 
các học giả đương thời và đã đạt tói trình độ rất cao. 

Song Phật giáo bàn về tâm, đều lấy tâm làm bản thể, 
bất kể là ba giới của phái duy thức là duy tâm, duy thức 
vạn pháp, duy thức nhất thiết đã xuất hiện, hay là cái mà 
phái Thiền Tông gọi là giác ngộ bản tâm thì sẽ có thể tự 
nhận thức được bản tính tức là tính Phật. Đấy là nhận thức 
chung của Phật giáo. 

Phái Thiền Tông cho rằng tự tính tâm địa, lấy trí tuệ 
chiếu rọi sáng rõ trong ngoài, tự nhân ra bản thân. nếu 
nhận thức đưựoc bản tâm thì tức là được giải thoát, mà đã 
được giải thoát thì tức là bát nhả tam muội, mà đã giác ngộ 
bát nhâ tạm muội tức là vô niệm. Vô tâm vô niệm chợt giác 
ngộ thành Phật. Bản tâm của mỗi người đều bao hàm bản 
tính chân như, đều có căn cứ bên trong để thành Phật, Phật 
là ð trong tâm mình, chứ không phải là hình bóng bên 
ngoài. Phái thiền Nam Tống cho rằng ý thức chủ thể của 
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tự tâm chính là tất cả Phât pháp, mục tiêu và mức độ tu 
hành của tôn giáo quyết định ở tự tâm, chứ không phải ỏ 
ngoài tâm. Đó là nói tìm ra nhân thành Phật và quả thành 
Phật đều là tự tính, tự tâm mình. Tâm đó là nhân, ngoài 
tâm không có nhân; tâm đó là quả, ngoài tâm không có 
quả; nhân quả đều do tâm sinh ra. Họ đã bỏ qua việc tìm 
kiếm nguyên nhân đằng sau hiện tượng, kết quả diễn biến 
hiện tướng và sự tím tòi những mắt xích trung gian trong 
mốt liên hệ tất nhiên của chúng, mà qui tất cả vào tự tâm. 

Trên một ý nghĩa nào đó mà nói, lí luận Phật giáo là 
thuyết hữu tâm, tâm tức là pháp, tâm tức Phật tính; lí luận 
Đạo giáo là thuyết vô tâm. Thành Huyền Anh cho rằng vút 
bỏ mọi trí giác, bỏ rồi lại bỏ nữa, làm cho tâm có hình 
giống cây khô, dạng giống tro chết, trỏ thành cái tâm vô 
tâm mà thuận theo tự nhiên của nó, phát triển đạt tói mức 
huyền diệu, đấy tức là tọa vong hoặc vong tâm. Và từ đó 
không còn chịu sự gò bó, hạn định, ràng buộc của tâm nữa 
mà đạt tới sự tự do của ý thúc chủ thể. Dĩ nhiên phái Thiền 
Tông cũng có nói vô tâm, vô niệm. Cái gọi là vô tâm không 
phải là chỉ việc gạt đi mọi tác dụng của tâm, mà là nhằm 
chỉ tác dụng ý thức hư vô quên hết sai lầm. Điều này tuy 
có những chỗ khác với vong tâm của Đạo giáo, song cũng 
có chỗ giống nhau. Chỗ độc đáo trong quan hệ nhân quả 
của Phật giáo và Đạo giáo Trung Quốc không phải là luật 
nhân quả máy móc đơn tuyến; mà là luật nhân quả hữu cơ. 
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HH - Thời kì Tống - Nguyên - Minh - Thanh. 
Giai đoạn thực trong sự phát triển kết cấu 
lôpíc phạm trù tâm. 


Giai đoạn thực là bước tiến sâu hơn vào giai đoạn nhân 
của phạm trù tâm. Trong khi suy tư về quan hệ nhân quả, 
con người biết có hai loại khả năng liên hệ, tức là tính ngẫu 
nhiên và tính tất nhiên. Đấy chính là vấn đề "sở đương 
nhiên” và "sở di nhiên” mà các nhà triết học Tống - Minh 
thưởng nói đến. "Sỏ đương nhiên", "Sỏ dĩ nhiên" là xu thế 
phát triển tất nhiên, xác định, không thay đổi của mối liên 
hệ giữa các sự vật. Quá trình triển khai xu thế này chính 
là qui luật hoặc xu thế ổn định của sự vật. Nó là tất nhiên 
hợp vói lô gíc. Nhưng sự phát triển của sự vật cũng có xu 
thế sai lệch, phi lí, không lôgíc, đó là tính ngẫu nhiên. 

Hai cái này tác dụng lấn nhau, thâm nhập vào nhau 
thúc đẩy tư tưởng văn hóa phát triển. 


Tình trạng phiên trấn cát cứ cuối thồi Đường và phân 
chia Ngũ Đại - Thập quốc không phải do chính sách tu 
tưởng văn hóa kiêm dung bính xúc (bao dung hàm chứa tất 
cả) thöi Đường gây ra, mà là sai làm do xử lí không tốt mối 
quan hệ giữa tập quyền trung ương với phân quyền địa 
phương, cũng như mối quan hệ trong việc bổ nhiệm, bái 
miễn quan lại, nhân sự địa phương, tài chính, chính trị, dẫn 
tói chỗ thế lực cát cứ địa phương bành trưóng mà đuôi đã 
lón thì không cắt bỏ được. 

Thời Tống, người thống trị tiếp thu được bài học sai 
lầm ở thời Đường, đã tập trung hết quyền lực về quân sự, 
chính trị, tài chính, bổ nhiệm, bái miễn quan lại về cho 
trung ương, hoàn thiện chế độ giám sát quan lại địa phương, 
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các quan lại chủ yếu của chính quyền địa phương cấp huyện 
trỏ lên (như tri huyện, huyện úy, chủ bạ, đều xuất thân tiến 
sĩ) không nhũng đều do trung ương tuyển chọn, bổ nhiệm, 
hơn nữa chỉ được nhận chức ba năm, sau đó hoặc miễn 
nhiệm hoặc bổ nhiệm việc khác nhầm tránh quan lại địa 
phương gây dựng thế lực riêng và tạo thành tình trạng "kim 
đâm không thủng, nước ngâm không vào", 


Như thế, Thời Tống tuy vẫn tiếp tục chấp hành chính 
sách tư tưởng văn hóa bao dung hàm chứa cả ba tôn giáo 
Nho, Thích, Đạo, nhưng cũng không gây ra tình trạng phân 
liệt (Sau thời Tống, Trung Quốc không còn xuất hiện cục 
diện phân liệt nữa). Do vậy, việc qui nguyên nhân Trung 
Quốc bị phân liệt về cho việc đa nguyên hóa tư tưởng văn 
hóa bao dung hàm chứa tất cả, là không phù hợp sự thực. 


Ngược lại, chính sách tư tưởng văn hóa đó đã tạo nên 
nền văn hóa thời Đường đứng đầu văn mỉnh thế giÓi và các 
thành tựu khoa học kỹ thuật nổi tiếng thế giới (hoàn thành 
ba phát mính lón) ở thi Tống, điều này cũng đã tạo ra 
bầu không khí văn hóa ưu việt và không khí học thuật tự 
do để các nhà tư tưởng thời Tống sáng tạo ra lí học trên 
cơ sỏ dung hợp tư tưởng của cả ba tôn giáo. Nho, Thích và 
Đạo, hình thành nên dủ mọi loại học phái như; Liên học, 
Lạc học, Quan học, Thục học, hoặc Kinh công tân học, Sóc 
học, Thúc học, hoặc Mân học, Vụ học, Hồ Tương học phái, 
Vĩnh Gia học phái, Vĩnh Khang học phái v.v... 


Các học pháo mọc lên như rừng, cọ xát lẫn nhau, làm 
xuất hiện đỉnh cao tư duy lí luận của Trung Quốc. Gộp thời 
Đường và Tống lại, có thể nói đó là đỉnh cao thứ hai của 
nền văn minh thế giói sau nền văn minh cổ Hi Lạp. 
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Phạm trù tâm của Thiệu Ủng và Chu Đôn Di có hình 
thức chuyển biến từ Phật, Đạo, Nho thời Tùy Đưỡng sang 
Tân nho học - Lí học thồi Tống Minh. Hai ông đã đi được 
một bước trong việc dung họp Nho, Thích, Đạo, sáng tạo 
ra Lý học. Thiệu Ung lấy tư tưởng tâm ở trước trời đất, tröi 
đất từ ta mà ra, thuyết minh về căn cứ tất nhiên sinh ra và 
phát triển biến đổi của trời đất, coi đấu tích trong hâu thiên 
chi học là sự hiển hiện của cái tâm trong tiên thiên chỉ học. 
Trương tải đề ra "nhân bản vô tâm, nhân vật vi tâm”, lấy 
tâm làm chủ thể của nhận thúc, lí sự vật làm khách thể 
nhận thức, nhận biết của chủ thể (tâm) lấy sự vật khách 
thể làm căn cú, còn lấy thuyết tâm thống (tâm tóm chung 
tất cả) tính tình để gây ảnh hưởng đến học thuyết tâm tính 
của lý học Tống Minh. Rô ràng về định vị mối quan hệ chủ 
thể và khách thể, Thiệu Ủng và Trương Tải ở hai đầu không 
hẹn mà lại gặp nhau. 

Nhị Trình đã đi sâu thêm một buóc làm phong phú 
thêm hai đầu Thiệu Ủng - Trương Tải và dùng phương 
pháp "Thể dụng nhất nguyên" (cái thể và cái dụng cùng 
một nguồn gốc) để lí giải. 

Tâm vừa là phạm trù chủ thể, vừa là phạm trù bản thể. 
Tư tưởng tâm lí hợp nhất, tâm tức tính của họ đã tạo ra 
phái Lục Củu Uyên - Vương Dương Minh trong lí học; tư 
tưởng phân chia đạo tâm và nhân tâm, tính tức lí của họ 
lại dẫn tói nảy sinh ra phái Chu Hi. Giữa hai ông họ Trình 
vừa có chỗ giống nhau, lại vừa có chỗ khác nhau. So với 
Trình Di thì Trình Hạo nhấn mạnh hơn về vai trô và tác 
dụng của ý thức chủ thể tâm, có hàm nghĩa bản thể. Trình 
Di chú trọng tính siêu việt của lí mà hạ thấp tiêu chuẩn về 
địa vị và tác dụng của ý thức chủ thể của tâm, khiến nó chỉ 
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có ý nghĩa chủ thể mà thôi. Không những học phong, khí 
chất, quan điểm của hai anh em nhà họ Trình có khác nhau, 
mà ngay cả giữa thày trò của họ cũng còn có những nghĩ 
ngồ chất vấn lẫn nhau. Ví như cuộc tranh luận về tâm giữa 
Trính Di và Lã Đại Lâm chẳng hạn, đã phản ánh được đạo 
lí cả người dạy và người học đều cùng trưởng thành lên. 
Trình Di lấy tâm làm cái hòa dĩ phát, Lã Đại Lâm thì cho 
tâm là cái trung vị phát. Giả dụ lấy tâm làm cái dĩ phát thì 
trước vị phát, cái tâm liệu có phải là không tồn tại được 
không? Lã Đại Lâm cho rằng, trước vị phát tâm thể rõ ràng 
là có dấy và cái di phát là cái dụng của tâm. Qua thảo luận, 
Trình Di đã sửa đổi quan điểm mình và tiếp thu tư tưởng 
tâm kiêm thể, dụng của Lý Đại Lâm, "Sở đương nhiên" và 
"Sở tất nhiên" của tâm là thể - dụng nhất nguyên. 

Đi theo hướng khác nhau mà Nhị Trình đã mở ra, Chu 
Hi cho rằng nhân tâm hư linh, lấy tâm hư đổi vói lý thực, 
tâm đây là nói ý thức chủ thể đối vói tỉnh thần khách thể, 
là sự thể nhận đối với lí, tức là tâm phải đạt tói cùng lí 
thông qua các khâu như cách vật (truy tìm nguồn gốc của 
sự vật), tư lụự... Công năng hoạt động của tâm có mối liên 
hệ mật thiết vói lí, lí không rồi tri giác, trì giác không 
röỏi lí, song tâm là phạm trù nhận thức, chứ không phải 
là phạm trủ bản thể, hai cái đó vẫn có sự khác nhau cãn 
bản, cũng giống như quan điểm của Chu Hi vừa liên hệ 
đạo tâm với nhân tâm, nhân tâm vói thiên tâm, lại vừa 
phân biệt chúng vỏi nhau. Lí là lí sỏ đi nhiên và sỏ đương 
nhiên, cũng tức là lí tất nhiên; tâm dựa vào việc nắm 
từng sự từng vật mà xuyên suốt tự nhiên, có tính ngẫu 
nhiên. Cương lĩnh và hạt nhân li luận về Tâm của Chu 
Hi là thuyết tâm thống tính tình. 
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Ỏ đây, công năng và tác dụng của tâm mới được phát 
huy đầy đủ, chẳng hạn như tâm kiêm động tĩnh, thể dụng; 
vị phát di phát; tính là thể, là tĩnh, là vị phát; tình là dụng, 
là động, là dĩ phát. Về quan hệ lẫn nhau, thì giữa tâm và 
tính vừa có khác nhau lại vừa có giống nhau; Chu Hi phản 
đối quan điểm của Nhị Trình cho "tâm tức tính", đánh đồng 
tâm và tính. Lý luận về tâm của Chu Hi vừa khác với lí 
luận cho tâm có thể sinh ra trồi đất của Phật giáo, cũng 
vừa khác vói cả lí thuyết cho tâm ta tức là vũ trụ của Lục 
Cửu Uyên. 

Nếu nói Chu Hi đã tuân theo đường hướng lí tuyệt đối 
do Trình Di mỏ ra, thì Lục Củu Uyên lại tuân theo đường 
hướng lí chủ thể đo Trình Hạo mỏ ra. Vì vậy, Chu Hi đã 
phê binh cái sai lầm của Lục Cửu Uyên ở chỗ: chỉ nói đến 
cái tâm thôi là vạn pháp đều có cả, điều này giống vói sai 
lâm của Thích Thị, không có vai trò của khí, lấy khí thô 
thiển xấu xa làm cái lí tỉnh xảo đẹp đế của tâm, trộn lẫn lí 
và khi làm một. Lục Cửu Uyên lấy tâm làm căn cứ của vạn 
vật trong thế giới, giống y như Phật giáo, nhưng hàm nghĩa 
luân lí đạo đúc mà tâm bao hàm thì lại khác với Phật giáo. 

Lấy công năng nhận biết của tâm với tư cách chủ thể 
mà nói thì không khác Chu Hi, song nếu lấy tâm tức lí mà 
nói thì lại khác Chu Hi. Lục Cửu Uyên lấy tâm ta làm thể 
thống nhất giữa bản thể vũ trụ với khí quan cụ thể của thân 
thể con người. 

Vì vậy mà ông không phân biệt giữa những cái hình nhị 
thường (siêu hình) và hình nhi hạ (hữu hình) như giữa théi 
cục và âm dương, giữ đạo và khi (khí cụ), giữa tâm và lí, 
giữa thiên lí và nhân dục, giữa tâm tính và tài tình.... Ông 
cho rằng sự phân biệt này là hết sức có hại. 


38 


Trương Thúc và Lã Tổ Khiêm tuy cùng là đạo học, 
nhưng tư tưởng học thuật có xu hướng điều hòa Chu Hi và 
Lục Củu Uyên. Họ cọ xát nhau, hấp thụ nhau, tiến hành 
tranh luận bình đẳng, tự do, thúc đẩy cho sự phồn vinh tư 
tưởng học thuật thời Lưỡng Tống. 

Trương Thức coi sự biến hóa của vạn vật trong trời đất 
là cái bản nhiên của tâm thể ta. Ông khác với Lục Cửu 
Uyên là đã đề xướng tâm là hình nhị thượng, khí là hình 
nhỉ hạ, lấy hình nhỉ thượng và hình nhi hạ để phân biệt lí 
và khí, tức là lấy lí làm cái sỏ di nhiên, sở tất nhiên của 
khí. Các ông Hứa Hoành, Lưu Nhân, Ngô Trừng thời 
Nguyên có công lón nhất về mặt truyền bá phổ biến rộng 
rãi Đạo học Trình - Chu trong toàn quốc, những về mặt 
điều hòa giữa Chu và Lục, lại nghiêng về phia Lục Cửu 
Uyên, thì có chỗ giống với Trương Thức và Lã Tổ Khiêm. 
Thöi Nguyên - Minh, Đạo học Trình - Chu trỏ thành tư 
tưởng thống trị; nhưng về tư tưởng thì lại có sự phát triển 
tâm học Vương Thủ Nhân, có liên quan với Trình - Chu, 
và lại xung đột kịch liệt vói học thuyết Trình - Chu. 

Việc xây dựng nén tâm học Vương Thủ Nhân đánh dấu 
một đỉnh cao nữa mà lí học Tống - Minh đã đạt được về 
mặt dung họp Nho, Thích và Đạo giáo. Tâm học được 
truyền bá nhanh chóng, ảnh hưởng sâu rộng không những 
trong tầng lóp trí thức, mà cả trong công nhân nông phu 
bên dưới. Việc xây dựng nên tâm học Vương Thủ Nhân 
đánh dấu sự hoàn thành của tâm học, người sau chỉ phát 
huy và úng dụng vào thực tiễn mà thôi, rất ít có người vượt 
qua được. Thöi bấy giờ, vượt qua tâm học (tâm bản thể) 
cũng có nghĩa là vượt qua Đạo học (lí bản thể) thì chỉ có 
khí học. La Khâm Thuận, Vương Đình Tương, Ngô Đình 
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Hàn bỏ hết tài năng tâm sức của mình vào trong tâm học 
và lí học, và đã xây dựng nên được khi học. Song đến giữa 
thời Minh - Thanh cùng vói sự phát triển của ba học phái 
tâm, lí, khí dần dần bị rạn nứt rõ rệt, những người chủ 
trương dung họp tâm, lí, khí như Lưu Tông Chu, Hoàng 
Tông Hi v.v... đem tổng họp tâm thể, tính thể, khí thể của 
các ông Trình - Chu, Lục - Vương, Trương Tải, Vương 
Đình Tương v.v... lại có ý muốn xây dựng nên một hệ thống ` 
mới vượt qua ba cái đó. Song, cùng với sự diệt vong của 
nhà Minh, quí tộc Mãn Thanh tràn qua cửa ải, cuộc đấu 
tranh chính trị chống nhà Thanh đã áp đảo sự sáng tạo học 
thuật, tiếp đó đã bắt đầu Vụ án văn tư, triết học mói có 
tính chất tổng họp sáng tạo mà hai ông Lưu Hoàng có khả 
năng mỏ ra, đã bị bóp chết. 

Đến năm thứ 30 thế ki 20, nền triết học Trung Quốc 
vẫn luẩn quẩn trong ba học phái tâm, lí, khí, chưa thoát ra 
ngoài được. Đấy cũng chính là một trong những nguyên 
nhân vì sao triết học Trung Quốc không thể vượt lên trong 
thời cận đại và hiện đại được. 

Trong "Tâm luận” của mình, Lưu Tông Chu, đem vạn 
vật trong tröi đất cùng nhũng ý nghĩ, dự tính, mong muốn, 
Suy XÉt v.v... quy cả vào cái tâm, cho rằng khắp thế giới đều 
là tâm. Ông cho tâm là "Sở dĩ nhiên", tâm với vật, lí, tính 
là một thể. Lí là qui luật biến hóa của sự vật, lấy tâm làm 
gốc và thế là lí ỏ khấp tröi đất, "tất cả đều là lí của tâm 
ta"; (tổng thị Ngô tâm chỉ lí), tính thể thì nhìn thấy từ trong 
tâm thể, "tính là lí của tâm", (tính giả tâm chỉ lí). 

Tuy Lưu Tông Chu muốn thủ dung hợp cả ba, nhưng 
trong đó cũng có mâu thuẫn, mâu thuẫn này ngay cả đến 
trong tư tưởng đệ tử của ông là Hoàng Tông Hi cũng còn 
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để lại đấu vết, đấy tức là mâu thuẫn giữa "khắp trồi đất 
đều là tâm" và "khắp tröồi đất đều là khí". Việc khắc phục 
mâu thuẫn này đòi hỏi tính sáng tạo phát triển rất to lón. 

Thừoi Minh - Thanh là thời đại tập trung mâu thuẫn, 
triết học cổ đại Trung Quốc cũng phát triển đến cực hạn 
của nó. Mặc dù Phương Dĩ Trí lấy tâm làm cái sở dĩ nhiên 
của vạn vật trong trồòi đất, nhưng cũng đã không thể thoát 
ra khỏi trồi đất mới của cái tâm. Mọi phạm vi có thể đạt 
được thì tâm đều đã chạm đủ, nếu muốn có sự phát triển 
thêm nữa tất phải chuyển đổi mô hình. Đó cũng là một tất 
yếu của lịch sử. 

TỰ - Thời kì chuyển đổi mô hình thời cận đại. 
Giai đoạn hư trong sự phát triển kết cấu 
lôgíc phạm trà Tâm. 

Đến tâm học thời Minh, tâm đã không còn là tướng 
(tướng mạo) bộ mặt riêng biệt nữa, mà là một bộ mặt chung 
trừu tướng. Tuy có một số nhà triết học thời Minh - Thanh 
lấy khi để nói tâm, muốn lấy một loại vật chất cụ thể nào 
đó làm cơ sở, nhưng đã không thể làm thay đổi tính phổ 
biến của tâm. Đến thời cận đại, nền văn hóa Trung Quốc, 
trước sự tấn công của nền văn hóa tỉnh thần, vật chất 
phương Tây, nhất là sự công kích của chính sách pháo hạm 
Phương Tây, đã không có cách gì duy trì sự lí giải vốn có 
về phạm trù tâm truyền thống của Trung Quốc. Các nhân 
vật tiên tiến Trung Quốc cận đại, trong khi học tập Phương 
tây, hấp thu văn hóa ưu tú của Phương Tây, đã cải tạo nền 
văn hóa truyền thống của Trung Quốc; phạm trù tâm trong 
bối cảnh đó, đã xuất hiện sự chuyển đổi. 

Phạm Trù tâm sỏ đi có thể chuyển đổi được trước hết 
là có một ý chí siêu việt, không bị câu thúc bởi truyền thống 


41 


lịch sử, hơn nữa là có ý thức sáng tạo ra cái mới, dám thay 
đổi quan điểm vốn có. Cái tâm bất nhẫn, trong triết học 
bác ái của Khang Hữu vi được phiếm hóa (lan tràn tan 
biến) thành thuộc tính của đĩ thái hòa điện tồn tại phổ biến 
trong vũ trụ, tâm được giới định (định ranh giỏi ) là tất cả 
các hiện tượng và hoạt động tinh thần. Di thái hòa điện 
làm mối liên hệ phổ biến, nó là môi giói tuyền bá năng 
lưướng mà tràn ngập vũ trụ, ö khắp nọi nøi, đó cũng chính 
là công năng truyền cảm, môi giỏi, liên hệ của tâm. 

Dĩ hòa khí của Khang Hữu Vị = linh hồn = điện khí 
từ đó mà thành nhất thể, việc đi từ mặt tính thống nhất 
giữa hiện tướng vật lí và hiện tượng tâm lí để giải thích, 
thực ra không phải hoàn toàn sai lầm. Nghiêm Phúc chia 
nhân học thành sinh học và tâm học, tức sinh lí học và tâm 
lí học. Nội hàm của tâm là lí tính và cảm tình, vừa là tư 
tưởng quan niệm làm tiêu chuẩn đánh giá chung, lại là xung 
động của tâm tư tình cảm trực tiếp, phản ánh sự yêu ghét 
của chủ thể đối vói khách thể. Nghiêm Phúc là người dùng 
quan điểm khoa học tự nhiên cận đại để giải thích hoạt 
động tư duy của con người và cũng là người sóm dùng quan 
niệm duy tâm và duy vật phương tây để giải thích mối quan 
hệ giữa ý thúc (tâm) và vật chất (vật). Khi phê bình quan 
niệm ngoài trì giác không có tâm, ngoài tâm không có vật 
(trí ngoại vô tâm, tâm ngoại vô vật), ông đã nói: "Triết học 
của phái duy tâm Âu Tây khác xa phái duy vật của các nhà 
khoa học; Phái duy vật gọi sự động của cái tâm này đều là 
sự biến hóa cùa vật nên vật tận thì tâm cũng tận, lồi nói 
đó thực là rõ ràng, chân thực, những người theo học thuyết 
duy tâm không thể không đi sâu nghiên cứu". ("Trang Tử 
bình ngữ”), đó cũng là muốn thừ xây dựng hoạt động ý thúc 
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của con người lên trên cơ sỏ vật chất. Nghiêm Phúc chịu 
ảnh hưởng triết học Kant (Canto), cái tâm mà ông nói đã 
không phải là cái tâm máu thịt, mà là mượn hình thức phạm 
trù tâm để chỉ tỉnh thần.,ý thức của con người. Ö đây, phạm 
trù tâm hoàn thành bước quá độ từ thực đến hư, nó chỉ là 
một hư vị mà thôi. 

Đàm Tự Đồng lấy dĩ thải làm một giỏi trung gian liên 
hệ tính thống nhất của vạn vật trong vũ trụ, không những 
dùng nó để giải thích các hiện tượng vật chất, mà còn 
dùng để giải thích các hiện tượng tỉnh thần, lấy đó làm 
công cụ thông suốt tất cả. Có thể biết cái đi thái mà Đàm 
Tụ Đồng nói đây thực ra không có hàm nghĩa vốn có 
trước đây, mà là mướn nó để biểu đạt hình thức liên hệ 
giữa mọi sự vật trong vũ trụ và trong nội tại của chúng 
với nhau, hình thức liên hệ đó cũng được biểu đạt ra 
thành tâm lực, điện v.v... 


Lương Khải Siêu cho tâm bao hàm cả trí tình ý; Tôn 
Trung Sơn thì xác định rõ lấy tư tưởng, ý thức, tính thần 
chỉ tâm; lấy quan hệ tâm - vật tức là quan hệ giữa tỉnh 
thân và vật chất để thuyết minh mọi hiện tượng trèn thế 
giói. Trong cuộc xung đột và dung hợp giữa văn hóa Trung 
Quốc và văn hóa Phương Tây, phạm trù tâm tuy đã thay 
đổi về một số mặt nào đó của phạm trù tâm truyền thống 
của Trung Quốc, tìm tòi đường hướng mói cho sự phát triển 
tiếp tục của Phạm trù tâm, nhưng do Trung Quốc cận đại 
bị nước ngoài xâm lược nhiều lần, vì vậy, cứu nước đã trỏ 
thành nhiệm vụ hàng đầu, cho nên con người không thể suy 
tử cặn kế về phạm trù tâm để làm cho nó có những bước 
phát triển đài hơn. 
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Tiết IIL. Tính chất đặc thù của phạm trù tâm. 


Sự diễn biến phạm trò tâm ö Trung Quốc là sự nắm 
vững và suy tu, nghiền ngẫm của các nhà triết học trong 
các thöi kì đối với ý thúc chủ thể. Sự suy tư và nắm vũng 
này là một mặt một khía cạnh của nhận thức tỉnh thần đối 
với một thời đại; rồi nhiều mặt liên hệ lại, cấu thành chuối 
lịch sử phát triển phạm trù tâm, và trong cái chuỗi đó, nó 
đã thể hiện được đặc điểm của mình. 


I- Kết cấu thống nhất chủ thể và khách thể. 


Quan hệ chủ thể với khách thể ỏ dây thực ra không 
phải là quan hệ BIẾA chủ thể có thể tư duy với khách thể 
tự tại "vật tự nó", như Cantơ đã nói. Trung Quốc thời cổ 
đại đã lấy "tâm chỉ quan tắc tư”, (Khí quan tim thì tư duy), 
lấy người làm chủ thể có thể tư duy, đó là nói trên ý nghĩa 
nhận thức. Nhận thức không những cần có chủ thể mà còn 
cần có khách thể, tức sự vật mà chủ thể phát sinh tác dụng 
lẫn nhau đối với nó; chủ thể chỉ phát huy công năng nhận 
thức trong tác dụng lẫn nhau vói khách thể, khách thể cũng 
chỉ được qui định trong mối liên kết lẫn nhau với chủ thể. 
Sự phát triển phạm trù tâm của Trung Quốc được phong 
phú, cụ thể thêm lên trong tác dụng không ngừng giữa chủ 
thể và khách thể. Thời kì Tiên Tần, từ cái tâm vói ý nghĩa 
tâm tạng (tim) chuyển sang tâm của tâm tu, đã có một hàm 
nghĩa công năng nhận thức nào đấy; từ tâm của tâm tư 
chuyển hóa sang là hoạt động tâm lí và ý thức, cho đến ý 
thức và tỉnh thần đạo đức. Mạnh tử đề ra tận tâm trí tính 
trí thiên, phát huy mạnh mẽ công năng của tâm, từ nhận 
biết tính thiện của người cho đến nhận biết trồi, như vậy 
là Mạnh Tủ lấy sự hoàn thiện việc tu dưỡng cải tâm, sự tự 
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giác về đạo đúc, sự phát huy công năng làm khỏi điểm cho 
việc nhận thức chân líhoặc bản thể hiện tượng, tức là lấy ý 
thúc chủ thể tâm làm khỏi điểm, mà đạt tới sự hợp nhất 
giữa chủ quan với khách quan, giữa chủ thể với khách thể. 

Cái tâm mà Mạnh Tử nói là chỉ chủ thể nhận thức, vật 
là đối tướng khách thể. Cống hiến của "Quản Tử" là đã tìm 
ra thể môi giới giữa ý thức chủ thể với đối tượng khách thể, 
đó là nhân, hu, nhất, tĩnh. Tuân Tủ cho rằng, chủ thể nhận 
thức muốn đạt tói nhận thức chân lí hoặc giói hạn cao nhất 
không cần phải trải qua khâu trưng gian là tri tính như 
Mạnh Tủ đã nêu, mà chỉ cần cái tâm tiến hành tu đưỡng 
“hư nhất nhi tĩnh" là có thể được. 

Thời kì Tiên Tần ỏ Trung Quốc lấy tâm làm khi quan 
tư duy, là nơi cư trú của cảm giác, tỉnh thần, tư tưởng; chưa 
nhận thúc được não là khí quan tư duy. Điều này trên một 
ý nghĩa nào đó, tương tự vói thồi cổ Hi Lạp. Titus Lucretius 
Carus đã chia linh hồn ra thành linh hồn và tâm linh. Tâm 
linh trong ngực con người, có lí tính, ý chí tư tưởng, tương 
đương với tâm trong "tâm chỉ quan tắc tư" (khí quan tim 
thì tư duy) của Trung Quốc. Song, trong triết học cổ Hi 
Lạp, sự phân biệt tâm hồn và tâm lính không rõ nét. 

Platông cho rằng li tính, ý chí và dục vọng (tình dục) là 
công năng khác nhau mà linh hồn con người sẵn có. Vì vậy 
Arixtốt đã chía linh hồn ra là linh hồn thực vật, linh hồn 
động vật, linh hồn lí tính, ông cho rằng linh hồn thực vật, 
linh hồn động vật đều sinh ra và mất di cùng vói hình thể, 
côn lí tính là thực thể độc lập, là bất diệt, để thuyết minh 
sự tôn tại của thần. 

Trên ý nghĩa đó mà nói, linh hồn mà Platỏng và Arixtốt 
đã nói không hoàn toàn là hàm nghĩa của phạm trù tâm 
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của Trung Quốc, mà là bao hàm nghĩa biện luận hình thần 
được nói trong giai đoạn tù thời Tiên Tần đến Nam Bác 
Triều ỏ Trung Quốc. Các nhà triết học cổ Hi Lạp hình như 
cũng chưa nêu rõ chủ trương coi đại não con người là khi 
quan tư duy, điều này phải nhờ vào thành tựu của khoa giải 
phẫu tróng y học khi đã có được nhận thức về công năng 
của các khí quan trong cơ thể con người, như vậy là phải 
dựa vào tiến bộ khoa học sau đó. 


H - Kết cấu thống nhất giữa chủ thể và bản thể. 


Bản thể mà thời cổ đại Trung Quốc nói đến là chỉ trạng 
thái bản nhiên hoặc bản lai (vốn có), chứ không phải chỉ ý 
nghĩa bản thể luận của Phương Tây. Nhưng như vậy không 
phải là nói Trung Quốc không có học thuyết về bản thể 
luận. Cái gọi là bản thể của Trung Quốc được gọi là "bản 
căn", hoặc thể của "thể dụng". Các nhà triết học cổ đại 
Trung, Quốc lần tìm buổi ban đầu của thế giới, bản nguyên 
(cái gốc rể ) hoặc cănc ú của vũ trụ, và thế là thế giới liền 
trỏ thành đối tướng nhận thức hoặc khách thể tư duy của 
con người và như thế, con ngưõi - cái chủ thể có thể tư 
duy này liền trở thành người mò mắm, thăm dò và đối lập 
với thế giói đó. 

Như vậy, giữa con người và thế giói liền nảy ra mối quan 
hệ giữa chủ thể có thể nhận biết và khách thể được nhận 

biết, phân biệt giữa người với thế giói tự nhiên cũng như 
phân biệt giữa hình thức tồn tại tỉnh thần và hình thức tôn 
tại vật chất của con người. 


Đó chính là nói nhận thức về tác dụng qua lại giữa chủ 
thể và khách thể cũng như sự sai khác của tác dụng qua lại 
giữa chủ thể và khách thể là tiền đề xây dựng bản thể luận. 
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Vì vậy nói, quá trình xây dựng bản thể luận cũng chính là 
một quá trình phát sinh nhận thức. 

Triết học Phật giáo xem "cảnh" (ngoại giới, đối tướng) 
là "tướng phận" mà nhận thúc chủ thể biến hiện; cảm giác 
của con người là chủ thể có thể tư duy đối với ngoại cảnh, 
thực ra không phải là ngoại cảnh tồn tại độc lập, tách rồi 
ý thúc chủ thể, mà là cái "sỏ biến của duy thúc" ("duy thức 
sỏ biến"). Cái đối lập với hiện tướng ngoại cảnh là "kiến 
phận" có thể nhận biết và kiến phận vä tướng phận cấu 
thành quan hệ giữa chủ thể có thể nhận biết vói khách thể 
được nhận biết, "nhận biết tính nhận biết tướng đều không 
tách röi tâm. Tâm sỏ sĩ là vua là nhồ chính vào nhận thúc. 
Qui về tâm mà làm phai mó mất di tướng gọi chung là duy 
thức”. (Thức tính thức tướng, giai bất lí tâm. Tâm sở đi 
vương, đi thức vi chủ. Qui tâm dẫn tướng, tổng ngôn duy 
thức ("Thành duy thức luận thuật kí” quyển 1). Các hiện 
tượng thế giỏi khách thể ngang nhau là cảnh tượng biến 
hiện của ý thúc chủ thể, nếu thiếu vắng ý thúc chủ thể thì 
tất cả đều không tồn tại; ở trong ý thức chủ thể, không phải 
là hoạt động sinh lí, tâm lí mà là cái thúc (nhận thúc, ký 
hiệu) của tỉnh thân thuần túy. Cái thúc này vừa là ý thức 
chủ thể lại vừa là căn cứ biến hiện thế giới khách quan, 
chủ thể và bản thể ỏ đầy hợp làm mội. 

Thời Tống Minh, Lục Cửu Uyên phát huy mệnh đề "Vạn 
vật đều có đủ trong ta" của Mạnh tử. Ông giải thicsh chữ 
ta là tâm ta hoặc bản tâm của ta, chú không phải là thân 
thể của ta. 

Học sinh của ông là Tù Trọng Thành đã thể nghiệm tại 
hòc đường về câu nói này của "Mạnh Tủ", kết quả đạt đước 
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là "như nhìn hoa trong gương”. Gương ỏ đây là tâm ta, hoa 
đước qui định là vạn vật. Hoa nhìn thấy được trong gương 
là ảo tưởng hoặc cái ảnh của hoa, chứ không phải là hoa 
thực tại khách quan. Giả tướng của vạn vật trong thế giỏi 
in vào trong tâm ta một cách trọn vẹn. 


Tâm ta như gương sáng, hoa hiển hiện ra nhờ gương 
sáng (tâm ta). Nếu muốn hỏi ai xem hoa, thì đó là tâm ta 
chủ thể có thể xem, còn hoa là đối tượng khách thể được 
xem. Nhưng, khi lấy "nhìn hoa trong gương " để giải thích 
"vạn vật đều có đủ trong ta" thì có thể xem tâm ta là chủ 
thể với tâm ta là căn cứ tồn tại của vạn vật khách thể là 
trùng hợp nhau, thống rihất với nhau. Do vậy gương (tâm 
ta) vừa là chủ thể, lại vừa là bản thể. 

Từ mệnh đề "nhìn hoa trong gương" có thể nói rõ vấn 
đề này: Quá trình xây dựng bản thể luận lấy quá trình phát 
sinh nhận thức làm cơ sở. Vương Thử Nhân từ giác ngộ lón 
tại Long trường về ý nghĩa "Cách vật trí trí", đã phủ nhận 
quá trình phát sinh nhận thúc "Cầu lí ö sự vật" của Chu Hi, 
đã khẳng định con đường "tính ta tự có đủ", "Cầu lí ð tâm 
ta", Ông bất đầu phê phán thuyết lí bản thể hình nhĩ thượng 
(siêu hình) của Chu Hi, không nói tiếp ý "cách vật cùng lí" 
của Chu Hí nữa, mà nói khác đi là "lưỡng tri". “Lương tri" 
đã tiến một bước về mặt phủ nhận triết học truyền thống 
theo bản thể luận hình nhị thượng (siêu hình), từ hệ thống 
lương trí kính nghiệm đã mỏ ra một vùng đất trồi khác cho 
triết học Trung Quốc. Lương tri là thước đo nhận biết, tất 
cả phải trái, thiện ác, thật giả hể đặt trước lương trì thì là 
sáng rõ cả. 

Cái mà họp với lương tri thì là thật, là thiện, là phải, 
mà đã không họp với lương trì thì túc là giả, là ác, là trái. 
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Lương trị là chủ thể nhận biết, nó nghiên cứu, thảo luận 
và tìm hiểu mối quan hệ giữa người với thế giới của con 
người, túc nghiên cứu, thảo luận và tìm hiểu phạm ví và 
giỏi hạn thể giỏi kinh nghiệm của con ngưỡi. Chẳng hạn 
Vương Thử Nhân đi Nam trấn, bạn ông chỉ cây hoa trong 
mỏm núi đá mà vặn lại quan điểm "thiên hạ không có vật 
ngoài tâm”; ông trả lời rằng: "Khi anh chưa nhìn hoa này, 
thì hoa này cùng với tâm anh đều lặng yên; khi anh đến 
nhìn hoa này thì màu sắc cánh hoa này bỏng sáng rõ lên, 
và thế là biết việc hoa này không ỏ ngoài tâm của anh". 
(nhi vị khán thủ hoa thời, thử hoa dữ nhữ tâm đồng qui vu 
tịch; nhĩ lai khán thủ hoa thöi, tác thử hoa nhan sắc nhất 
thỏi minh bạch khỏi lai, tiện trí thử hoa bất tại nhĩ đích 
tâm ngoại.). "Nhìn hoa này" cũng tức là việc nhìn hoa của 
Từ Trọng Thành, đệ tử của Lục Cửu Uyên, nhận biết quan 
hệ thể nghiệm của chủ thể đối với đối tướng khách thể là 
hoa; như vậy là đã gác lại vấn đề đối tượng khách thể là 
hoa liệu có tồn tại độc lập khách quan hay không, mà chỉ 
nói giữa chủ thể có thể nhận biết và khách thể được nhận 
biết đó thôi. 

Trong phạm vi quan hệ này thi các mối quan hệ chủ 
thể có thể nhận biết vói khách thể được nhận biết được 
cấu thành hỏi cái "đến nhìn" và "cái chưa nhìn", là có khác 
nhau. Sự khác nhau về hình thức này cũng có sai khác trong 
phạm vi con người với thế giới kinh nghiệm đã được giỏi 
hạn: đấy là nói từ hệ thống lương trí kinh nghiệm. Đương 
nhiên, lương trì của Vương Thủ Nhân là gộp làm một cả 
bản thể luận, nhận thức luận, nhân tính luận và đạo đức 
luận với nhau. Vì vậy, cũng là kết cấu thống nhất giữa chủ 
thể và bản thể. 
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LH - Kết cấu thống nhất giữa tâm, lí, khí với nhau. 


Thời kì Tống, Nguyên, Minh ö Trung Quốc, tư duy lí 
luận triết học đã đạt đến đỉnh cao. Tuy gọi chung triết học 
thời kì này là L¡ học Tống Minh (có người gọi là Đạo học), 
nhung nhìn chung người ta đều cho rằng lí học có thể chia 
làm hai hoặc ba phái. Đây chính là những cái mà thời hiện 
đại vẫn dùng theo gọi là Lí bản luận (chỉ Học phái Trình 
- Chu), Tâm bản luận (học phái Lục - Vương) và Khí bản 
luận (Từ Trương Tải đến Vương Phu Chi). Thòi Nam Tống, 
trong cuộc tranh luận Nga Hồ giữa Chu Hi và Lục Cửu 
Uyên chủ yếu nhằm vào "phương hướng học tập" (Vị học 
chỉ phương), Lục Cửu Uyên tự cho là “thời gian gọn nhẹ” 
(dị giản công phu), Chu Hi thì tự cho là "công việc rồi rạc 
phân tán" (chỉ li sự nghiệp), và từ đó có sự chia rẽ rõ ràng. 
Sau đó, Lưu Tống Chu, thầy của Hoàng Tông Hi nói về sự 
khác biệt đó ra thành sự khác nhau giữa tính thể và tâm 
thể, lấy "tính thể" để khái quát Triết học của phái Trình - 
Chu, lấy "tâm thể" để khái quát triết học của phái Lục - 
Vương, vậy mà cũng không đạt tói lí. Hoàng Tông Hi lại 
cho học thuyết Chu Hi "lấy đạo vấn học làm chính" (đĩ đạo 
vấn học vi chủ) còn học thuyết "Lục Cửu Uyên thi "lấy tôn 
đức tính làm tôn chỉ" (Di tôn đúc tính vi tông). Đến những 
năm 30 của thế kỉ này," Lịch sử triết học Trung Quốc”, của 
Phùng Hữu Lan vạch ra “Chu Tử nói kính tức lí, Tướng Son 
nói tâm tức lí. Lời nói đó tuy khác nhau chỉ một chữ, mà 
thực là tiêu biểu cho sự khác nhau quan trọng giữa triết 
học của hai người”. (Sđd, trang 939). Phùng Hữu Lan cho 
rằng lấy đạo vấn học và tôn đức tính để phân biệt giữa Chu 
và Lục thì không thỏa đáng, vì rằng nếu nói ông Lục không 
hết sức coi trọng đạo vấn học thì được, nhưng nói là ông 
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Chu không chú trọng tôn đức tính thì không được; học 
thuyết của Chu Hi và Lục Cửu Uyên thực tế có thể chia ra 
thành lí học và tâm học. Đến những năm 40 thì phát triển 
thành "tân lí học", "Tân tâm học" và "Tân khi học". Trong 
"lồi từa của sự lí luận" (Sự lí luận tụ tự), Trương Đại Miên 
đã nói: "Trong các học giả, thì người trình bày được ý của 
Nhan Đói, người thuyết minh dược Lục Vương, người tổng 
hợp và kế thừa được Trình - Chu, đã đều có cả. Còn sách 
này trình bày thì có gần vói ý của Hoành Cù, Thuyền Sơn". 
Ngoài L¡ học ra, còn có phái phi Lí học, hoặc các phái khác 
phê phán Lí học. Từ đó, việc gọi tên các học phái trong LÍ 
học thời Tống Minh diễn biến đại thể như sau: 

Trình, Chu - "Chí li sự nghiệp" - Tính thể - Đạo 

vấn học - Tính túc lí - Lí học - Tân lí học - 

Lí bản thể - Lí tuyệt đối. 


hò nộp Lục, Vương - "Dị giản công phu" - Tâm thể - 
Kikc Tôn đức tính - Tâm tức lí - Tâm học - Tân tâm 
In 


học - Tâm bản luận - Lí chủ thể. 
Trương, Vương - Khi thể - Khi tức lí - Khí học 
- Tân khí học - Khi bản luận - Lí khách thể. 

Cái mà thời hiện đại gọi là Li bản, Tâm bản, Khí bản, 
thực thì chính là Lí học, Tâm học, Khí học và sự rập khuôn 
theo nó là Tân L¡i học, Tân tâm học, Tân khí học, tuy là 
được gọi theo phạm trù cao nhất trong bản thể luận triết 
học mà mỗi học phái được xây dụng trên đó, quả có tính 
họp lí của nó; nhưng lại chưa nêu rõ được mối liên hệ giữa 
các phạm trù trong học phái đó cũng như tôn chỉ của các 
học phái đó. 

Chu Hi lấy lí làm phạm trù cao nhất trong kết cấu lô 
gíc triết học của ông, nhưng lí là cái tuyệt đối không đo 
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đếm được, không tạo tác được, hoàn toàn trống rỗng sạch 
tron; nó cân phải thông qua khí để tạo tác và sắp xếp ổn 
thỏa. Mọi sự vật trong thế giới đều do lí và khí hợp lại sinh 
ra, tâm cũng như vậy, không có ngoại lệ. Tâm do lí khí sinh 
ra mà tâm lại không có lí, song lí trong tâm chính là tính, 
cho nên nói tính tức lí, chúng ta gọi đó là học phái lí tuyệt 
đối. Như vậy là nói, lí ở ngoài tâm, ở ngoài khí, nó là một 
loại lí niệm hoặc tỉnh thần tuyệt đối. 

Lục - Vương không chia tâm thành cái hình nhỉ thướng 
và hình nhi hạ, cũng không phân biệt thế giới lí và thế giỏi 
tâm, mà lấy tâm và vũ trụ làm một thể. Như thế, Lục, 
Vương đã chuyển hóa cái lí ngoài tâm của Trình Chu thành 
cái lí trong tâm, tâm tức lí. Nói cách khác, Lục Vương đã 
đem cái đối tượng khách thể được tư duy (lí) tương quan 
với ý thúc chủ thể có thể tư duy (tâm) chuyển hóa thành 
cái đối tượng khách thể được tư duy (lí) nằm trong ý thức 
chủ thể có thể tư duy, cho nên nói tâm túc lí, chúng ta gọi 
đó là học phái Lí chủ thể. Như vậy là nói, lí Ò trong tâm, 
không phải cầu lí ở ngoài tâm, cầu lí ở ngoài tâm là một 
loại tâm tư hoặc ý nghĩ của chủ thể. 

Kết cấu lô gíc triết học của Trương Tải và Vương Phu 
Chi đều lấy khí làm phạm trù cao nhất, phủ nhận tuyết Lí 
bản của Chu Hi, lấy khí làm đạo thể, lí là thuộc tính của 
khí. Vương Đình Tương nói "Khí là gốc của lí, lí là vật 
truyền tải khí". Vương Phu Chỉ nhấn mạnh "Lí tức là lí của 
khí”, nói khí không rời lí, đã rời lí cũng không còn gì gọi 
là khí. Đem đối lập với tâm chủ thể mà nói thì khí là cái 
thực hữu khách thể, vì vậy Vương Phu chỉ đề ra khái niệm 
"Thục hữu”, nói rõ tính chất và đặc điểm của khí, cho nên 
nói khí tức lí, chúng ta gọi đó là học phái Lí khách thể. 
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Như vậy là nói, lí là thuộc tỉnh và đặc trưng của khí, thực 
hữu khách thể, nó là một cái tồn tại thực tế khách quan. 

Tù diễn biến về tên gọi của lí học Tống Minh để xét, 
nó đã phản ánh kết cấu thống nhất giữa lí, tâm, khí với 
nhau. Song, dù là Lí bản, Tâm bản hay là Khí bản, thì đó 
cũng đều là sự truy tìm nguyên nhân của vạn vật trong thế 
giói cũng như bàn nguyên (nguồn gốc) của vạn vật; mặc 
dầu giữa ba học phái có hiện tướng lật ngược đầu - chân, 
rồi lại đảo ngược lại như vậy đấy, nhưng kết cấu, cách thức 
và mô thức (kiểu mẫu) của họ đều không vượt ra ngoài 
truyền thống triết học bản thể luận hình nhỉ thượng (siêu 
hình), đã làm hạn chế sự sáng tạo mới và sự phát triển của 
triết học. Sự phát triển của triết học mới ö Trung Quốc cần 
phải tiến lên trên có sỏ phù định bản thể luận hình nhỉ 
thướng học (siêu hình) của ba học phái cũ của Lí học thối 
Tổng Minh cũng như bản thể luận hình nhỉ thượng học (siêu 
hình) của ba học phái mói, nếu không, thì chỉ có thể tiến 
bước một cách chậm chạp như sên bò mà thôi. (Phổ tắc chỉ 
năng thị Hàm đan học bộ nhi di). 


53 


CHƯƠNG I 
TƯ TUỎNG TÂM THÒI KỲ TIÊN TẦN 


Trung Quốc là một nước cổ xưa của miền văn minh thế 
giới. Thöi kỳ nhà Ân và nhà Chu, theo sự mỏ rộng không 
ngừng của thực tiễn xã hội, khả nängg tư duy của con người 
dần dần được nâng cao, nhận thúc về thế giói cũng đần 
từng bước được sâu hơn, tư tưởng triết học bắt đầu nẩy 
mầm. Tôn chỉ căn bản của Triết học Trung Quốc là tìm tôi 
con đường Thiên - Nhân, trong lúc mọi người tìm hiểu về 
thế giói khách quan thì cũng chú trọng đến cả ý thức của 
bản thân chủ thể, thế là đã nảy sinh tư tưởng về tâm. 

Chữ "tâm" đầu tiên thấy ö văn tự giáp cốt, ý nghĩa 
ban đầu của nó là chỉ trái tim của con người và của động 
vật. Trong từ bốc giáp cốt!” và Kim Thạch Minh VănÍ 
bất đầu dùng Tâm để biểu thị cø quan tư duy và ý thức 
tỉnh thân của con người. Trong các sách cổ thời nhà Ân và 
nhà Chu như cuốn "Kinh Dịch" đã coi Tâm là Tâm lý của 


(1). Văn tự giáp cốt là chữ khác trên mai rùa hoặc xương thú vào 
thời nhà Ân ở Trung Quốc ~- ND. : 

(2). Từ bốc giáp cốt là chữ ghỉ về thời gian, nguyên nhân ứng 
nghiệm của việc bới toán trên mai rùa hoặc xương thú vào thời nhà 
Ân ở Trung Quốc - ND. 

(3). Kim thạch minh văn là văn tự khắc trên vàng đá thời xưa ở 
Trung Quốc - ND. 
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con người, cuốn "Thượng thư" và "Kinh thư" thì giải thích 
Tâm bằng đạo đức tốt xấu. Nội hàm của khái niệm về tâm 
dần dần được mỏ rộng. Tâm trong cuốn “Tả truyện” và 
"Quốc ngữ" không chỉ là "Tâm của người nhân ái”, mà còn 
là "Tâm đế", tức là ý thức đạo đúc của Thiên đế, trở thành 
phạm trù triết học nội hàm có tính phổ biến. Thời kỳ Xuân 
Thu Chiến Quốc, trãm nhà đua tiếng, hàng trăm nhà tư 
tưởng, mỗi nhà đã bàn về Tâm với các khía cạnh khác nhau, 
nội hàm của phạm trù tâm được phơi bày ra nhiều mặt. 
Tâm vừa là bộ máy trái tìm của con người, vừa là bộ máy 
tư duy của con người, là nhận thúc tư tưởng, là dục vọng 
tình cảm, là ý thức đạo đức, là trạng thái của tấm lòng yên 
tĩnh tự nhiên của con người, v.v... nội hàm của tâm càng 
phong phú cụ thể hơn, đã trở thành phạm trùủ quan trọng 
của triết học Trung Quốc. 
Tiết I. Sự ra đời và ý nghĩa của khái niệm tâm 


Từ góc độ phát sinh học của tâm để khảo sát, trong vân 
tự hưu giáp cốt thời nhà Ân, chữ tâm được viết thành 
("Ân hư văn tự giáp biên", 3510). Tâm là chữ tượng hình, 
giống như quả tỉm của con người và động vật, đưởng xiên 
trên bọc tỉm thì biểu thị vân thó cơ bắp và đường vân huyết 
quản của quả tìm. Vương quân nói: "Tâm trông giống như 
hình trái tim , ngoài lại giống như cái bọc của quả tim vậy.” 
("Văn tụ mông cầu”). Ông lại nói: "Tâm ở ngũ tạng, tướng 
hình một mình là tôn trọng tâm vậy. Chữ tâm lại có dạng 
trông giống như hình trái tim, nhưng không rõ ràng lắm, 
cho nên bên ngoài giống như cái túi bọc quả tim" (“Thuyết 
văn thích lệ"). Nghĩa ban đầu của tâm là chỉ bộ máy quả 
tim của con người và của động vật. 

Tâm (tim) của con người và tâm (tim) của động vật tuy 
giống nhau về hình đạng, nhưng có khác nhau về bản chất. 
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Tâm của động vật chỉ là một bộ mấy nội tạng, còn tâm của 
con người ö cổ nhân xem ra, nó bao hàm hai ý nghĩa vừa 
là bộ máy quả tim, lại vừa là bộ máy tư duy. Tâm không 
những có thể duy trì được sự tuần hoàn máu của cơ thể, 
mà côn có thể suy nghĩ nhận thức được các loại sự, vật. 
“Tâm, là cái nhỏ bé, đã biết được những điều vô cùng tính 
vỉ, không có vật nào mà nó không quán xuyến vậy; ("Tâm, 
tiên đã, sở thức tiên vị, vô vật bất quán dã”) (“Thích danh, 
thích hình thể”). Tâm có thể thông qua suy nghĩ mà nhận 
thức được các phần rất nhỏ bé của sự vật, Tâm là cái nhỏ 
bé, chính là đã nhấn mạnh cái công năng nhận thức của 
tâm. “Thuyết Văn" viết: "Tâm là nhân tâm, là tạng thổ, ỏ 
trong có thể con người là tướng hình". 


Lấy tâm phối họp với Thổ, Thổ là trung ương, biểu thị 
nhân tâm không chỉ là chúa tế của tứ chỉ, ngũ tạng của cø 
thể, mà còn là trung khu hoạt động tỉnh thần cửa con người. 
“Tâm chính là cái gốc của con người vậy, là cái ở giữa của 
có thể con người vậy, cùng sinh ra với con người, cho nên 
Ö văn, tâm giống như chính giữa của lòng người vậy" (Tâm 
giả, nhân chỉ bản dã, thân chí trung đã, đữ nhân câu sinh, 
CỐ vu văn, tâm tướng nhân tâm chi chính trung dã" (Thuyết 
văn hệ truyền thông luận"). 


Trong tứ chí, ngũ tạng của cø thể con người thì tâm là 
cái trung tâm của cơ thể, là cái gốc của con người, 


Tâm được coi là bộ máy tư duy mã nhận thức tỉnh thần 
của con người, trong "từ bốc giáp cốt" đã có sự manh nha, 
nẩy mầm. Quẻ bói canh mậu dụ đoán là trung thành, là 
thuận theo lòng nhà vua." ("Canh mậu bốc trinh. Vương 
tâm nhược”.) (“Thiết vân tàng quy thập di”, củu, nhất nhất) 
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có ý nghĩ là thuận và tốt. "Quẻ” Nhâm ngọ dụ đoán là trung 
thành thì lòng nhà vua đã hết nghĩ ngờ". (Nhâm ngọ bốc 
trinh. Vương tâm vong") ("Giáp cốt văn tự thập linh, thất 
bát), Đây là nói nội tâm nhà vua đã hết nghi ngờ. Tâm 
không những chỉ về bộ máy quả tim, mà còn chỉ sự hoạt 
động tư duy nội tâm và ý thức tính thần của con người. 
Trong kim văn, hình dạng của chữ Tâm hơi có sự thay 
đổi, nét bút có tăng hoặc giảm, nhưng vẫn tựa như hình 
quả tim. Kim văn thời Chu viết chữ Tâm thành €? ("Sư 
vong đỉnh", và X4 ("Tán bàn"). Kim văn thời Xuân Thu 
Chiến Quốc thì viết chữ Tâm thành ("Vương Tôn 
Chung") và ( "Thử mã minh thư"). Trong cuốn: "Đông ân” 
có ghi chép lời ca ngợi vướng mẫu của vua nhà Chu rằng: 
"Trẫm văn mẫu cạnh mẫu khải hành, hưu đãng quyết tâm, 
vĩnh tập quyết thân, tỉ khấu quyết xí ". (Mẹ trấẫm làm việc 
thông minh nhanh nhẹn, lòng bà thảnh thơi lâu dài và duy 
tri mãi được súc khỏe, đến mức bà chỉ có chiến thắng). 
Chu vương ca ngọi mẹ mình là người thông minh tài 
cán, tự mình thực hiện, giầu vốn văn chương và đức độ, 
khiến cho con cháu được giáo dục tốt. Bà không những có 
tâm linh thông suốt, mà còn có ý thức về đạo đức tốt đẹp. 
Trong cuốn "Sư oanh ân?" Thời Chu Tuyên Vương có chép: 
"Sự tôn kính sáng suốt là ở cái tâm chính từ cái tâm đó dẫn 
đến chỗ bà có thể làm bạn với vương thân của ta". Thành 
thật dạy bảo hạ thần nội tâm phải thực hiện được sự tôn 
kính trong sáng. Chứng tỏ, Tâm vừa là nhận thức tư tưởng 
của con người, vừa là khái niệm đạo đức của con người. 
Chữ tâm trong giáp cốt văn và kim văn thời nhà Ân và 


nhà chu, từ ý nghĩa ban đầu biểu thị quả tim, rồi mỏ rộng 
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ra nhiều hàm nghĩa như biểu thị bộ máy tư duy, nhận thức 
tính thần và quan niệm đạo đức. Điều đó đã thể hiện rõ 
đường hướng phát triển tương lai của chữ Tâm: 

Tâm dược coi là bộ máy tư duy thì nó biểu thị đặc tính 
tư duy và hoạt động nhận thúc của chủ thể. Tâm được coi 
là ý thức tỉnh thần, thì nó biểu thị đặc tính tư duy và hoạt 
động nhận thức của chủ thể. Tâm được coi là ý thúc tỉnh 
thần, thì nó biểu thị các trạng thái tỉnh thần tâm lý về tư 
tưởng, tình cảm, dục VỌng... của con người; tâm được coi 
là quan niệm đạo đúc thì nó biểu thị tinh thần đạo đức 
luân lý có được thông qua nhận thức và tu dưỡng của con 
người. Trong tiến trình lịch sử thực tiễn xã hội của loài 
người không ngừng phát triển và trình độ nhận thức không 
ngừng được nâng cao, thì hàm nghĩa của chữ Tâm từng bước 
được phong phú phát triển trở thành phạm trù triết học 
đánh dấu đặc tính của chủ thể. 

Tiết II. Khái niệm về chứ tâm trong các sách 
"Kinh dịch”, "Thượng thư" và "Kinh thí". 

Trong các sách "Kinh dịch", "Thượng thư" với "Kinh thi", 
chữ tâm được sử dụng ngày một nhiều. Hàm nghĩa của nó 
cũng đang được mỏ rộng thêm và trỏ thành một khái niệm 
quan trọng, biểu thị sự hoạt động tâm lí và ý thức đạo đức 
cửa con người. 

Ïl - Tâm trong "Kinh dịch" là tâm lí. 

"Kinh dịch" là một bộ sách về bói toán. Sách này được 
viết xong vào khoảng giữa đòi nhà Ân và nhà Chu, trong 
đó bao hàm nhiều nội dung tư tưởng triết học. Trong cáo 
từ quẻ hào của "Kinh địch" chữ Tâm thấy xuất hiện cả thảy 
7 lân. Hàm nghĩa chủ yếu của nó là chỉ các loại tâm lí tinh 
thần của con người. 
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Tù hào 93 của quẻ "Tỉnh" là: "Tinh tiết bất thực vỉ ngã 
tâm trắc”. (Giếng khơi thông mà không ăn được, làm lòng 
ta buồn rầu): loại bỏ các chất dø bẩn trong giếng đi, làm 
cho nước trỏ lại trong sạch, nhưng lại không được dùng để 
ăn uống thì không tránh khỏi làm cho lòng người ta cảm 
thấy buôn rầu. Tâm buồn rầu là một loại tâm lí tình cảm 
gây nên bỏi sự vật bất họp lí ở nội tâm con người. 


Từ hào 93 của quẻ "Cấn" là: "Cấn kì hạn, liệt kì dần, 
lệ huân tâm". ("Thẳng thắn thì hạn chế, bày ra thì kinh sọ, 
khép lại thì đẹp lòng"). Người ta muốn nhìn ngược lại sau 
lưng thì phải vặn xoay người lại: làm đau cả sống lưng. Như 
vậy là được cái này thì mất cái kia, chúng tỏ trong lòng mê 
loạn, bất minh, lấy cái đó để xử sự, tất sẽ thất bại. "Huân 
tâm” (Hảo tâm) là trạng thái tâm lý tỉnh thần được hình 
thành bỏi nhận thúc sự vật không rõ ràng. 


Từ hào thượng cửu của quẻ "Ích" là: "Mạc ích chỉ, hoặc 
kích chỉ, lập tâm vật hằng, hung". (Đối với những cái không 
có ích hoặc bị đả kích thì đừng lập tâm thêm nữa, vì đấy 
là việc dữ). 


Sự ham muốn của con người tất nhiên sẽ mưu lợi cho 
mình và hại cho người, làm như vậy, không những không 
có người giúp đỡ mình, mà ngược lại, sẽ gặp phải sự oán 
hận công kích của người khác. Điều đó thể hiện rõ nội tâm 
của mình vẫn chưa xác lập và kiên trì được nguyên tắc tư 
tưởng đúng đắn, nếu không cải tiến thì sẽ thân bại đanh 
tan, tiền đồ sẽ gặp những điều hung dữ nguy hiểm. "Kinh 
dịch” nêu ra "Lập tâm", là đòi hỏi mọi người ỏ ngay trong 
lòng minnh phải xây dựng được tư tưởng chính xác giải 
quyết công việc là vì người và giữ mãi tư tưởng đó. 
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“Tâm trắc", "Huân tâm", "Lập tâm" trong “kinh dịch" 
được coi là ý thức tâm lý của chủ thể, là sự phản ánh khách 
thể ở nhân tâm. Thế giói khách thể vô cùng phức tạp và 
đa dạng, thiên biến vạn hóa ở thời gian, địa điểm khác 
nhau, đối với sụ vật khác nhau, cảm thụ nhận thức của tâm 
chủ thể cũng khác nhau, thì sẻ nẩy sinh ra ý thúc tâm lý 
khác nhau. Tính đa dạng của ý thúc tâm lý của chủ thể, 
thể hiện rõ nội hàm của khái niệm tâm từng bước được dồi 
dào, phong phú hơn. 

HI - Tâm thiện ác trong "Thượng thư". 


"Thượng thư” là cuốn sách biên soạn tập họp các văn 
bản của nhiều triều đại của các nhà Hạ, Thượng, Chu. 
Trong "Thượng Thư” ngày nay, chữ Tâm gặp tất cả 26 lần. 
Hàm nghĩa của nó, ngoài diễn tả tâm lí về tình cảm nội 
tâm và nguyện vọng của con người ra, nó còn đề cập rộng 
đến tỉnh thần đạo đức của con người, đã nêu ra quan niệm 
về tâm thiện ác (tốt xấu). 

“Tần thệ" có chép: “Nếu có được bề tôi cương trực tuyệt 
đối như vậy, tuy không có tài ba, nhưng có được tấm lòng 
tốt thì cũng dung nạp được. Người ta có tài khi coi như 
mình có; cái tài đức của con người qui vô cùng, vì có tài 
đức thì cái tâm của con người sẽ tốt đẹp, Cái đó không 
những chỉ là tự mình nói ra ngoài miệng, mà còn ö ngay cả 
trong lòng mình nữa. Người như vậy thì có thể dung nạp 
được để bảo vệ con cháu lê dân của ta. Như vậy cũng là 
để có lợi mà thôi!" (Như hữu nhất giói thần, đoạn đoạn Y, 
vô tha kỹ, kì tâm hưu hưu yên, kì như hữu dung. Nhân chỉ 
hữu kĩ, nhược kỉ hữu chỉ: nhân chỉ ngạn thánh, kì tâm hão 
chi, bất xí nhược tự kì khầu xuất. Thị năng dung chỉ, dĩ bảo 
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ngã tử tôn lê dân, điệc chức lợi tai"). Tân Mục Công khen 
ngọi bê tôi có đức hạnh, ông cho rằng tuy không có bản 
lĩnh khá, nhưng họ có tấm lòng tốt, rộng lượng, đẹp đề. 
Người khác có bản lĩnh, ông coi đó cũng là bản lĩnh của 
mình; Người khác có phẩm chất đạo đức cao thướng, ông 
không những từ miệng nói ra mà trong lòng cũng hoan hỉ. 
Đó là người có tu dưỡng đạo đức, là người có thể trị quốc 
an dân được. Và đem lại hạnh phúc cho con cháu đời sau. 
"Chỉ nói đến việc dân ta dẫn đường chỉ bảo cho con cháu, 
mà chỉ nói là yêu mến ruộng vườn của cải mà quên một cái 
tâm tốt. Nghe theo lời dạy đúng phép tắc của tổ tiên, vượt 
qua cái nhỏ mọn để có cái đức lón đối với con trẻ chỉ có 
một cách như vậy mà thôi (Duy viết ngã dân địch tiểu tử, 
duy thổ vật ái, quyết tâm tang. Thông thỉnh tổ khảo chỉ di 
huấn, việt tiểu đại đức, tiểu tử duy nhất"). ("Tủu cáo"). Chu 
Công khuyên bảo Khang Thúc, cần phải thưởng xuyên giáo 
dục các thần dân con cháu của mình, để cho cái tâm của 
họ trỏ nên tốt đẹp, mới có thể làm việc theo lời di huấn 
của tổ tiên. Bất kể là người có đức lón bay là người có đức 
nhỏ, đều phải có cái tâm tốt đó. Mặt trái của cái thiện (tốt) 
là cái ác (xấu). "Chỉ vui say với rượu, tự thả mình vào chốn 
an nhàn làm mất đi cái tâm rất nhanh, không sao tránh 
khỏi số chết ("Duy hoang thiển vu tửu, vu duy tự tức nãi 
đật, quyết tâm tật ngận, bất khắc úy tư"). (Như trên). 

Trụ Vương (Bạo chúa thồi Thương Ân - ND) chỉ muốn 
chơi bời thả cửa lấy rượu làm vui, không biết tự kiềm chế 
bản thân, điều đó chứng tỏ ông ta từ nội tâm là một kẻ 
bạo ngược hung ác độc địa. Người ta cần loại bỏ cái ác để 
làm cái thiện. "Anh cần bỏ cái tâm như vậy để thực thi cái 
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đúc vì dân, cho đến việc lấy vọ, kết thân vói bạn bè, những 
việc to lón cũng đều dám lón tiếng thì quả là anh có tích 
đúc." ("Nhữ khắc truất nãi tâm, thi thực đức vu dân, chí vu 
hôn hữu, phi não cảm đại ngôn nhũ hữu tích đức") ("Bàn 
canh thượng"). Vua là chúa của muôn dân, cần phải loại 
bỏ cái lòng riêng mà thí hành cái thực đức" vì dân chúng 
và bè bạn, như vậy mói có thể danh chính ngôn thuận nói 
rằng, mình có tích đức. Cái tâm ngược lại với "thực đức" 
tức là tư tâm. Tư tâm cũng là cái ác, cái xấu. Tâm có phân 
biệt ra tâm công và tâm tư, tâm thiện (tốt) và tâm ác (xấu) 
những cái đó đều là chỉ ý thúc đạo đức của con người. 

“Thượng thư” nhấn mạnh vua chúa cần phải luôn mang 
tấm lòng đại đức, coi đức là chính trị, kính đực bảo dân, vì 
thế mà chủ trương lấy đức để khảo sát nhiều quan chức. 
Chu Công đã tổng kết kinh nghiệm lập chính quyền của hai 
triều đại nhà Hạ và nhà Thương. Ông quy về một điểm, tức 
là bổ nhiệm người hiền, nhận người hiền ở nhiều quan chức 
thì có thể lập được chính quyền, trị được quốc. Khảo sát 
đức hạnh của con người chủ yếu đánh giá từ ba mặt như 
thành tích chính trị tốt xấu, tài năng quản lý và tuân theo 
chế độ hành pháp, bãi chức những kẻ "bạo đức" và "đật 
đúc” xa lạ, bổ nhiệm những người "tuấn đúc" và "hữu đức". 

Biết rõ người có tấm lòng cao cả rộng mỏ qua ba mặt, 
nhìn thấu người có tấm lòng đẹp đẽ, có tài trí qua ba mặt 
để tôn thờ Thượng đế và lập Trưởng bá của dân. 

(Khắc tri tim hữu trạch tâm, chước kiến tam hữu tuấn 
tâm, di kính sự thượng đế, lập dân trưởng bá). (“Lập 
chính”). Vua nếu có thể khảo sát từ ba mặt để biết những 
kẻ có cái tâm của kẻ ác, đều được truất bỏ, nhũng người 
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có cải tâm hiền tài tuấn kiệt, đều được sử dụng vào vị trí, 
thể là có thể trên thì hợp ý trời. dưới thì được lòng dân. 
chính quyền không có việc gì mà không làm nẻn. 

“Thượng Thư” giải thích chữ tâm bằng thiện ác, tốt xấu 
thế là tàm từ tâm lý chủ thể đã mỏ rộng phát triển đến 
mặt tăng của dạo đức chủ thể. 


LH - Tâm trong "Kinh th" là tâm đức. 


“Kinh thí” là một bộ sách tổng họp thu thập các bài thơ 
ca sóm nhất của Trung Quốc. Trong "Kính thí", chữ tâm 
gập cả tháy 102 lần, có ý nghĩa điển dạt các loại tình cảm 
tử tưởng nội tâm của con người. Khổng tử chỉ ra rằng: "Thỉ", 
tam bách, nhất ngôn dĩ tế chỉ viết: "Tư vô tà", trong "Kinh 
thí” có 300 bài thỏ thì chỉ có một câu có thể bao trùm được 
‹: "không nghĩ bậy." ("Luận ngữ, Vì chính"). Điều đó chúng 
tò “Kinh thí” túc là khái niệm về "Tâm đức", "Kẻ sĩ đóng 
đúc. có thể mở rộng được tâm đức. dáng uy vũ ð chiến 
chính là dàn tộc Dịch sống ð phía đồng nam”. (“Tế tế đa 
si, khắc quảng đức tâm. Hoàn hoàn vu chỉnh, Địch bỉ đông 
nam”) (Phán Thủy”). Vua chúa lấy tâm đức để trị quốc. 
chứ không thể dùng biện pháp hà khắc bạo ngược. Đó là 
nguyên tắc trị quốc quan trọng. Mệnh lệnh hành chính và 
luật pháp. cần phải thể hiện được tỉnh thần nhân đức. Lỏ 
Hị Công xuất quân đi dẹp loạn ở Hoài Di. mà không làm 
cho trãm họ bị tai họa. Dẹp loạn mà không làm tổn thương 
đến dân chúng. đó là một loại "tâm đức". Lòng đân lướng 
thiện. vua chúa lấy lòng nhân đức để cai trị nhân dân. nhân 
dần mới véu mến ủng hộ. "Dân có tấm lòng cung kính. nói 
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rằng không bắt dân được; giống như là việc đồng áng, dân 
cố gắng làm để có cái án? ("Dân hữu túc tâm Tỉnh Vân 
bất đãi. Hảo thị gia sắc, lực dân đại thực”.) (“Tang nhu"). 
Dân chúng có người như cây dâu non, dù bị chiếm đoạt, 
cuộc sống như bị gió bấc hành hạ, nhưng họ vẫn chịu nhân 
nhục, chịu khổ để hoàn thành nhiệm vụ nặng nề, cần cù 
lao động, cày cấy, cung cấp cái ăn cái mặc cho Triều đình. 
Tấm lòng của họ nghiêm túc, lưỡng thiện, chỉ là khi nào 
chịu không nổi, mới đứng lên đánh duối nhà vua. "Hạo 
Thiên bất dụng, giáng thử cúc hung. Hạo Thiên bất huệ, 
giáng thử đại lệ. Quân tử như giói, tỉ dân tâm khuyết" (“Trời 
cao bất dung, giáng xuống cön giận dữ đùng dùng. Trồi cao 
không ban cho ân huệ, mà giáng xuống cái tội to lón. Quân 
tử như đã đến lúc này thì khiến cho lòng dân cũng mất 
hết") ("Tiết Nam Sơn"). Triều vua Tây Chu bị diệt, Bình 
Vương bị buộc phải đi chuyển về phía đông, là bởi vì vua 
tối tăm, tàn bạo, vô đạo đức, một mực chém giết nhân dân, 
đã làm trái ý trời, làm cho lòng dân lí gián và làm phản. 
kẻ thù bên ngoài thừa cơ nhảy vào, cuối cùng là nước mất, 
thân tan. 

"Kinh thi" đã gắn tâm với đúc rất chặt chế, chúng tỏ 
khi "Kinh thi" giải thích Tâm bằng tỉnh thần đạo đức, càng 
nhấn mạnh về mặt nhân đức, đã thể hiện rõ sự tự giác của 
ý thức đạo đức chủ thể của con người. 

"Kính dịch" giải thích Tâm bằng tâm lý, "Thượng thư” 
giải thích Tâm bằng thiện ác, "Kinh thi" giải thích Tâm bằng 
nhân đức, mỗi cuốn đều có chồ độc đáo, đã làm phong phú 
nội hàm của Tâm, nhưng Tâm văn là khái niệm cụ thể, nó 
vẫn chưa phát triển thành phạm trù triết học. 
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Tiết III. Phạm trù tâm trong các sách 
"Tả truyện" và "Quốc ngứ"”. 


“Fä truyện" và "Quốc ngữ” là hai bộ sách về Hch sử. Do 
Tả Khâu Minh biên soạn vào thöi Xuân Thu. Hai bộ sách 
này thông qua việc ghi chép những sự kiện về lịch sử, đã 
trình bày rõ cái Đạo Thiên - Nhân của xã hội đương thôi. 
“Tả truyện” và "Quốc ngữ” lấy đạo trồi (Thiên đạo) và Đạo 
người (Nhân đạo) để bàn về tâm, đã nêu ra tư tưởng về 
"Tâm nhân ái” và “Tâm thượng đế” (Nhân tâm và đế tâm). 

I. Tâm của người nhân ái trong "Tả truyện" 


"Tả truyện" bàn về Tâm từ nhiều phương diện, nhưng 
đều tập trung vào việc phát huy nội hàm đạo đức của Tâm 
hón, đã khái quát ý thúc đạo đức của chủ thể thành cái 
“Fâm của người nhân ái” và coi cái "Tâm của người nhân 
ái" là nguyên tắc quan trọng của việc tu thân trị quốc. 

Khái niệm về chữ Nhân (nhân ái) đã được nêu ra trong 
cuốn "thượng thu" và "Kinh thí". Trong cuốn "Thượng thư”, 
Kim Đằng "viết "Tử nhân nhược khảo" (Sự nhân ái của con 
người ta, anh cần kiểm tra) và trong cuốn "Kinh thi", Lư 
Lệnh viết: "Lư lệnh lệnh, kỳ nhân mỹ thả nhân" ("Lư lệnh 
lệnh rằng cái đẹp của con người còn Ò sự nhân ái"). Lấy 
nhân ái làm cái đức đẹp (mỹ đúc) của con người. "Tả 
truyện” thì trực tiếp giải thích về Tâm bằng sự nhân ái: "Vũ 
có cái tâm của người nhân ái" (Năm đầu của Chiêu Công). 
Cái gọi là "tâm của người nhân ái", là chỉ về nội tâm của 
con người có tinh thần nhân ái. Đối với con người mà nói 
thì nhân ái là một loại ý thức đạo đức tốt, nó liên hệ mật 
thiết với lế nhượng đức nghĩa. "Nhượng là chủ của đức vậy, 
gọi là đúc tốt (ý đúc). Hễ có tâm huyết là đều có lòng cạnh 
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tranh. mưu lội Không cường được. Suy nghĩ về cái nghĩa là 
tốt, Nghĩa là cải gốc của cái lới vậy", (Chiêu công năm thú 
10). Nhân ái lì vẻu người. Nhưng, con người lá sinh vật có 
tâm huyết. để phát triển sự sinh tồn của hản thân cá thể, 
đều có lòng trình giành quyền lợi. Cái tàm tranh giành 
quyền lọi phản lại cái tâm của người nhân ái”. vì thẻ mà 
đòi hỏi phải được điều tiết, hạn chế bằng sự lễ nhượng đức 
nghĩa (nhường nhaâu theo lẻ nghĩ và nghĩa đức). Lễ nhượng. 
đức nghĩa đều là cái đại đức mà con người cân có! "Tâm 
bất tặc đức nghia chỉ kinh vỉ ngoan" (Tâm không theo còn 
đường nghĩa đức la ngu dốt). (Hỉ Công năm thứ 234). không 
lấy nghĩa đức để chỉ cái đạo hoạt động nói tâm của mình, 
phản lại và xa rồi nghĩa đức. mà muốn tung hoành tranh 
giành quyền lợi. thì l người ngu đốt. mà nội tầm ngụ dôt, 
cố chấp thì không phải là người có "tấm lòng nhân ái", 


Phim là người thì cần phải có cái "tâm của người nhân 
ái, vua chúa được coi là người trị quốc càng phải có cái 
tâm như thẻ”. Người ö địa vị trên nhất phải tẩy rửa cái tâm. 
luôn dõi đãi tốt với mọi ngưồi. tín tưởng vào pháp luật. vó 
thể minh chứng. mà sau đó có thể trí người”, (Tại thưởng 
VỊ gia, sài trạc kỳ tâm. nhất dĩ đãi nhân, qũy độ kỳ tín. khả 
mình chưng đã. nhị hậu khả đi trị nhân") (Tưởng Công năm 
thứ 21). Người ö vị trí cao nhất, cần loại bỏ cái tư tầm để 
đạt tới nhân đức, và lây cái đó để đối đãi với con người. 
thể hiện hành động. mới có đủ điều kiện trị quốc. Tâm của 
vua nhân đức. thì sẽ có nhân chính đức trị. thần dân sẻ 
cũng một lòng một đực với nhà vua. (Chiêu Công năm thủ 
24). Bẽ tôi tận trung với vua. dân tân lực vì vua, "Hà khắc 
gian ác không làm. đạo tặc ẩn náu, ham muốn riêng khóng 
ví phạm, dân không có lòng oán thần. trước hết mệnh thần 
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(Hà thắc bât tác, đạo tặc phục 
ăn, tự đục bắt vị, đản vô oán tâm, tiên thần mệnh chỉ. quốc 
đân tin chỉ) (Chiều Công năm thứ l3). thì có thể thực hiện 
đước TrỊ quốc an đán. Đạt chỉnh là ”“Fâm yên bình chính 
trị thành đạt” (Bình kì tầm. thành kì chính) (Chiều Công 
năm thử 20). Lòng vua bát nhân thì không thể giáo hóa 
được thiên nạ, thân có hai lòng: đân sinh lòng phản lại, 
quốc gía tắt nhiền sẻ loạn nguy vòng, 


xẻ viên, quốc đán tín tưởng 


“Pa truyện” giải thích Tàm bằng cái "tâm của người nhân 
IS từ đỏ mi có sự quy định cụ thể đổi với hàm nghĩa của 
ý thục đạo đức chủ thể của Tâm, đó là sự phát triển quan 
trạng về nội hàm của Tâm. 

HỊ. Tâm để trong "Quốc ngữ” 


“Quốc Ngữ” không giống với “Fà truyện”, nó tập trung 
bàn vẻ Tám từ đạo trôi, đã nêu ra tự tưởng Tâm là "Tâm 
đẻ”, 

Đẻ là Thường để, Thiên để. có nhân cách ý chỉ. có tình 
cảm Tốt xâu và có công năng có thể thưởng cho người tốt 
mà phạt kẻ xâu. Vũ thế, Tâm là ý chỉ tỉnh thần của Thiên 
để, gói lì Tâm đẻ. "Quốc ngữ” có ghí chép lồi giáo huấn 
kinh nghiệm của việc trị thủy của vua Vũ, Trước kia Cộng 
Công, Hú Côn!!! trị thủy, đá ap dụng phương pháp đắp đẻ 
lấp các chó trùng, ngân bịt dòng nước, kết quả là đã làm 
trải tầm ý của Thiên đẻ, gập thất bại, đã bị Thiên để trừng 
phạt. Vua Vũ đà cải tiên. đụng phương pháp đắp cao đào 
thấp, khỏi thông các con sông, vậy các ao đầm, khai võ đất 
đài, tích nước làm giấu thêm của cải để trị thủy, kết quả là 
đồng nước thông suốt, nước lú được thông thoát, đã thành 


0]! Ba Côn là cha của Vua Vừ thời nhà Thương - ND 
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công rất lón", cho nên trời không có phục âm, đất không 
có tán dương, nước không có thẩm khí, lửa không có gây 
tai họa, thần không có gian tà hoành hành, dân không có 
lòng phóng túng, thöi gian không có số nghịch, vật không 
có hại đến sự sống. Công lao của soái tượng Vũ, tính toán 
hơn cả máy móc, hẳn là thành quả tốt đẹp, có thể thỏa 
mãn tấm lòng của Thượng đế. Thiên hoàng khen ngọi, phúc 
đến với thiên hạ". ("Chu ngữ hạ"). Phương pháp trị thủy 
của Vua Vũ, đã thuận theo cái tâm của Thiên đế, đã thỏa 
mãn được nguyện vọng của Thiên đế, Vì thế, ông được 
Thiên đế ban thưởng, giao việc cai trị thiên hạ cho ông. Ỏ 
đây, cái gọi là "Tâm đế”, thực tế là phép tắc đạo trồi xuất 
hiện bằng hình thức ý chí tỉnh thần của Thiên đế. 

Nhưng, do phép tắc đạo trồi được phú cho tính chất 
của ý chí tỉnh thần, nên nó cô một loại thuộc tính đạo đúc 
nào đó. Vì thế mà, "Tâm đế” được coi là sự thể hiện phép 
tắc đạo tröi, liền thông suốt với lòng người. "Tâm đế” thiện 
thiện ác ác, thưởng thiện phạt ác. Tâm của con người giống 
như vậy, cần phải hướng thiện mà xa ác, "Tủng thiện nhỉ 
ức ác" (Thiện đúng lên còn ác thì bị đè xuống) (°Sö ngữ 
thưởng”). Tư tưởng và hành vi của con người, cần phải. 
"Sống với đất trời mà thuận với thöi thể để hành động, hòa 
vớỏi thần đân mà theo đúng qui luật của sự vật" ("Độ vu 
thiên địa nhi thuận vu thỏi động hòa vu dân thần nhỉ nghỉ 
vụ vật tắc”) (Thu ngữ hạ") mới phù hợp với "Tâm đế" và 
được sự ban thưởng và giúp đõ. Nhất là vua chúa trị quốc 
thì cần phải có tấm lòng nhân đức, tuân theo lễ nghĩa, 
thuận theo lòng dân, mỏi có thể cai quản được thiên hạ, 
mới đạt được trị quốc an dân. Nếu làm trái đạo. xa rỒi cái 
đức. vút bỏ lễ nghĩa, làm trái lòng dân thì đó là làm trái 
“Tâm đế”, Thiên để sẽ giáng xuống tai họa để khuyên bảo 
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răn đe cái tâm ấy", ("Sö ngữ thượng") làm cho nó bỏ điều 
ác làm theo điều thiện, trỏ về vói chính đạo. 

"Quốc ngữ" giải thích Tâm bằng “Tâm đế", đã liên hệ 
nhân tâm vói tâm đế, làm cho tư duy của chủ thể và ý thức 
đạo đức của chủ thể ngoại hóa thành thuộc tính của trÖi. 
Đó là sự nâng cao tư cách đạo đức của chủ thể, làm cho 
nó có uy quyền cao hơn. Điều đó cũng mỏ rộng và phát 
triển được nội hàm của tâm. 


"Tả truyện", "Quốc Ngủ" so với "Kinh dịch” "Thượng 
thư" và "Kinh thí" só sự phát triển quan trọng hơn. Tâm 
được xem là khái niệm lấy tỉnh thần đạo đức nhân ái làm 
nói hàm chủ yếu. chứa đựng những mật tầng rộng rãi về tự 
nhiên. xã hội và nhân sinh. có bản trỏ thành phạm trù triết 
học có hàm nghĩa phổ biển, từ đó mà đi vào vướng quốc 
của Triết học. 

Tiết IV - Tâm nhân nghĩa của Nho gia. 

Thöi kỳ sau Xuân Thu. Khổng Tủ đã sáng lập ra Nho 
gia học phái. Khổng Tủ và những người kế thừa ông, như 
Mạnh Tủ, Tuân Từ và "Dịch truyện" đã lấy tư tưởng nhà 
nho làm tôn chỉ, đều coi Tâm là phạm trù quan trọng f†rong 
hệ thống triết học của họ. Các nhà nho bàn về Tâm, tướng 
ứng với khuynh hướng tư tưởng triết học trong đạo làm 

người (nhân đạo), coi đạo đức nhân nghĩa là cái cốt lõi, đã 
thể hiện nội hàm của phạm trù tâm qua nhiêu PHHðng điện, 
hình thành tư tưởng lí luận về tâm mang màu sắc riêng. 


I- "Muốn làm gì theo tâm thì làm, nhưng không 
vượt ra ngoài phép tắc” của Khổng Tử. 


Khổng Tủ (551 - 479 trước Công nguyên) đã bàn về 
tâm. Chữ Tâm thấy xuất hiện 6 lần trong "Luận ngữ”. Khổng 
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Từ nói: “Ta 13 tuổi đã có chí học tập. 30 tuổi mới lập thân. 
340 tuổi không nghĩ hoặc. 50 tuổi mói biết mệnh tröi 60 tuổi 
tat nghe mới thuận. 70 tuổi muốn làm g1 theo tâm thì làm. 
nhưng không vướt ra ngoài phép tắc". (“Ngõ thập hữu nưủ 
nhị chỉ vụ học, tam thập nhi lập. tử thập nhỉ bất hoặc ngủ 
thập nhi trí thiên mệnh, lục thập nhỉ nhĩ thuận. thất thấp 
nhỉ tòng tàm số dục, bất dụ cư" { "Luận Ngữ Vi chính". 
dưới đây chỉ chú dẫn tên bài), Không Từ tự thuật quá trình 
tu nghiệp tiến đức của ông. từ l5 tuổi đã có chị học tập. 
đến lúc 70 tuổi tu dưỡng học vấn đã đạt tói đỉnh cao nhất, 
có thẻ làm theo cách nghĩ của nội tâm. nhưng lại không 
VƯỚI ra ngoài các phép tắc. chế độ. 

Ỏ đáy, Tâm có hàm nghĩa của ba thú tầng: Dục vọng 
của nội tâm, tứ duy của chủ thể và ý thức dạo đức của chủ 
thể, Quá trình trưởng thành của Khổng Tử. là một quá trình 
kết họp tu nghiệp với tiến đức. Nói về mặt tu nghiệp. là 
quá trình nhận thức không ngừng di sâu và nâng cao, trong 
quá trình đó. Tâm được coi là chủ thể tư duy. phát huy 
cỏng năng nhận thức qui luật của sự vật, học tập trí thức, 
phân biệt rõ phải trái. biết tói mệnh trồi. Nói về mặt tiến 
đức. là quá trình thực hiện mục tiều tu dưỡng đạo đúc trên 
CƠ SỐ nâng cao nhận thức, trong quá trình đó. Tâm dược 
coi là ý thức đạo đức chủ thể. từng bước thực hiện tự giác 
đạo đức theo đà nhận thức lý sự và thiên mệnh được sâu 
sắc và trí thúc được phong phú. Theo đà tiến bộ của học 
vấn và trình độ tư tưởng được "nầng cao. mít đạo đức củng 
từng bước được tích lũy. cuối cùng đạt định cao của học 
vấn vừa hác học đa tài, lại Yựiat có đạo đức cao thường. học 
thức uyên bác và đạo đức cao thường thông nhất ở nội tâm. 
làm cho dục vọng tâm lý phục tùng yếu cầu của đạo đức, 
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Tảm hoạt động trong quy phạm đạo đức mà lại càm thây 
có đây dù tự do. Đó là "muốn làm gì theo tâm thì lam. 
nhưng không vưỢt ru ngoài phép tắc". Ó Không Tử suy ra 
nội dung chủ yêu của loại đạo đức nội tâm. chính là nhân 
ai và lẻ nghĩa, Nhân tâm hoàn mỹ nhất, đó li hoạt động 
hoàn toàn tuần theo nhân ái và lễ nght mã không cảm 
thấy có bắt kỳ sự giàng buộc gò bó nào, Đó là sự tự hoàn 
thiện co độ của nhân cách. Khổng Từ nói: "Anh Hồi ấy 

mà! Lòng anh ta bá tháng không làm trái điều nhân ái. thì 
thăng ngày còn lại cũng như vậy mà thôi" (“Hồi đã, kỳ tâm 
tim nguyệt bất ví nhân. kỳ dư tắc nhật nguyệt chí yên nhỉ 
di hi”, ("Ung đã”). Người học trò tốt nhất của Khổng Tủ là 
Nhan HHôi, cũng chỉ thực hiện yêu cầu nội tâm bạ tháng 
không làm trái điệu nhân nghĩa. Có thể thấy. tu dưỡng cái 
tâm nhân ái lẻ nghĩa là vêu cầu rất cao. nhưng đó là còn 
đương tất yếu phải đi và mục tiêu cụ thể phải đạt ti nhằm 
hoàn thiện nhân cách. 


Khổng Từ lo cho nước. lo cho dân mà tích cực nhập thế 
(vào đồi). Số dĩ ông nhấn mạnh thông qua học tập các kiến 
thức, nhận thúc lí lẽ của việc thực hiện đạo đức nội tâm 
cao thướng. là để trị quốc an dân, tức là bên trong là thánh 
nhân. bên ngoài là vua. Vì thế, Khổng Tủ hết sức coi khinh 
những kẻ chỉ biết "ăn chơi phè phõn suốt ngày. không gắng 
sức làm một việc gỉ đó”. Loại người này đều không có ích 
cho minh. cho người, cho nước. cho đân. Không Tử khen 
ngọi Thành Thiing là người có nhân đức. Ông dùng lòi nói 
của Thành Tháng để nói: "Có tội không đám tha thứ, tình 
vua TÔI không che đấu. chọn theo vua là ö tại cát tâm, bản 
thân trầm có tội không để lụy đến muôn phương, muôn 
phương có tội, chính là tội ö bản thân trầm. (Hữu tội bất 
cảm xá. để thần bất tế, giản để tại tâm. Trẫm cung hữu tội. 
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vô đi vạn phương: vạn phướng hữu tội, tội tại Trẫm cưng”) 
("Nghiều viết”). Theo "Mạc Tủ kiêm ái” và "Lã Thị Xuân 
Thu. Thuận dân" có chép thi đoạn nói này là vào lúc sau 
khi Thành Thang đánh bại Hạ Kiệt, gặp lúc đại hạn, nhà 
vua nói lúc câu trồi mưa. Tuy ông nhắm vào Thiên đế nói 
là để tụ trách mình, nhưng thực tế là để tự kiểm điểm việc 
tu dưỡng đạo đức và sự khen chê, bình luận chính trị của 
mình. Khổng Tủ dẫn ra đoạn nói đó, ý là muốn nhấn mạnh 
là vua thì cần phải tự xem xét lại nội tâm của mình, để loại 
bỏ những cái ác, cái lỗi lầm, mà bảo đảm giữ gìn lấy nhân 
đúc đại độ, nhận tội thay đân. Về mật tu dưỡng đạo đức 
để trỏ thành tấm gương tốt cho thần dân. Khổng Tủ cho 
rằng, chỉ có loại nhà vua có nhân đức, mói có thể thực hiện 
được chính trị nhân đức, từ đó mà khiến cho "dân khắp 
thiên hạ đều qui về một lòng như vày”. (như trên) và mỏi 
thực hiện được một xã hội chính trị nhân đức, lí tưởng mà 
nhà vua ấy hằng mong muốn. 

Khổng Tủ bàn về tâm, tuy giản đón sơ lược, nhưng lại 
chứa đựng nội dung phong phú. Ông thống nhất ý thức tâm 
lí, nhận thức tư duy với tu đưỡng đạo đức của chủ thể ỏ 
tâm. Ông chủ trương thông qua việc nâng cao nhận thức 
để hoàn thành việc tu dưỡng đạo đức, để đạt tói sự nhất 
trí hài hòa giữa ý muốn, tư tưởng và đạo đức, thực hiện sự 
hoàn mỹ cao về nhân cách và đặt nên móng cho Học thuyết 
tâm tính của Nho gia và có ảnh hưởng rất lón đối vói các 
học phái khác. 


HH - Tận tâm trị tính, trí thiên (hết lòng biết 
tính biết trời) của Mạnh Từ. 


Sau khi Không Tủ qua đồi. Học phái nho gia phân chia 
thành tám phái. Mạnh Tủ (năm 372 - 289 trước Công 
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nguyên), là một nhà tư tưởng nổi tiếng thời Chiến Quốc. 
Ông đã kế thừa và phát triển tư tưởng về tâm của Khổng 
Tủ. Ông đã trình bày và phân tích rất chỉ tiết rõ ràng về 
phạm trù tâm. Ông cho rằng Tâm là bộ máy tư duy và quá 
trình tư duy, đạo đức nhân nghĩa của con người sinh ra từ 
cái tâm thiện nội tại của bản thân, con người có thể thông 
qua "tận tâm" (hết lòng) mà đạt tói sự hiểu biết sâu rộng 
về tính (tri tính) và hiểu biết về trời (tri thiên) để thực hiện 
được sự hoàn mỹ cao về nhân cách mà trỏ thành thánh 
nhân có đạo đức cao thướng. Mạnh Tủ viết thiên “Fận tâm", 
là thiên chuyên bàn về tâm của Triết học Trung Quốc. 

1. Bộ máy của Tâm là suy nghĩ. Mạnh Tủ cho rằng Tâm 
là bộ máy đặc thù của cö thể con người, đặc điểm của nó 
là có thể "suy nghĩ", tức nó có công năng tư duy, nhận thức. 
Ông nói: "Bộ máy của tai mắt không biết suy nghĩ, mà bị 
che lấp bởi các vật, chỉ khi nào có sự giao tiẾp giữa vật với 
vật thì mói biết mà thôi. Bộ máy của Tâm thi có khả năng 
suy nghĩ. Nhung biết suy nghĩ thì được, không biết suy nghĩ 
thì không được. Như vậy là trời này đã thuộc về cái của ta." 
(“Nhĩ mục chỉ quan bất tư, nhi tế vu vật, vật giao vật, tắc 
dẫn chí nhi dĩ hí. Tâm chỉ quan tắc tư, tư bị đắc chỉ, bất 
tư tắc bất đác dã. Thử thiên chi sở dữ ngả gia"). ("Mạnh 
Từ: Cáo Tủ thướng”, sau này chỉ ghi chú tên bài). Người ta 
có các bộ máy khác nhau như tai, mắt, tim v.v... Nhưng hộ 
máy loại như tai mất giống như các vật thể thông thường, 
không có khả năng tư duy, không thể nhận thức được bản 
chất của sự vật, một khi tiếp xúc với ngoại vật, thì liền bị 
ngoại vật che lấp và lôi cuốn Tâm khác với tai, mắt, nó có 
thể tư duy, vì thế mà vừa có thể nhận thức được ngoại vật 
và qui luật của nó, lại vừa có thể nhận thức được tính thiện 


nội tại củi bản thân còn người, Công năng nhận thức tư 
duy này của Tâm. lt cùng sinh ra với con người, Nhưng nòi 
nhân tàm trôi sinh có khả năng nhận thức tự duy. thực ra 
không phải nói nhân thức củi con người cũng là trôi sinh 
ra. Con người cân phải dụng tàm để "suy tự”, để nhận thức 
đối tướng khách thể. mới có thể nhàn thúc đước sự vật và 
qui luật củi nó, mà ö nội tâm đã có. Không có công phụ 
của loại nhận thức này, thì không thể có sự lĩnh hội trong 
học tập. Mạnh Tủ định nghĩa tâm là bộ máy tư duy và nhận 
thức tư duy của con người và làm nội bật công năng nhận 
thức của Tâm và phát huy tâm quan trọng của công nàng 
này đổi với việc đặt được nhận thức chỉnh xáv và hoàn thành 
tu dường dạo đức. Điều đó chứng tỏ ông càng dị sâu vào 
cụ thể hón nữa đối với nhận thức nội hàm của phạm trủ 
tâm. 


2. Nhân nghĩa lễ trí bắt nguồn từ tâm, Sự suy nghĩ củi 
tâm. bo gồm hai mặt của nhận thức sự vật khách q10 
hưởng ngoại và nhận thức tính thiện của bản thân chủ thẻ 
hướng nội. Mạnh Tủ càng còi trọng mặt sau, ông cho răng, 
còn người chỉ có nhận thức được tính thiện nội tại của bản 
thân. mới có thể thông qua việc mỏ rộng tình thiện mà thực 
hiện mục tiêu từ đường đạo đức. Chuẩn tắc có bản nhất và 
quan trọng nhất của con người li nhân nghĩa lễ trí, "Nhân 
nghĩa lẻ trí bắt nguồn từ tâm” (“Tân tâm thượng"). Con 
người sở di là người. là ð chỗ nội tâm của con người địng 
tồn tại cái tâm trắc ẩn. tu õ (xấu hồ và căm ghét }. từ 
nhượng (khiêm tốn từ chối) và thị phi (phải trái). “Tâm trắc 
ẩn là đầu mối của nhân: Tâm tu ö lì đâu môi của nghĩa: 
tâm từ nhượng là đâu mối củi lẻ. tâm thị phí EU đầu môi 
của trí vậy.” (“Công Tôn sửu thượng”) Bồn loại tầm đạo 
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đức này là sự mỏ đầu của quan niệm nhân nghĩu lẻ trí. Đạo 
đức nhân nghĩa lẻ tr7 của con người đều đến từ sự mỏ rộng 
phí triển của bốn loi đạo đức này, Cái tâm trắc ẩn, tụ ổ. 
từ nhường và thị phí này. người người đều có. cho nên đạo 
đưc nhân nghĩa lẻ trí là sở đồng nhiền của nhân tâm. "Số 
đồng nhiên của Tâm Eì gì vậy? Dó gọi là lý, lì nghĩa vậy. 
Thánh nhân trước hết là có được cái số đồng nhiên của tầm 
tì vậy”, ("Tận tâm thường”), Nhân tâm đều có cái đầu mối 
của đạo đức lý nghĩa. Con người có sự khác biệt giữa thánh 
nhân và người bình thường là bởi vì thánh nhân giỏi phát 
huy công năng “tư duy” của Tâm. so với người hình thường 
trước hết thánh nhân giác ngộ được đạo đức lý nghĩa, còn 
người bình thưởng thì không có giác ngộ hoặc rât ít giác 
ngộ được tao đức lý nghĩ, 

Ÿ⁄. Tần tầm trí tính trí thiên (Hết lòng biết tính biết trôi}, 
Đạo đức nhân nghĩa lễ trí của con người bất ngưồn từ tâm, 
vị thể, muốn trò thành người có đạo đức cao thượng thì 
khóng phải hưởng ra ngoài để tìm tôi ö vật, mà là phải 
hướng nội nhìn ngước lại ở tầm. Vận dụng công năng tu 
duy của tầm. để nhận thức. mỏ rộng và phát huy đầu mối 
nhân nghĩa lẻ trí vỏn đã tồn tại trong tâm của mình, khiến 
cho nó được xác lập ở tâm. được coi lì chuẩn tắc làm n1gƯỜI. 
tẻ gia, trị quốc, đạt sự tự giác đạo đức cao. từ đó mà thông 
SUỐI được đạo thiên - nhân. trỏ thành thánh nhân. Đó là 
qua trình nhận thức và tu đường về tận tâm. trí tính, trỉ 
thiên. “Tận được cái tâm ấy, là biết được cái tính ấy. biết 
được cái tính ấy thì biết được trời rồi. Tồn cái tâm ấy dưỡng 
cái tỉnh ấy, cho nên thờ trôi vậy." ("Tận kỳ tâm giả. trí kỳ 
tính dã. Tri kỳ tính, tắc trí thiên hï. Tồn kỳ tâm. dưỡng kỳ 
tỉnh. sở dĩ sự thiên đã”) (Như trên). Phát huy hết công năng 
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tư duy của tâm, thì có thể nhận thức được tỉnh thiện của 
con người mà đã nhận thức được tỉnh thiện của con người 
thì có thể thông suốt đạt tói được thiên mệnh và thiên đạo. 
Vì thế, con người cần phải biết giữ lấy cái bản tâm thiện 
của mình, bồi dưỡng bản tính đạo đức của mình, đó là 
phương pháp làm người thỏ trời. Tận tâm, trí tính, tr¡ thiên, 
trước hết là "tận tâm" tức là "suy nghĩ". "Biết suy nghĩ thì 
được, không biết suy nghĩ thì không được vậy... trước tiên 
lấy được, cái lón, thì cái nhỏ trong đó không thể bị tước 
đoạt mất vậy" ("Cáo Từ Thượng"). Xác lập tính thần đạo 
đức nhân nghia lễ trí, là nội dung căn bản "lập tâm" của 
mọi người. Biết suy nghĩ (tư) mói có thể thấy được cái đầu 
mối nhân nghĩa lễ trí của nội tâm mình, từ đó mà bảo tồn, 
bồi dưỡng. mỏ rộng nó để đạt được mục đích lập tâm, tu 
thân. Tận tâm, tri tính, tri thiên, là quá trình tụ giác đạo 
đức thống nhất giữa nhận thúc và tu dưỡng, là đạo an thân 
lập mệnh của mỗi một người. 


Người không hiểu đạo lý tận tâm thì không những không 
tận tâm, lần tâm, mà ngược lại, còn chà đạp lên cái tâm 
nhân nghĩa lễ trí của mình giống như chặt phá sơn lâm, 
giống y như lũ bò đê ăn cỏ vậy. Cây cỏ trên núi vốn là bản 
tính có sinh sôi nẩy nỏ, chỉ là do con người hàng ngày chặt 
phá nó, bò dê hàng ngày ăn hết nó, cho nên núi trỏ nên 
đồi trọc. Con người vốn có cái tâm nhân nghĩa lễ trí, chỉ 
là đo không được nuôi đưỡng, cho nên mỗi ngày một mất 
đi, mà trỏ nên cái tâm tàn ác. "Nhân, là nhân tâm vậy". 
"Không phải chỉ có ngưỡi hiền có cái tâm như vậy, mà mọi 
người đều có cái tâm đó, có điều người hiền không đánh 
mất đi". (Như trên). Người hiền và người có phẩm hạnh xấu 
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xa đều có cái tâm nhân ái, nhung người hiền có thể bảo 
tôn, bồi dưỡng được nó. không làm nó mất đi. Vì thế mà 
đã trỏ thành người hiền. Người có phẩm hạnh xấu xa. thì 
chà đạp. làm yếu nó thậm chí rôi làm mất nó, và nẩy sinh 
ra nhiều cái tâm tà ác, do đó mà không có phẩm hạnh tốt. 
"Đó gọi là làm mất cái bản tâm của mình" (như trên). Bản 
tâm của con ngưỡi cũng gọi là lướng tâm. Người đánh mất 
bản tâm, cũng là "phóng ra mất cái lướng tâm của mình". 
"Người sở dĩ phóng ra mất cái lướng tâm của mình”, cũng 
giống như cái rìu chặt cây vậy, ngày nào củng như ngày nào, 
nó đều phạt cây cả thì liệu có thể có tốt có đẹp nữa không?" 
(Như trên). Con người đánh mất lướng tâm thì chẳng khác 
gì loài cầm thú. Nhưng dù có như thế đi nữa cũng không 
thể cho là anh ta chưa từng có thiện tư lương chất (tu chất 
lương thiện). Bản tâm lưỡng thiện, ngưöi người đều có, nó 
mỏ rộng hoặc mất đi chỉ là do công phu tận tâm, lập tâm 
hậu thiên có khác nhau. Đạo học vấn là ỏ chỗ tìm tòi 
"phóng tâm”, mỏ rộng và xác lập cái tâm nhân nghĩa, 

4. Dưỡng tâm không gì tốt hơn là hạn chế dục vọng. 

Con người sỏ di có thể đánh mất cái bản tâm lướng 
thiện, mà có tư tưởng và hành vi tà ác, lä bỏi vì không biết 
hạn chế dục vọng cầu lợi. Cái gọi là dục vọng cầu lợi là 
ham muốn và theo đuổi thanh sắc, giầu có và danh vị của 
con người. "Muốn giàu sang phú qui và danh vọng chính là 
cái tâm giống nhau của con người" (" Dục quý giả, nhân chỉ 
đồng tâm dã"). (Như trên). Ăn no và ăn ngon là thiên tính 
của con người, phú quý là sự ham muốn tìm tòi của con 
ngưồi, cho nên dục vọng cầu lợi, cũng là cái có chung của 
lòng người. Nhưng, dục vọng cầu lới của con người không 
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thể không có hạn chế chút nào. mà cần phải tiếp thu quy 
phạm chuẩn tắc đạo đức nhân. nghĩa. lẻ. trí. 


Đói làm cho người tà thèm muốn ăn, khát làm cho người 
tạ thèm muốn uống, nhưng nhà ăn uống không đúng thì đấy 
lạt là cái hại còn hón cả đói khát nữa. Há đâu cát đói cái 
khát chỉ có hại đến cái miệng và cái bụng. mà chính là có 
hại ngày cả đến cái tâm của con người mít nếu con người 
có thẻ không lấy cái hại của đói khát làm hại đến cái tâm 
thì đã không đến nồi làm cho con người phải lo", (Co giả 
cam thực. khát giả cam ẩm thị vị đắc ẩm thực chỉ chính dã. 
có khát hại chỉ đã. Khi duy khẩu phúc hữu có khát chỉ hại? 
Nhân tầm diệc giai hữu hại. Nhân năng vô đi có khát chí 
hai ví tâm hại, tắc bát cập nhân bất ví tu hữ.) ("Tân tàm 
thượng”). Cái miệng và cái bụng do chịu cái hại của đói 
khát mã không cân lựa chọn cái tốt cải xâu của việc ăn 
uống. lòng người cũng luôn luôn vì cái hại của dục vọng 
cầu lới, ham phú quí mà không phân biệt được phú quí có 
hợp l¡ hay không, những cái đó đều là “bất đắc kì chính” 
(không thẻ là cái chính trực được). Loại bỏ cái hại về đục 
vọng cầu lợi. bảo tồn và mỏ rộng cái đầu môi nhân nghĩa 
lỗ trí thi cần phải dưỡng tâm. Dưỡng tâm như thế nào? 
Đuỗng tâm không gỉ tốt hỏn là ít có am muốn, Nó vì mọi 
người mà cũng ít hàm muốn. tuy rằng có những người có 
hay không có chí tâm như vậy. nhưng cũng là ít ham muốn 
rồi”. ("Dưỡng tâm mạc thiện vụ qu2 dục. ki vì nhân diệc 
quả dục; tuy hữu bất tòn yên giả, qua hí: Kì ví nhân diệc 
đa dục, tuy hữu tồn yên giả. quả hì") ("Tân tâm hạ"). Ít 
ham muốn môi có thể bảo tồn được cái tàm thiện. nhiều 
ham muốn thì tất nhiên sẻ mất cái tâm thiện. Tận tâm trì 
tính mới cách tự gitc, lì xem xét lại mình, "Lấy cái nhần 
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di để giữ lây cái tâm, lẩy cái lẻ để giữ lây cái tàm" CDi 
nhần tồn tâm. đi lẻ tôn tâm”( "(Lï lâu hạ)”. Lấy đạo đúc 
nhàn nghĩa lẻ trí để hạn chế dục vọng cầu lợi của nội tâm. 
đó là cải xổ tại của người quân từ khác với kẻ tiểu nhân. 
[1 một phương pháp quan trọng nữa để dưỡng tâm là 
bói dường tỉnh thần ngày thẳng cướng trực (Hạo nhiên chí 
khi). hìmh thành cái ý chí kiến định từ nhân đến nghĩa. 
“Tỉnh thân thẳng thân cường trực” của lòng người là tập 
trung nghĩa mà thành, là ý chỉ tỉnh thần phối hẹp với nghĩa 
và đạo. Nó thông qua cái môi giới trung gian "chí" mà ảnh 
hưởng đến hoạt động của tâm. "Cái chỉ này là thông soái 
của Khí vậy, Khí là cái đây đủ của thể vậy. Chí đến như 
vậy, thì rồi khí củng đến như vậy. Cho nên nói ràng: giữ 
được cái chỉ ấy thì không bỏ phí mất cái khi ấy... Một chí 
thì động đến khí. mót khí thì động dến chí vậy. Nay cái này 
šà ngà thì kéo theo cả cái kia, đó là khí vậy, mà ngược lại. 
còn tác động đến cái tâm của nó. ("Phù chỉ. khí chỉ soái 
đã. Khí. thẻ chỉ xung đã. Phù chí chí yên. khí thú yên. Cố 
viết: Trì kỳ chí, võ bạo kỳ khi... chí nhất tắc đông khí. khí 
nhất tắc động chỉ đã. kim phù que già xu giả. thị khí đã. 
nhí phản động kỳ tâm"). (Công Tôn Sửu thượng). Chí là 
chúa tế của khí. Khí chịu sự chí phối của chỉ. Chí chuyển 
hướng vẻ đâu thị khi cũng chuyển hướng tưởng ứng về đó. 
Nhưng. khí cùng có ảnh hưởng đối với chí, khi chuyên chú 
vào một mặt nào đó. chí cũng vì khí mà đạo đóng và tạo 
thành sự thay đổi thiện ác của nội tâm. chỉ có bồi dưỡng 
“tỉnh thân ngày thẳng cương trực" nội tại làm cho nó 
chuyen chú vào việc mỏ rộng và tầng thêm đầu mối nhân 
nghĩa lẻ trí. mới có thể khiến cho tâm không vị dục vọng 
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cầu lới cám đỗ và giữ vững được sự bền lòng "cư nhân do 
nghĩa” (từ nhân đến nghĩa). 

Thông qua dưỡng tâm, làm cho nhân tâm giữ vững được 
tư tưởng và nhận thức chính xác, tận tâm tri tính tri thiên 
một cách tốt hơn, nhận thức đúng đắn cái đạo về Thiên - 
Nhân, đạt tới sự thống nhất hài hòa giữa nhân đạo và thiên 
đạo. giữa chủ quan và khách quan. "Muôn vật đều có ö ta, 
tuy trái với mình, mà lại chân thực, thì còn gì vui lón hón"”. 
(“Vạn vật giai bị vu ngã hi, phản thân nhị thành, lạc mạc 
đại yên"). (“Tận tâm thượng"). Đây là ranh giói họp nhất 
giữa vạn vật và 1a. 

$. Tâm của người bất nhẫn (tâm của người không chịu 
nhân nhục). Mạnh tủ coi chính trị nhân ái là lí tưởng và 
tiền đề đạo đúc để phổ biến và thực hiện chính trị nhân 
ái. "Người ta đều có cái tâm của người bất nhẫn. "Tiên 
vương có cái tâm của người bất nhắn. Các vị đó có chính 
trị của người bất nhẫn”. ("Nhân giai hữu bất nhắn chỉ tâm. 
Tiên vướng hữu bất nhẫn chỉ tâm, tư hữu bất nhẫn nhân 
chỉ chính hi”) (Công Tôn Sửu thượng). “Tâm, của người 
bất nhẫn”, tức là nhân tâm. Nó đòi hỏi sự coi trọng piá trị 
của con người, thân thiết và nhân ái với dân. Nhân ái và 
yêu mến mọợi vật, đối với nhân dân thì nhân ái như vậy, là 
chính trị nhân ái. Thục hiện chính trị nhân ái thì nhân dân 
sẽ giầu có, đầy đủ và thái bình. 

Giống như Khổng Tủ, Mạnh Tủ có ý thức và tỉnh thần 
trách nhiệm cao. mạnh mẽ. Ông coi việc thực hiện chính 
trị nhân ái, trị quốc an dân là ý chí, là nghề nghiệp cua 
mình. "Nếu muốn bình trị đước thiên hạ thì nay trước hết 
mình phải suốt đời đốc lòng dốc sức, quên mình chứ còn 
ai nữa". (“Như dục bình trị thiên hạ, đương kim thi thế, xá 
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ngã kì thủy đâ”. ) (“Công Tôn Sửu hạ”). Vì thế ông chủ 
trưởng rèn luyện thân thể và ý chí, nâng cao năng lực của 
con người. “Trồi cao sẽ giáng trách nhiệm xuống cho người 
nào thì người đó trước tiên cần chịu khổ sở về tâm trí, mỏi 
mệt về gân cốt, đói khát về cơ thể, bản thân sẽ thiếu thốn 
làm rối loạn các việc đã làm, cho nên phải động tâm nhắn 
tính để tăng thêm cái lợi ích mà mình không thể có", 
(“Thiên tương giáng đại nhiệm vụ tư nhân dã tất tiện khổ 
kỳ tâm chí, lao kỳ cân cốt, ngã kỷ thể phụ, không phạt kỳ 
thân, hành phất loạn kỳ sở vĩ, sỏ di động tâm nhẫn tính, 
tăng ích kỳ sở bất năng") (“Cáo Tủ hạ”). Không chỉ muốn 
làm cho ông ta có bản lĩnh trị quốc, điều quan trọng hơn 
là cần tàm cho ông ta có ý chí kiên định, tỉnh thần nhân 
nghĩa, mới có thể đảm đương được nhiệm vụ to lón là trị 
quốc an dân, 


Mạnh Tủ coi nhân (ái) là phạm trù cao nhất trong triết 
học của ông. Nhân triển khai ra mà có tâm nhân nghĩa và 
chính trị nhân ái. Tâm được coi là tâm nhân nghĩa, là ý 
thúc đạo đức của chủ thể, loại ý thức đạo đức này là tâm 
phát huy công năng “suy nghĩ” của nó. nhận thức bản tỉnh 
lương thiện nhân, nghĩa, lễ, trí nội tại, và thông qua bồi 
dưỡng mà xác lập nên. Nó là điều kiện cơ sö tự thân trị 
quốc. Phạm trù tâm và lí luận về tâm của Mạnh Tủ có ảnh 
hưởng to lón đối vói việc phát triển triết học nho gia và 
đối vói toan bộ nên triết học Trung Quốc, nó là sự mỏ đầu 
của Tâm học triết học Trung Quốc. 


HH. Tâm trời đất của "Dịch truyện". 
"Dịch truyện” phản ánh tư tưởng thời Xuân Thu đến 


Chiến quốc. Nó lấy nho gia làm tön chỉ, mà lại thu nạp tập 
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họp nhiều các nhà triết học khác để xây dựng nẻn tư tưởng 
triết học của mình. "Dịch truyện" bàn về tâm. cũng đã thể 
hiện khuynh hướng đó. 

1Ô Tâm của trời đất. Phạm trù tâm trong triết học của 
“Địch truyện" là chỉ về "Tâm của trồi đất". "Phúc. là thấy 
cái tâm của trời đất rồi!" (Phúc thoán"). Có vãng tắt có 
phúc (có qua đi tất phải có ưở lại). tuần hoàn qua lại. đó 
là đạo vận hành của tròi đất. Nói về trồi, sự vận hành của 
mặt trồi, mặt trăng và các vì sao. sự thay đổi của tứ thôi 
Xuân Thu, sự thay nhau của ngày và đêm, sáng và tối. sự 
ngưng giáng của mưa mù sương tuyết. không có cái nào là 
không có tuần hoàn qua lại. hết một chủ kỳ lại trò lại từ 
đầu. Nói về đất, sự đông lạnh ấm nóng của khi hậu. nước 
và đất. sự nẩy mầm lón lèn và khô héo chết đi của thực vật 
CỎ cây. sự sinh trưởng tử vong của chỉm muông cầm thú. 
côn trùng và các con cá. sự sinh lão bệnh tử của bản thân 
loài người, cũng không có cái nào là không có sự sinh sinh 
diệt diệt qua chủ kỳ lại trô lại từ đầu. Tuân hoàn qua lại 
hết một chủ kỳ lại trỏ lại từ đầu. đó là quy luật chủ yếu 
nhất trong sự vận động của vạn vật trong tröi đất. "Dịch 
truyện" gọi đó là "Tâm của trồi đất". Ö đây. quy luật phép 
tác của tự nhiên có ý nghĩa về ý chí chủ quan. 

2. Thánh nhân cảm động lòng người mà thiên hạ hòa 
bình. Nói về lòng người tướng đối với tâm của trồi đất là 
chỉ về tỉnh thần, ý chỉ và đạo đức của con người. "Trồi đất 
cảm động mà muôn vật sinh ra. Thánh nhân cảm động lòng 
người, mà thiên hạ được hòa bình. Xem sự cảm động của 
thánh nhân, mà tình của vạn vật trong trời đất có thể thấy 
được rồi”. ("Thiên địa cảm. nhỉ vạn vật sinh. Thánh nhân 
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cảm” nhân tâm. nhì thiên hạ hòa bình, Quan kỳ số cảm. 
nhí thiển địa văn vật chỉ tình khả kiến hï"). ("Hàm Thoán”). 
Giữa trời với đất. âm với dưỡng, cương với nhụ, nam với 
nữ, vua với đân, vật VỚI vật, giữa Vật VỚI người. giữa người 
với người. không có cái nào là không có mối liên hệ tưởng 
hồ giữa cái này với cái kia, chồng nhau mà lại dựa vào nhau 
(tưởng phản tưởng thành). từ đó mà tạo thành toàn bộ thể 
giói của hệ thông trôi, đất và con người. Sự tưởng cải tướng 
dữ (vừa cảm ứng lẫn nhau. vừa gắn bó qua lại với nhau) 
giữa âm và dưỡng. giữa cương và như, giữa nam và nữ. 
khiến cho muốn vật và loài người đêu có được sự hóa sinh 
thay thẻ chuyển hóa, Đỏ là đại dức của trồi đất, Thánh 
nhân căn cứ vo đó mà làm chính trị. pháp luật hành chính 
thể hiện cai tình của người. vật. trôi và đất, lấy đại đức của 
tröi đất để cảm hóa lòng người thì có thể lim cho lòng 
người trong xã hội thuận hếa. Vua tôi trên dưới. chồng vớ 
cha con. bè bạn trí giao trí KỈ, Cảm thông hòa mục, thì như 
vậy sẽ đạt được thiên hạ hòa hình ổn định. 


3. Quận từ lập tâm cho bền vững. Thánh nhân muốn 
cảm hóa được nhân tâm, đầu tiên cần phải "lập tâm”, túc 
là xây dựng được tư tưởng chính xúc và đạo đức cao thượng. 
khiến cho nội tâm thể hiện được cải tình của vạn vật trong 
tròi đất. "Dịch truyện” khi giải thích "lập tâm" trong "Kinh 
dịch” có nói rằng: "Quân tử bình thân để sau đó hành động. 
thay đổi cái tâm rồi sau đó nói. định ra quan hệ kết giao 
rồi sau đó tim. Quân tử tu học ba cái đó. nên được toàn 
vẹn vậy. Ngưu mà hành động thì dân không tham dự vậy. SỐ 
hãi để nói thì dân không ứng thuận vậy. Không quan hệ 
mà đã tìm thi dân không tham dự. Không tham dự. thì tổn 
thương đến rôi". ("Quân Từ ăn kỳ thân nhỉ hậu động. dịch 
kỳ tâm nhỉ hậu ngữ. định kỳ giao nhỉ hậu câu. Quân tủ tu 


thử tâm giả, cố toàn đã. nguy dĩ động, tắc dân bất dữ đã. 
Cụ đi ngữ. tắc dân bất ứng dã. Vô giao nhi cầu, tắc dân 
bất dữ đã. Mạc chỉ dụ, tắc thương chỉ giả chí hi") (“Hệ từ 
hạ truyện”). Quân tử cần yên thân vì đạo, bình tâm tĩnh 
khí, xác định được mục tiêu, rồi sau đó cố gắng tìm tôi 
không biết mỏi, mói có thể giành được thành công. Nếu 
thân tách rồi đạo, tâm bị vật chất cám dố, mục tiêu bất 
định, thì sẽ không được sự hp tác hưởng ứng của nhân 
dân, không tránh khỏi thất bại. Đó là nói về bản thân đội 
nội, nói về đối ngoại đối với người khác, thì phải lấy đức 
giúp đỡ, tạo thuận lợi cho dân thuận lòng dân mà hành 
động. "Có gây được lòng tin phục tạo thuận lợi cho nhau 
thì khỏi phải hỏi rồi, tạo thuận lợi cho ta có cái đức thế là 
ta đã có được cái chí lón vậy." ("Hữu phù huệ tâm, vật vấn 
chỉ hi. Huệ ngã tức, đại đấc chí dã" Tuân Tủ tín ở dân, 
thuận theo lòng dân, là đại cát; đân cũng vì thế mà có lòng 
tin ỏ quân tử. Huệ theo cái đức của quân tử, quân tủ có 
làm việc gì thì có thể giành được thành tích to lồn. Ỏ đây, 
trước hết là quân tử đem cái đúc đến vói dân, có tin ỏ dân, 
thuận theo lòng dân, sau đó mói có thể được nhân dân ủng 
hộ, tín nhiệm và giúp đõ. Quân tử. bên trong lập "dịch tâm”, 
bên ngoài lập "huệ tâm", duy trì nó không biết mỏi, bên 
trong, bên ngoài đều được đó là "lập tâm" để bền vũng. 
Như thế. mói có thể hợp cái đức của quân tử vói trời đất. 
hợp cái tâm của quân tử vỏi thiên hạ, thể hiện được cái 
tình của vạn vật trong trời đất khen ngợi sự hóa dục của 
vạn vật trong trời dất, tiến theo điều lành, tránh điều dữ, 
trỏ thành sự nghiệp to lón vẽ trị quốc an đân. 


"Dịch truyện" đã kế thừa tư tưởng hệ thống thiên nhân 
và phương pháp tư duy chỉnh thể của "Kinh dịch”, bàn về 
tâm từ góc độ của toàn bộ hệ thống thiên địa nhân, nâng 
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tư duy chủ thể và ý thúc đạo đức lên thành cái tâm của trỏi 
đất. chủ trương thông qua "lập tâm" mà làm cho tư tưởng 
và đạo đức của con người hợp với cái tâm của trồi đất và 
nhân tâm của thiên hạ, và vận dụng vào thực tiễn chính trị. 
trỏ thành sự nghiệp lón về trị quốc an dân. Đó là sự phát 
triển phạm trù tâm và lí luận về tâm của triết học nho gia. 
TỪ. Tư tưởng tâm là chúa thần mình của Tuân Từ. 


Tuân Từ (Khoảng năm 313 - 238 trước Công nguyên). 
lấy tư tưởng nho gia làm chủ, ông đã tiếp thu tư tưởng của 
Đạo gia và tư tưởng của các nhà triết học khác, ông đã tiến 
hành tổng kết có phê phán tư tưởng Tiên Tân. Như thế 
nước trút từ trên cao xuống, ông đã xem xét lại 12 nhân 
vật thời Tiên Tần, chỉ ra những cái được cái mất trong Học 
thuyết của cúc nhà triết học, trên có sở đó, đã xây dựng 
nên hệ thống triết học của mình. Tuân Tử bàn vệ tâm, chú 
trọng vào việc trình bày, phân tích công năng nhận thức và 
quá trình nhận thức của tâm. 

1/ Tâm chính là vua của hình dạng và là chúa của thần 
minh Tuân Tủ cho rằng, tâm là bộ máy chủ yếu nhất của 
cơ thể con người, lại là chúa tể của tư tưởng tỉnh thần. Ông 
nói. "Tâm chính là vua của hình dạng vậy, mà là chúa của 
thần minh vậy" ("Tâm giả, hình chỉ quân dã, nhi thần minh 
chi chủ dã"). "Tuân Tử. Giải tế", dưới đây chỉ chú thích tên 
bài). Tâm chỉ phối mọi hoạt động của hình dạng và tỉnh 
thần của cơ thể, cũng như mọi hoạt động nhân thức tư duy 
của con người. Sự hình thành tư tưởng tỉnh thần đều quyết 
định ở công năng và tác dụng của Tâm. Đó là vì Tâm có 
đặc tính tư duy. Nó có thể suy nghi phán đoán độc lập dối 
-_ với ngoại vật và bản thân con người. Tâm "tự cấm vậy, tự 
sử dụng vây. tự đoạt lấy vây, tự lấy lấy vậy, tự làm lấy vậy, 
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tự chủ vậy, Cho nên miệng bị ép buộc mà mong nủi lói đen 
tôi hình đăng bị ép buộc, mà làm cho ngân lại, tàm không 
thể ép buộc mà làm ý thầy đối, phải thị tiếp thu. trải thì 
từ chối” ("Tự câm đả. tự sử đã. tự doạt dã, tự thử đả. tự 

hành dã. tự chủ đã. Có khẩu khả kiếp nhí sử mắc vân hình 
BÚ kiếp nhí sứ khuất thần. tâm bắt khả kiếp nhí sự, Dịch 
ý. thị chỉ tặc thụ, phì chỉ tác từ”) (Như trên). Hoạt động 
HÀ) ìn thức tự dụy của tầm là tự chủ. Mọi người có thẻ dùng 
ngoại lực lãm cho miệng ngâm lại mịi không nói được. làm 
cho tứ chỉ. thân thể văn dòng có đuổi, trái lai Không thể 
để dàng tìm tâm thay đổi đước chủ Ý kiến củi mình. Pàm 
trải qua suy xét phần đoán mà có được nhận thức. Phân 
biệt được thiện ác. phải trai. cái thiện. là cải đúng thì tiếp 
thu. cải ác, là cái sai lâm thì cự tuyết. Do tàm lì "Vũa của 
hình” và là “chúa của thân mình". VỊ thẻ đước gọi là "Vụ 
trỏi” (thiền quân). "Tâm ð giữa để tị ngủ quan nén nọ là 
vua TỎI" ("Thiên luận”). Fai, mất, mũi. mồm. hình dị nợ 
tâm đẻu là " quan trỏi" (Phiên quan) của có thể. Nhưng ti, 
mắt. mùi. môm. hình đing tuy mỗi cái có công Hàng đặc 
thù riêng của nó. lại không thẻ chỉ phôi lăn nhau giữa cái 
nay cái kí, tâm thì khác, nó chỉ phối hoạt động của hình 
dũng tai. mát. mũi mic ng và là chúa tế của ngũ quản có 
thể. nằm vào địt vị “Trung hư” (ð giữa). vì thể mà lá (vua 
trời", Ô đầy, Tuần Từ đà từ Khải niệm quả tìm có hình đã ìng 
cụ thể VưƯỢt ra ngoài, phạm trủ tâm có đặc tỉnh "hư" do là 
chủ thẻ tư duy và tư duy chủ thể, Đường nhiên, Tuần Tử 
văn Không thể nhận thức được chủ thể tự đụy chính lũ đại 
não. nhưng nhận thức của ông coi tâm là chủ thể tự đụ và 
qua trình tự duy của tâm đã đi sâu hón và rô ràng chính 
xác hón tiên nhàn, 
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3. Tâm xiHÍt ra mà lu trí. Tâm được coi là sự thống 
nhất giữa chủ thẻ tư duy và tư duv chủ thể, đặc trưng quan 
trọng nhất của nó là "sính nhỉ hữu trí". Cái gọi là "trí" (biết) 
của Tuãn Tử là chỉ về công năng tư đuy, và quá trình nhận 
thức của tâm. Công năng tư duy của tâm sinh ra đã có. Do 
cCÚ công năng tư duy mà tầm có thể tiến hành các hoạt động 
nhận thức. "Tất cả muốn biết, là tỉnh của con người vậy: có 
thể biết, la lý củi vật vậy” Giải tế”), Sự vật khách thể có 
tính chất và quy luật cua bản thân nó. là có thể được con 
người nhận thức mã có thể nhận thức được tính chất và quy 
luật nói tại của các sự vật Khách thẻ thì là thiện tính của 
con người, Con người sỏ di có thể biết được "cái lý của vật, 
la bói vì nó đo trôi sinh ra đã có cái tàm, là bộ mấy tự dụv 
có khả năng nhận thức. “Tâm sinh ra mà có biết” ("Tâm 
xinh nhí hữu trí) (Như trên). Con người nhỏ có cái tàm 
chủ-thể tư duy "sinh nhỉ hữu trí” mà nhận thức và nắm vũng 
được qui luật của văn vật trong thẻ giới. “biết được đạo”, 
“híiết được tröi”, "hiết được người", 


Qua trình nhận biết được sự vật của con người là quá 
tình hoàn chỉnh của tầm từ cảm thụ đến chính trí (biết 
rò). Đảu tiến là các "quan trôi” nhủ tai, mật, mũi, miệng, 
hình dàng, nhận tâm làm chúa tế tiếp xúc với khách thể, 
phần biết được sự cảm thụ của các hiện tướng, Dinh dạng 
nhàn xúc. vận thỏ của sự vật dựa vào còn mất để quán sát, 
;Àm thành trong dục, cao thấp dựa vào tại để phần biệt, 
Cúc loại mùi vị dựa vào miệng lưỡi để thưởng thức. Các 
loại mùi hội đựa vào mũi để ngửi mà phần biệt, vật thể 
nóng lạnh. tron rấp, nặng nhẹ, cở thể đau ngứa dựa vào 
thân thẻ dẻ cảm giác. không có sự cảm thụ của tài, mất, 
mùi miệng, hình đáng. thì không thể đi sâu nhận biết được 


87 


cái lý của vật, các cảm thụ đó, là có sỏ của toàn bộ nhận 
thúc. Nhưng. tai, mất, mũi. miệng, hình dáng không thể cảm 
biết được các loại hiện tượng của sự vật, phải cần có sự chỉ 
phối của Tâm, mới có thể sinh ra các cảm thụ đó. "Tâm 
không sai khiến như vậy thì mầu đen, màu trắng ở trước 
mắt cũng khỏng nhìn thấy. Sét có đánh bên tai cũng không 
nghe thấy. (Như trên). Các ấn tượng mà tai, mắt, mũi, 
miệng, hình dáng đã cảm biết có chân thực hay không, còn 
phải dựa vào tâm để phân tích kiểm chứng, mói có thể xác 
định được. "Tâm có chính tri (biết rõ), chính tri thì theo 
tại mà biết được âm thanh, theo mắt mà biết được hình 
dạng vậy". ("Chính danh"). Tâm có công năng "chính trí" có 
thể phân tích phán đoán, suy lý, nghiệm chúng các dữ kiện 
cảm biết được, từ cái này đến cái kia, từ ngoài vào trong. 
gạt thô lấy tỉnh, bỏ cái giả, giữ lại cái thật. đi sâu nấm vững 
bản chất của các sự vật. Các bộ máy cảm giác về tai, mất. 
mũi, miệng, hình dáng không thể hoàn thành được loại 
nhận thúc lý tính, đương nhiên, tâm “Chính trị" đi nữa cũng 
không thể dựa vào cái trống không để tiến hành. 


“Chính tri cần chờ các quan trồi vào sổ sách theo loại 
mới có thể thực hiện được". ("Chính tri tất tướng đãi thiên 
quan chỉ đương bộ kỳ loại nhiên hậu khả dã", (Như trên). 
“Quan trỏi” tách rồi chúa tế của tâm thì không có cách nào 
cảm biết được sự vật, mà tâm tách rồi "quan trồi"” cũng 
không có cách nào "chính tri" cái lý của vật đối vỏi việc 
cảm nhận sự vật. Trong số ngũ quan mà không biết để ghi 
chép thì cũng không nói gì đến việc chứng thực của tâm" 
(“Ngũ quan bộ chỉ nhỉ bất trí, tâm chỉnh chỉ nhi vô thuyết") 
(Nhu trên). Tâm và các ngũ quan, mỗi cái có công năng 
nhận thức của nó. Trong quá trình nhận thức của con ngưöi, 


8Š 


chúng đều phát huy tác dụng hoàn thành quá trình nhận 
thức đối với cái lý của vật. Song trong cả quá trình hoạt 
động nhận thức của con ngưõi, tâm được coi là chủ thể †ư 
duy. luôn luôn là cái chúa tế, chỉ phối và hoàn thành toàn 
bộ hoạt động nhận thúc. 

Con người muốn hoạt động nhận thức một cách hữu 
hiệu thì điều quan trọng nhất là cần phải giữ vũng ỏ trạng 
thái "hư nhất mà tính" của tâm. "Tâm làm thế nào để biết 
được để nói rằng: "Hư nhất mà tĩnh" (“Giải tế”). Cái gọi là 
"hư nhất mà tỉnh" là không vì chứa cái đã có mà làm hại 
cái sẽ tiếp thu, thì gọi là hư... Không vì một cái này mà làm 
hại một cái kia. thì gọi là nhất, không lú lẫn và ảo tưởng 
để làm loạn sự hiểu biết. thì gọi là tĩnh" ("Bất di số đi táng 
hại sổ tưởng. thụ vị chỉ hư... Bất di phù nhất hai thữ nhất 
vị chỉ nhất... Bất dĩ mông kịch loạn trí vị chỉ tĩnh). (Như 
trên). Hư, nghĩa là nội tâm không vì đã có nhận thúc mà 
làm trỏ ngại đến sự nhận thức sắp phải tiếp thu. Nhất, 
nghĩa là nội tâm không vì nhận thức về một sự vật mà 
làm trỏ ngại đến sự nhận thúc vẻ một sự vật khác. Tĩnh, 
nghĩa là không để cho mộng ảo, tưởng tượng và các loại 
tư tưởng bậy bạ làm rối loạn nhận thức đúng đắn bình 
thường. Hư, mới có thể tiếp thu được các tin tức từ bên 
ngoài; Nhất, mới có thể nhân thức được toàn diện; Tĩnh, 
mới có thể đi sâu. quan sát làm rõ cái lý của vật. "Fâm 
chưa hề bao giò không tàng trữ vậy, song lại có câu gọi 
là hư: Tâm chưa bao giỏ bằng lòng thỏa mần vậy, nhưng 
có cái gọi là nhất. Tâm chưa bao giò bất động vậy, song 
lại có cái gọi là tĩnh" (“Tâm vị thưởng bất tàng dá, nhiên 
nhỉ hữu sỏ vị hư; tâm vị thường bất mãn đã, nhiên 
nhỉ hữu sở vị nhất; tâm vị thường bất động đã, nhiên 
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nhỉ hữu sỏ vị tỉnh") (Như trén). Tâm luôn luôn không tránh 
khỏi tôn tại một quan niệm tư tưởng nào đó. một kiến giải 
về một sự vật nào đó và các loại tư tưởng chủ quan. Nhưng. 
được coi là tư duy chủ thể. Tâm có thể tự giác giữ vững 
được “Hu nhất nhỉ tĩnh", từ đó mà đảm bảo hoạt động nhận 
thúc được tiền hành bình thưởng để đạt tói sự hiểu biết 
chính xác về cái lí của vật. Đó li biểu hiện của tính năng 
động tự giác của nhân tâm. "Hư nhất mà tĩnh" là điều kiện 
quan trọng để Tâm tiến hành hoạt động nhận thức chính 
xác. “Hư nhất mà tỉnh" nghĩa là rất trong sáng. Muôn vật 
không có hình dạng nào mà không thấy được, không có cái 

nào thấy được mà không bàn được và cũng không có việc 
nào bàn luận mà mất chỗ đứng. Ngồi ö nhà mà thấy được 
bốn biển, sống ö ngày nay mà bàn về cái xa xôi, nhìn qua 
muôn vật mà biết được cái tĩnh của nó, tham gla 1ra cứu 
về trị loạn mà thông hiểu được cái độ của nó. Kinh vĩ thiên 
địa (dọc ngàng trời đất) mà hiểu sâu biết rộng về muôn 
vật, chế cắt, tạo dựng và có được cái lí lón lao, mà hiểu 
được qui luật của vũ trụ". ("Hư nhất nhị tíĩnh,-vị chỉ đại 
thanh minh. Vạn vật mạc hình nhi bất kiến, mạc kiến nhi 
bất luận, mạc luận nhỉ thất vị. Tọa vu thất nhi kính tứ hải, 
xứ vu kim nhỉ luận cửu viễn, SỐ quan vạn vật nhỉ tri kì tình, 
tham kệ trị loạn nhi thông kì độ, kinh vĩ thiên địa nhi tài 
quan vạn vật, chế cắt đại lí nhi vũ trụ lí hí"). (Như trên). 
Bằng trạng thái của Tâm tất trong sáng "hư nhất mà tĩnh" 
để nhận thức sự vật thì có thể đạt tói nhận thức về tính 
chân lí, thật sự thông hiểu dược cái đạo thiên nhân, chỉ đạo 
mọi người cải tạo tự nhiên, xã hội và nhân sinh, phục vụ 
cho hoạt động thực tiễn mưu sinh tồn tại và phát triển của 
loài người, 
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s3. Quân nè dưỡng tâm chẳng có gì hơn là phải chân 
thành. Tâm trong quá trình thục tế nhận thức được cái lí 
của vật. có thể chịu sự chế ước và hạn chế của các nhân tổ 
chủ quan hoặc khách quan. Loại chế ước và hạn chế này 
đến từ hai mặt: Một la, sự vật khách quán phúc tạp đa 
dạng. che lấp lẫn nhau. "Phàm ta muốn vật khác nhau thì 
không có cái nào là không che Hấp lần nhau, đó là cái lo 
lãng chung của cái thuật về tâm vậy" ("Phàm vạn vật dị tắc 
mạc bất tương tế, thử tâm thuật chỉ cộng hoạn đã”). (Như 
trẻn). Sự vật rối rấm phức tạp mà lại có mối liên hệ với 
nhau. cái này, cái kia hình thành trỏ ngại về nhận thức. 
khiển cho Tâm khóng đẻ có được nhận thức đúng đắn. Hai 
lì. sự gây nhiều của ham muốn quyền lọi của bản thân chủ 
thể. những thiên kiến tình cảm yêu ghét. làm cho Tâm 
không thể "hư nhất nhỉ tĩnh" được. Vì thế mà không thể 
đỏi xử khách quan với đối tướng khách thể. đi sâu vào nhận 
thức bản chất sự vật. Vì thế "thánh nhân biết nỗi lo lắng 
của thuật tâm, thấy được cái tai họa che dấu đó, cho nên 
võ dục, vô ác... muôn vật bày ra cả mà vẫn phải so đo cân 
nhắc chưa biết thế nào vậy". ("Thánh nhân trí tâm thuật 
chỉ hoạn. kiên tế tái chỉ họa, cố vô dục, vô ác, kiêm trần 
vạn vật nhí trung huyền hành yên"). (Như trên). Chỉ có loại 
bỏ được sự quấy rối của các nhân tố chủ quan và khách 
qưan. khắc phục được cái tệ hại "trung tâm bất định", giữ 
vũng được trạng thái yên tĩnh trong sáng cửa nội tâm, mới 
có thể tiến hành chính xác được các hoạt động nhận thúc. 
Vì thế, cần phải "trị khí dưỡng tâm". Phương pháp trị khí 
dưỡng tâm là: “Tinh lực đồi đào, giầu tâm huyết thì cứ nhẹ 
nhàng mềm mỏng mà điều hòa. biết suy nghĩ sâu sắc đần 
đần thì trước sau sẽ trỏ nên tốt đẹp: dũng mãnh, cương 
nghị thì sẽ giúp vào để nó thuận với đạo; đã chu cấp cho 
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đều, cho tiện lọi, thì điều tiết để cho nó có lúc hoạt động, 
có lúc nghi ngói. Nếu chật hẹp, nhỏ bé thì mỏ rộng hình 
đáng cho cao rộng ra; ẩm thấp nặng nẻ, chậm chạp và tham 
lợi, thì chống lại để nâng cao ý chí. Quần chúng bình 
thường, không có năng lực và phân tán rời rạc thì ép buộc 
đến vói thầy với bạn; Kẻ lãnh đạm, bơ vớ vất vưỏng thì phải 
trông nom sẵn sóc để khỏi rơi vào tai họa, kẻ ngu đần, chậm 
chạp, nhưng đúng đắn thành thật thì tập họp lại để dạy dỗ lễ 
nhạc, làm cho họ thông suốt để biết suy nghĩ tìm tòi. Tất cả 
cái thuật trị khí dưỡng tâm không gì bằng phải trải qua từ lễ, 
chẳng gì bằng phải có thầy dạy, chẳng có phép thần nào tốt 
hơn cả. Đó là thuật trị khí dưỡng tâm". (“Huyết khí cương 
cường, tắc nhu, chi dĩ điều hòa, tri lự tiệm thâm, tắc nhất chỉ 
đi dịch lướng, dũng nghị mãnh lệ, tắc phụ chỉ di đọa thuận, 
tè cấp tiện li, tắc tiết chi di động chỉ; hiệp ải biển tiểu, tắc 
khoách chi dĩ quảng đại, tỉ thấp trọng trì tham lợi, tắc kháng 
chỉ đĩ cao chí; dung chúng nô tán, tấc kiếp chỉ dĩ su hữu; đãi 
mạn phiếu khí, tắc chiếu chỉ đĩ họa tai; ngu khoản đoan xác, 
tắc hóp chi dĩ lễ nhạc, thông chỉ đi tư sách. Phàm trị khí 
dưỡng tâm chỉ thuật, mạc kinh do lễ, mạc yếu đắc su, mạc 
thần nhất hảo. Phù thị chỉ vị trị khí đưỡng tâm chỉ thuật”. 
(Thu thân"). Lấy lẻ để điều tiết các thiên hướng lệch lạc 
của nhân tâm, làm cho hoạt động của nó dừng lại ö chỗ 
thích hợp và ỏ trạng thái hòa bình yên tổn; về thực chất 
là lấy sự thành thật để dưỡng tâm. "Quân tử dưỡng tâm 
chẳng có gì tối hớn là phải chân thành, mà đã hết mực 
chân thành thì chẳng có việc gì là khác nữa" ("Bất câu"). 
Làm cho tâm thật sự đạt được sự chân thành thì sẽ không 
bị ngoại vật và dục vọng cầu lợi quấy rối, từ đó mà nhận 
thức đúng được bản chất của sự vật, tức là nhận thức được 
đạo. 
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4. Cái nguy của nhân tâm là cái thủi vì của dạo tâm. 
Mục đích của F.oạt động nhận thức của tâm là muốn nhận 
thức được cái lí của sự vật và cái đạo thiên nhân, vả lại lấy 
cái đó để chỉ đạo việc tu thân trị quốc. Lấy đạo để bàn về 
tâm thì có sự phân biệt giữa nhân tâm và đạo tâm. Tuân 
Tủ nói: "Đạo kinh" nói rằng: cái nguy của nhân tâm là cái 
tỉnh vi của đạo tâm. Cái nguy cơ và cái tính vi này hầu như 
chỉ có quân tử sáng suốt về sau mới biết được thôi" ("Đạo 
kinh viết: Nhân tâm chi nguy, đạo tâm chỉ vi. Nguy vị chỉ 
kỉ, duy minh quân tử nhí hậu năng tri chỉ". ("Giải tế"). Cuốn 
sách cổ "Thượng thư” viết: "Nhân tâm duy nguy, đạo tâm 
duy vỉ". Tuân tử dẫn lồi trong "đạo kinh" ra để giải thích 
về tâm là có căn cứ. Cái gọi là đạo tâm, nghĩa là tâm hiểu 
biết về đạo. Người có tâm lấy cái đó để tu thân, thì có thể 
trỏ thành thánh nhân, quân tử có đạo đức cao thượng: Lấy 
cái đó để trị quốc thì có thể làm cho quốc gia đại trị, thiên 
hạ thái bình. "Tâm họp với đạo, lõi nói hợp với tâm, ngôn 
từ hợp với lời nói. "Chính danh nhi kì, chất thỉnh nhỉ dụ" 
(Người ngay thẳng chính trực thì được người ta kì vọng, lời 
mời mà chất phác mộc mạc thì được người ta hiểu rõ ngay). 
Phân biệt sự khác nhau mà không sai lâm. Suy ra mà không 
sai trái, nghe thì hợp với thây, phân biệt thì phải làm cho 
rõ hết nguyên do. Lấy chính đạo mà phân biệt gian tà, giống 
như cái đây thừng để giữ cho cong thành thẳng, như vậy 
thì tà thuyết không thể làm loạn, trăm nhà không có gì phải 
lo sọ bị đuổi đi. Có sự sáng suốt của cái tai nghe mà không 
có vẻ mặt huênh hoang kiêu căng; có đủ uy tín và sự chớ 
che mà không hề tỏ ra khoe mẽ về cái đức của mình” (Tâm 
hợp vu đạo, thuyết hợp vu tâm, từ hợp vu thuyết, chính 
danh nhỉ kì, chất thỉnh nhi dụ. Biện đị nhi bất quá, suy loại 
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nhí bất bội, thính tấc hợp văn, biện tấc tận cố. Di chính 
đạo như biện gian, do dẫn thẳng dĩ trì khúc trực thí cố tà 
thuyết bất năng loạn. bách gia vô sở thoán. hữu kiêm thính 
chỉ mình. như võ phần cảng chỉ dung hữu kiêm phúc chỉ 
hận, nhì võ phạt đúc chỉ sắc”.) ("Chính danh"), Nội tâm họp 
với đạo, lỗi nói và việc làm họp với tâm. phải trái rõ rằng. 
dụo đức thuần chính. nghe được đầy đủ, lại có được sự chỏ 
che. không kiêu căng, không khoe khoang. không bị tà 
thuyết làm rối loạn. Không bị trăm nhà dụ dõ. lấy đạo đúc 
để tụ thân trị quốc. đó là cái tâm của thánh nhân, cũng tức 
là đạo tâm. Cái gọi là nhân tâm là cái tâm dục vọng cầu 
lợi. và yêu ghét cùa con người. con ngưõi được hình thành 
bởi khí. "Hình có mà sinh ra thân. ö đó ẩn dấu những điều 
yêu ghét, vui mừng bực tức và buồn vui như vậy. Nó là cái 
thiên tình”, (Hinh cụ nhí thần sinh. hảo ð, hì nộ, ai lạc 
tăng yên. phù thị chỉ vị thiên tình.") (“Thiền luân"). Nhân 
sinh hình thành, liền có sự mong muốn tìm tòi sự sinh tôn 
và phát triển", có tỉnh cảm yêu ghét, mừng vui bực tức. 
buôn sâu vui vẻ. Tình cảm, dục vọng của nhân tâm sinh ra 
đã có, vì thể gọi là "thiên tính” (cái tính bẩm sinh). "Nhân 
tâm ví như nước ở trong chậu. dù để chậu ngay ngắn hay 
nghiêng lệch, nếu để im không động tỏi thì cái cắn đục lắng 
ö phía dưới, cái trong sáng ö bẻn trên, soi vào đủ để thấy 
được râu. được lông mày mà quan sát kĩ được để mà sửa 
sang mặt mày, Gió nhẹ thổi qua, nước đục bị lay động 
phía dưới. nước trong suốt thì rối loạn ỏ phia trên, thì khi 
soi vào đó không thể có được cái ngay ngắn của đại hình 
vậy. Tâm cũng như vậy". ("Nhân tâm thí như bàn thủy, chính 
thúc nhỉ vật động. tắc trạm trọc tại hạ nhi thanh minh tại 
thượng, tắc tức dĩ kiến tu my như sát lý hĩ. Vi phong quá 
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chị, trạm trọc động hồ hạ, thanh minh loạn vu thượng, tắc 
bất khả đắc đại hình chỉ chính dã. Tâm điệc như thi hï" 
(Giải tế”). Nhân tâm thường thường động vì ngoại vật, 
cũng di chuyển với vật, làm mất đi trạng thái yên tĩnh trong 
sáng của Tâm. Không đối xử với sự vật một cách khách 
quan, không biết đạo, hiểu đạo một cách chính xác, nguy 
hại đến sự nghiệp tu thân trị quốc. Tù nhân tâm đến đạo 
tâm, là quá trình thống nhất giữa nhận thúc cái lý của vật 
với tu dưỡng đạo đức. Trong quá trình đó, điều mấu chốt 
nhất là Tâm cần phải hư tĩnh, trong sáng, chuyên nhất vì 
đạo. "Xú nhất nguy chỉ, kỹ vinh mãn trắc, dưõng nhất chỉ 
vị, vinh hỗ như vị tri" (" Một chố nguy thì vinh quang có 
đủ ở bên cạnh, dưỡng tâm luôn tỉnh vi, vinh quang rồi mà 
không biết") (Như trên). Con người tuân theo nguyên tắc 
chuyên nhất vì đạo, luôn luôn cảnh giác đề phòng với những 
sự nguy hại của nhân tâm, thì người ấy sẽ có tiền đồ sáng 
sủa; với thái độ chuyên nhất vì đạo, cần mẫn nghiên cứu 
tìm tòi đạo lý tỉnh vi, sự sáng sủa sẻ đến lúc nào không hay 
không biết. Đối vói sự khác biệt vô cùng nhỏ bé của "cái 
nguy của nhân tâm” và "cái tỉnh vi của đạo tâm”, chỉ có 
người quân tử thông mỉnh mới có thể hiểu được rõ ràng. 
Nhưng con người ta, ai cũng đều có cái Tâm mà "Tâm 
không thể không biết đạo" (Như trên). Bằng cái tâm lặng 
lẽ trong sạch để nhận biết cái đạo thiên - nhân, tu dưỡng 
đạo đúc của bản thân, bỏ nhân tâm mà lập đạo tâm, đó là 
cái đạo tu thân trị quốc mà người người đều phải tuân theo 
và thực hiện. 

$. Tâm với khí và vật. Trong kết cấu lôgic phạm trù triết 
học của Tuân Tủ, tâm được coi là nhân tâm, là "chúa của 
thần minh”, là phạm trù triết học đánh dấu đặc tính tư duy 
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của chủ thể, nó có quan hệ rất khăng khít với các phạm 
trù đánh dấu đặc tính khách quan của thế giói bên ngoài 
như khí và vật v.v... 

Tâm với khí. Khí là phạm trù cao nhất của triết học 
Tuân Tử. Ó Tuân Tử xem ra, khí là vật liệu vật chất cấu 
thành thiên địa, nhân vật, là bản nguyên vật chất chung của 
vạn vật trong trời đất, của hình thể tỉnh thần của con người. 
"Nước, lửa có khí mà không sinh ra được, cây cỏ có sinh 
mà không biết, cầm thú có biết mà không có nghĩa, con 
người có khí, có sinh, có biết cũng lại có cả nghĩa nữa, cho 
nên quý nhất là thiên hạ vậy". ("Vương chế"). Nước lửa, cỏ 
cây, cầm thú, nhân loại đều sinh ra từ khí, đương nhiên 
nhân tâm cũng sinh ra từ khí. Khí là bản nguyên của tâm 
quyết định đặc trưng thuộc tính của Tâm. 

Tâm với vật. Phạm trù vật trong triết học Tuân Tủ, là 
chỉ khách thể ngoại giói và thuộc tính của nó. "Muôn vật 
cho đù là nhiều, nhưng có lúc cũng muốn nêu ra tất cả, nên 
gọi chung là vật. Vật cũng thế, đại thể cũng có cái chung 
vậy". (“Chính danh”). Phạm trù vật cũng được sinh ra từ 
vạn vật, được sinh ra ở khắp nơi, là khái quát trừu tướng 
về vạn vật, túc là cái "tên rất chung" đánh dấu thuộc tính 
khách quan. Thiên nhiên và con người phân nhau ra, vì thế 
mà tâm và vật cũng phân nhau ra. Vật đối với Tâm mà nói 
là ngoại tại khách quan, còn Tâm thì là hoạt động nhận 
thức của con người chủ thể. Tâm biết được là từ cảm giác 
và chính tri của tâm đối với ngoại vật. 

Quan hệ giữa Tâm và Vật, là mối quan hệ giữa chủ thể 
và khách thể. Vật quyết định Tâm, Tâm phản ánh Vật. Tâm 
và Vật đều là sản vật của khí, đều phụ thuộc vào phạm trù 
cao nhất là "khí". 
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Nếu nói, Mạnh Tủ bàn về tâm, là nặng về nội hàm đạo 
đức nhân nghĩa lễ trí của tâm, thì Tuân Tử bàn về tâm lại 
nặng về nội hàm của phương diện nhận thức tư duy của 
tâm. 

Từ các mặt khác nhau các ông đã phát triển tư tưởng 
Tâm của Khổng Tủ và đã có cống hiến quan trọng đối vỏi 
sự phát triển phạm trù tâm và tư tưởng về tâm của triết 
học nho 81a. 

Các nhà nho thöi Tiên Tần từ Khổng Tủ đến Mạnh Tủ, 
"Dịch truyện", Tuân Tủ, đều đã trình bày phân tích về nhiều 
mặt đối với phạm trù tâm, song nội hàm trung tâm của nó 
là tâm nhân nghĩa. Các nhà nho đã chú trọng bàn về tâm 
bằng đạo đức chủ thể và tư duy chủ thể, nhấn mạnh muốn 
đạt tới sự tự giác của đạo đức chủ thể và tư duy chủ thể, 
nhấn mạnh muốn đạt tói sự tự giác của đạo đức chủ thể 
lần thông qua việc nhìn ngược lại tính thiện theo hướng nội 
và thể hội nhận thức cái lý của vật theo hướng ngoại. Xác 
lập cái tâm đạo đức nhân nghĩa của con người, và vận dụng 
vào việc trị quốc an dân, thực hiện xã hội lý tưởng chính 
trị nhân đức. Lấy đạo đúc nhân nghĩa để bàn về tâm, là 
mầu sắc riêng về tư tưởng tâm của các nhà nho, nó không 
chỉ đã quy phạm chỉ hướng cơ bản cho sự phát triển phạm 
trù tâm và lí luận về tâm của triết học nho gia, mà còn có 
ảnh hưởng sâu xa đối vói học thuyết phạm trù tâm và tâm 
tính của toàn bộ nền triết học Trung Quốc. 


Tiết V. Hư giả tâm trai” của Đạo gia. 


Đạo gia coi Lão Tử và Trang Tủ là đại diện của Đạo 
gia. Đạo gia coi đạo là phạm trù cao nhất để cấu thành kết 
cấu lôgic triết học và triển khai trình bày phân tích về các 


(1). Tức là giữ cái tâm cho trong sạch bằng cách ăn chay - ND. 
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phạm trù khác, vì thế, Lão - Trang bàn về tâm, đều coi 
đạo là cái gốc và cho rằng tâm là tâm yên tĩnh tự nhiên 
thể hiện đạo. Con người cần khắc phục cái tâm danh lợi, 
giải thoát ra khỏi sự ràng buộc của cái tâm đạo đức để đạt 
tới ranh giói tự nhiên họp nhất Tâm với Đạo. Đó là tư 
tưởng hư giả tâm trai của Đạo gia. 


l- Tư tưởng khiêm tốn (hư tâm) của Lão Tử. 


Lão Tủ (khoảng năm 580 - 500 trưóc Công nguyên) là 
người sáng lập ra học phái Đạo gia. Lão Tử bàn về tâm, 
trong "Lão Tủ” thấy chữ tâm xuất hiện tất cả chín lần. Ông 
coi việc tuân theo đạo để thể hiện đạo và tự nhiên vô vi 
(tự nhiên không làm gì cả) làm tôn chỉ và cho rằng tâm là 
nhân tâm, tức là tư duy, tư tưởng của con người chủ thể. 
Nhung, cái gọi là nhân tâm của Lão Tủ, đã không phải là 
cái tâm nhân nghĩa mà các nhà nho chủ trương, cũng không 
phải là cái tâm dục lợi của Pháp gia đã nói, mà là "hư tâm". 


"Không tôn sùng người hiền, để làm cho dân không 
tranh giành, không quí trọng món hàng khó kiếm, để làm 
cho dân không thành kẻ trộm; không thấy cái đáng ham 
muốn để làm cho lòng dân rối loạn. Như vậy là để thánh 
nhân trị, hư cái tâm ấy, thực cái bụng ấy, yếu cái chí ấy, 
mạnh cái xương ấy, thường làm cho dân không biết, không 
ham muốn, làm cho người có kiến thúc không dám làm. Là 
vô vi, thì không có cái gì là không trị". ("Bất thượng hiền, 
sử dân bất tranh; bất quý nan đắc chỉ hóa, sứ dân bất vi 
đạo, bất kiến khả dục, sứ đân tâm chỉ loạn. Thị đĩ thánh 
nhân chỉ trị, hư kỳ tâm, thực kỳ phúc, nhược kỳ chí, cường 
kỳ cốt. Thường sử dân vô tri vô dục, sử phù trí giả bất cảm 
vị dã. Vi vô vi, tắc vô bất trị". ) ("Lão Tủ" chương 3. sau 


98 


này chỉ ghi chú thư tự các chương). Đạo hư mà vô hình, 
bản chất của nó là hưu vô tự nhiên. Lấy đạo để tu thân trị 
quốc, là tự nhiên vô ví. Không tôn sùng khả năng của người 
hiền, không quý trọng món hàng hiếm, không sinh dục vọng 
cầu lợi, vứt bỏ cái thông minh của thánh nhân, hu tâm thực 
phúc, cường cốt nhược chí, làm cho trăm họ rơi vào trạng 
thái tâm vô tri vô dục. Như vậy, người có kiến thức cũng 
không dám miễn cưỡng làm xằng, quốc gia có thể đại trị. 
Cái gọi là "hư kỳ tâm”, là khử trí khủ dục, vô tri thì không 
sinh ra lừa dối khéo léo, vô dục thì không sinh ra tranh 
giành dục vọng cầu lợi, đó là phương pháp làm cho "lòng 
dân bất loạn”. Ö Lão Tử xem ra, con người không "hư kỳ 
tâm", mà là đa trí đa dục. thì tâm sinh ra hữu vi. Kẻ ỏ trên 
hữu vi, thì ở nhà cao cửa rộng, tập trung thu vén của cải, 
sống xa xỉ, trăm họ bần cùng, trăm họ hữu vi thì gian đối 
tự tư, tranh tài tranh lói, thậm chí làm kẻ cướp, làm kẻ 
trộm. Các điều đó đều là kết quả tất nhiên của việc buông 
thả cái tâm. "Ngũ sắc làm cho người ta mù mắt, ngũ âm 
làm cho người ta điếc tai, ngũ vị làm cho người ta thoải 
mái cái miệng, cưöi ngựa rong ruổi đi săn làm cho người 
ta phát cuồng, hàng hóa khó kiếm làm cho người ta gây trỗ 
ngại. Như vậy coi thánh nhân là bụng chứ không phải là 
mắt, cho nên bỏ cái này lấy cái kia" (Chương 12). Tâm mà 
nhiều ham muốn thì bất hư, là bị mê hoặc bởi các món 
hàng khó kiếm, thậm chí mưu giành lấy một cách điên 
cuồng, mà làm hại đến đạo đức của mình. Vì thế, tâm của 
thánh nhân hiểu đạo, chỉ cần yên ổn ăn no, chứ không cần 
thanh sắc của cải, loại trừ sự cám dỗ mê hoặc của những dục 
vọng về vật chất mà giữ lấy tâm thái hư tĩnh vô dục. Con người 
mà làm được điều đó, thì sống tốt, không có lo lắng gi. 
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“Trên tốt như nước, nước tốt thì có lọi cho muôn vật, 
không phải tranh giàrh nhau, sống ö những nơi có nhiều 
người xấu, cho nên hầu như phải giữ lấy đạo. Sống thì phải 
biết, phải hiểu nơi mình sống, tâm mình phải hiểu, phải 
biết những điều sâu xa, ủng hộ cái thiện, cái nhân ái, lời 
nói phải biết giữ chữ tín, ngay thẳng chính trục thì phải biết 
lo liệu quản lí, làm việc, giao việc phải biết khả năng, hành 
động phải biết nắm đúng thời cơ. Chỉ có như vậy mói không 
có sự tranh giành nhau, cho nên sẽ không có sai lầm. 
(“Thượng thiện nhượng thủy, thủy thiện lợi vạn vật nhi bất 
tranh, xú chúng nhân chỉ sở ác, cố có vu đạo. Cư thiện địa, 
tâm thiên uyên, chị thiện nhân, ngôn thiện tin, chính thiện 
trị. sự thiện năng, động thiện thời. Phù duy bất tranh, cố 
vô văn”. ) (Chương 8). Cái tâm ăn ỏ mà biết không tranh 
giành nhau, giống như nước này, hết sức tiếp cận với đạo, 
đấy là điều mà người bình thường khó làm được, cho nên 
lại gọi nó là cái tâm của người ngu (Chương 20). Nhưng 
"hư ki tâm”, thực ra không phải là muốn mọi người ngừng 
tư duy, không cần bất cứ một tư tưởng nào, mà là đòi hỏi 
mọi người phải "vô tâm”, tức là bỏ cái kiến thức và cái khéo 
léo đi, bỏ cái ham muốn và tranh giành nhau đi, làm cho 
hoạt động của tâm phù họp với đạo. Thánh nhân thưởng 
vô tâm, lấy cái tâm của trăm họ làm cái tâm của mình,... 
Thánh nhân sống trong thiên hạ, hấp thụ được đầy đủ cái 
tâm của thiên hạ, thánh nhân đều là con của thiên hạ. Nhân 
tâm trong thiên hạ đều hóa thành thuần túy chất phác. Từ 
chỗ thả sức dùng trí thông minh khéo léo để làm vui lòng 
đẹp mắt, người ta quay trỏ về trạng thái chất phác, hồn 
nhiên như trẻ thơ. Đó là sự "vô tâm", cũng túc là "Hu tâm". 
Từ Thánh nhân đến bách tính, tâm của họ đều phù hợp với 
đạo hư mà vô vi, người người đều "hư cái tâm của nó, mà 
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lại thực cái bụng của nó ("Hư kì tâm, thực kì phúc"). Đó 
là ranh giói cao nhất của nhân tâm, là cö sở nhân tâm của 
xã hội yên ổn thái bình. 

Lão Tủ từ cái đạo hư mà vô vi để qui định nội hàm của 
phạm trù tâm. Điều đó chứng tỏ phạm trù tâm có địa vị 
quan trọng trong cơ cấu lôgíc phạm trù triết học của Lão 
Tủ. Phạm trù cao nhất của triết học Lão Tủ là đạo, nhân 
tâm là sản phẩm của đạo, ngược lại, lại thể hiện tính chất 
của đạo. Đó là "hư", tức là trạng thái tâm hư tĩnh tự nhiên, 
vô dục vô tranh, quí nhu qui hòa, tự nhiên vô vi. "Hư cái 
tâm của nó" (hư kì tâm) của Lão Tủ do Trang Tủ phát 
triển thành tư tưởng "tâm trai" (ăn chay và giữ cho tấm lòng 
trong sạch). Lão Tử lấy đạo hư mà vô hình để bàn về tâm. 
Với các nhà nho thì lấy đạo đức luân lí để bàn về tâm, từ 
các góc cạnh khác nhau, cả hai đều đã làm phong phú nội 
hàm của phạm trù tâm, đã mỏ rộng con đường phát triển 
phạm trù tâm và tư tưởng tâm của triết học Trung Quốc. 
Li luận về tâm trong triết học Lão Tủ đã đặt nền móng cho 
phạm trù tâm và tư tưởng tâm của triết học Đạo gia, đã 
qui phạm chỉ hướng cơ bản cho sự phát triển của nó. 

II - Tư tưởng hư giả tâm trai của Trang Tử. 

Trang Tử (khoảng năm 369 - 286 trước Công nguyên) 
là người kế thừa quan trọng của tư tưởng Lão Tủ. Trang 
Tủ kế thừa và phát triển tư tưởng đạo của Lão Tủ, ông đã 
nêu ra tư tưởng "hư giả tâm trai họp,nhất Tâm với Đạo, 
lấy triết học Đạo gia để trình bày phân tích tỉ mi về phạm 
trù tâm. 

1 - Hư giả tâm trai 

Trang Tủ cho rằng, tâm là trạng thái "tâm trai" của con 
người "Dám vấn tâm trai... rằng: như một ý chí, không nghe 
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nó bằng tai mà nghe nó bằng tâm, không nghe nó bằng tâm 
mà nghe nó bằng khí. Nghe dừng lại ở tai, tâm dừng lại ở 
chỗ phù hợp cũng vậy, nhưng hư thì dùng lại ở vật. Duy chỉ 
có đạo tập trung được cái hư. Hư chính là cái tâm trai vậy 
C Cảm vấn tâm trai... Viết: Nhược nhất chí, vô thích chỉ di 
nhĩ nhi thính chỉ đi tâm. Vô thích chỉ đi tâm nhi thính chỉ 
đi khí. Thính chỉ vụ nhĩ, tâm chỉ vu phù. Khí đã giả, hư nhi 
đãi vật giả. Hư nhi đãi vật giả. Duy đạo tập hư. Hư giả, 
tâm trai dâ”.) ("Trang Tủ. Nhân gian thế", Sau đây chỉ ghỉ 
chú tên bài). Tâm trai là chỉ một loại trạng thái tâm con 
người. Loại trạng thái tâm này có đặc trưng chủ yếu nhất 
là “hư”. Con người có thể chuyên nhất một cái chí ấy, còn 
tâm thì giữ lấy cái đạo hư tịch, lấy khí để tiếp thư thông 
tin của sự vật ngoại giói, không cảm thụ bằng bộ máy cảm 
giác khác, thậm chí cũng không thu được bằng tư duy của 
tâm. Con người hình thành bởi khí, có hình thể và có tỉnh 
thần, tính thần là tâm. Đặc điểm của khí là hư, nó "hư mà 
dụng lại ỏ một" (hư nhi đãi vật). trực tiếp thông với khí cấu 
thành vạn vật trong tröi đất. Đạo hư mà vô hình, đã tập 
trung đặc điểm hư của khi. 


Tai, mắt, miệng, mũi, hình thể v.v... của con người, chỉ 
có thể dựa vào tiếp xúc mà cảm nhận được ngoại vật, còn 
tâm của con người thường cũng dựa vào các dữ liệu cảm 
nhận được của tai, mắt, miệng, mũi, hình thể để thể nhận 
được ngoại vật. Nhưng, nếu nhân tâm có thể thể hiện được 
cái đạo hư mà vô hình. thì có thể trục tiếp trực giác đước 
cái li của vật bằng cái khí trong cơ thể họp nhất vó;: đạo 
và với khí cùng vạn vật do đạo sinh ra. Loại tâm thái hư 
tĩnh tự nhiên này, tức là "Tâm trai". Nó có ba đặc trưng 
sau đây: 
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-_ Hư tính". Hu tĩnh là đặc điểm cø bản của đạo, tâm 
hư ch là tâm thể hiện đạo. "Tâm của thánh nhân tính ul 
là cái gương của trồi đất vậy: là cái gương của muôn vật 
vậy”. (“Thiên đạo"). Tâm của Thánh nhân đắc đạo với thể 
đạo, cho nên có thể hư tĩnh như cái gương soi chiếu đến 
muôn vật "muôn vật không có đủ để làm náo động cái tâm, 
nên tâm tĩnh vậy". (Như trên). Tâm chuyên chú ỏ đạo hư 
tính vô dục, không lụy vi vật, không thay đổi theo vật: 
không bị ngoại vật quấy rối, đó chi là "Tĩnh". "Cho nên ö 
ngoài trời đất, còn lại muôn vật mà thân chưa bao giò có 
chút khốn khó vậy. Thông suốt với đạo. hóp với đức, thoái 
bỏ nhân nghĩa, tổ chức lễ nhạc tiếp khách, tâm của chí nhân 
đâ định rồi”. ("Cố ngoại thiên địa, di vạn vật. nhi thần vị 
hưởng hữu sử khốn đã. Thông hồ đạo, hợp hồ đức, thoái 
nhân nghĩa, tân lễ nhạc, chỉ nhân chỉ tâm hưu sỏ định hị.)" 
(Như trên). Huư tĩnh điềm đạm, tịch nhièn vỏ vì. thòng với 
đạo, họp với đức, không bị trói buộc bỏi nhân nghĩa lễ nhạc, 
độc lập ö ngoài vạn vật trong tröi đất, tàm như vậy sẽ ồn 
định và không dao động. "Nhất tâm ởn định mà vạn vật 
phải phục". "Nhất tâm ổn định mà là vưa thiên hạ". "Lồi 
nói lấy cái hư tĩnh, mỏ rộng ra đến trồi đất. thông với muôn 
vật, đó là niềm vui của trồi. Niềm vui của trồi chính là 
cái tâm của Thánh nhân dùng để chăn dắt thiên hạ vậy". 
("Nhất tâm định nhi vạn vật phục". "Nhất tâm định nhỉ 
vương thiên hạ”. "Ngôn dĩ hư tĩnh. suy vu thiên địa, thông 
vu vạn vật thử chỉ vị thiên lạc. Thiên lạc giả, thánh nhân 
chỉ tâm, di súc thiên hạ dã") ( Như trên). Đối xử với 
muôn vật trong trồi đất và nhân sinh trong xã hội bằng 
cái tâm hư tĩnh, đó là "thiên lạc" (niềm vui của tròi). 
Thiên lạc là tâm thái vui vẻ đạt ranh giỏi tâm trai. 
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2. Tâm dửng dưng hờ hảng (Du tâm vụ đạm). 

Tâm thần không bám chắc Ở một giống hoặc một loài 
ngoại vật nào đó, mà là ngao du theo sự vận động biến hóa 
của vạn vật, lấy đạo mà đối xử vói muôn vật, coi muôn vật 
là vật đồng nhất sinh ra do đạo và chi phối bỏi đạo; tự 
nhiên vô vi, lạnh lùng điềm tĩnh trước sự sinh trưởng, tử 
vong của mọi vật. "âm đủng dưng, hờ hững, họp vói khí, 
thuận với vật một cách tụ nhiên như lúc nào không hay 
biết, không hề dính đến chút riêng tư nào, thì như vậy là 
thiên hạ sẽ được bù trừ vậy." (“Du tâm vu đạm, họp khí vu 
mặc, thuận vật tự nhiên, nhi vô dung tư yên, nhỉ thiên hạ 
trị hï".) (Ứng đế vương"). Vận dụng vào nhân sinh trong 
xã hội, tâm thần cũng không đước bám chắc vào lời nói của 
một nhà, làm lợi cho một mình, mà phải có thái độ tự nhiên 
vô vi, coi nhân sinh trong xã hội, sự vận động tự nhiên của 
đạo, coi việc được mất khen chê là một, sinh tử tồn vong 
cũng như nhau cả mà thôi. Đó chính là "tâm dửng dưng hò 
hững” (Du tâm vu đạm). Tâm đửng dưng hờ hững thì không 
có tư tâm và trị đước thiên hạ. 

3. "Vô tâm". "Trồi đất tuy lón, nhưng nó biến hóa đều 
vậy; muôn vật tuy nhiều, nhưng trị nó như một vậy... thông 
với một mà muôn sự hết, vô tâm được, nên quỷ thần phục." 
(“Thiên địa tuy đại, kì hóa quân dã; Vạn vật tuy đã, kì trị 
nhất dã... Thông Vu nhất nhỉ vạn sự tốt, vô tâm đắc nhi 
qui thần phục"). ("Thiên địa"). Một (nhất) tức là đạo tâm 
thông vói một, nhập vào đạo thì "Vô tâm" đối vói vật. Vô 
tâm đối vói vật thò ø không hề xúc động, để mặc muốn ra 
sao thì ra, buồn vui không lay chuyển được cái tâm ấy, "Biết 
là không thể làm gì được, mà bình yên với số mệnh, thế là 
chí đúc vậy”. (“Tri kì bất khả nãi hà nhi an chỉ nhược mệnh, 
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đúc chỉ chí đã") ("Nhân gian thế"). Đối vói việc được hay 
mất, vinh hay nhục của mình, coi như một, mừng vui, bực 
tức, buồn rầu vui vẻ không thể làm thay đổi được sự yên 
tĩnh của nội tâm, tự nhiên thuận theo sự vật mà sống ung 
dung, đó là cái đức lón nhất. Đó cũng là trạng thái “Tâm 
như tro lạnh”. "Hình hài như cây khô, tâm như tro lạnh, 
hiểu biết thực sự về nó, không vì nguyên do đó mà tự lo 
liệu xử lí được, mối mai mò tối, vô tâm mà không thể tham 
gia được mưu kế gì". ("Hình nhược cảo hài, tâm nhược tử 
khôi, chân kì thực tri, bất đi cố tự trì, mối mối hối hối, vô 
tâm nhi bất khả đữ mưu”.) (“Tri Bắc đu"). Lồ mồ ám muội, 
không có thành kiến, không có dục lợi, thể hiện đạo được 
tự nhiên, không cầu biết mưu kế, đó là "vô tâm". 

Đặc điểm của trạng thái hư tĩnh "Tâm dửng dưng hò 
hững " và "Vô tâm" của tâm trai quy đến cùng là biểu hiện 
của đạo hư mà vô hình, vì thế, "Tâm trai" là tâm đạo (đạo 
tâm). 


2. Vứt bò danh lợi ngược vái tâm. 


Ngược lại với "tâm trai" thể hiện đạo là tình cảm mừng 
vui, bực tức, buồn rầu, vui vẻ, yêu ghét và là cái tâm tranh 
cưóp giữa dục lợi, vĩnh nhục, Trang Tủ gọi nó là "nhân tâm” 
(lòng người). Nhân tâm có những biểu hiện nhiều vẻ như: 


1, "Tâm thành". Tâm thành là cái tâm thành đối vói sự 
vật của con người. Con người đối với sự vật có quan điểm 
đã hình thành, tức là tồn tại cái "tâm thành”. "Nó tùy theo 
cái tâm thành của nó mà có tâm gương, mỗi người ai mà 
chẳng có tâm gương của mình? Sao cần phải biết thay cái 
tâm mà mình tự đã có? Dù kẻ ngu đốt cũng có cái đó«smà! 
Chưa thành ỏ tâm mà đã có điều phải trái rồi, thì điều đó 
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ngày nay đã vượt quá ngày xưa rồi vậy" ("Phù tùy kì thành 
tâm nhi sư chị, thùy độc thả vô sự hồ? Hề tất trí đại nhí 
tầm tự thủ giả hữu chỉ? Ngu giả dữ hữu yên! VỊ thành hồ 
tâm nhị hữu thị phi, thị kim nhật thích việt nhí tịch chí đã".) 
(TT vật luận"). Mọi người nếu đều dựa vào nội tâm của 
mình, coi thành kiến đến vói sự vật làm tiêu chuẩn nhận 
xét phải trái, thì ngay cả người ngu không hiểu lí lẻ cũng 
đều có tiêu chuẩn đúng sai của mình. Nếu ở trước mặt sự 
vật tồn tại cái tâm thành thì phải trái chẳng qua chỉ là sự 
biểu hiện của tâm thành đó. Nhà nho và nhà Mặc, hai nhà 
tranh luận với nhau về điều phải trái, thì tức là mỗi nhà 
đều xuất phát từ cái tâm thành kiến của mình, hai bên đều 
phủ định cái mà đối phương cho là sai, đó là cuộc tranh 
luận không có ý nghĩa chút nào. Bản thân đạo thực ra 
không có cái gì là phải trái, tâm thể hiện đạo cũng không 
nên cho cái nào là đúng, cái nào là sai, không nên để tồn 
tại bất kì cái "tâm thành" nào. 


2. "Tâm hoạt" Tâm hoạt tức là cái tâm rối loạn. Điều 
này có thể làm cho người ta mất đi cái tâm thể hiện đạo. 
TNó có năm điều làm mất cái bản tính, đó là: Một là, ngù 
sác làm loạn mắt, làm cho mắt không phân biệt rõ; hai là, 
ngũ thanh, làm tai không nghe được rõ; Ba là, ngũ xú (mùi) 
xông vào niũi, làm mũi bị ngạt thỏ; Bốn là, ngũ vị, làm hỗn 
loạn cái miệng, làm cho miệng không sảng khoái; năm là, 
thích bỏ tâm hoạt để làm cho tính thả sức vẫy vùng. Năm 
điều này đều có hại cho sự sống vậy". ("Phù thất tỉnh hữu 
ngũ: nhất viết ngũ sắc loạn mục, sử mục bất minh; nhị viết 
ngũ thanh loạn nhĩ. Sử nhĩ bất thông, tam viết ngũ xú huân 
tị, khốn hung trung tảng; tứ viết ngũ vị trọc khẩu, sử khẩu 
lê tảng; ngũ viết thám xá hoạt tâm, sử tính phí dương. Thử 
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ngũ giả, giai sinh chỉ hại đã”.) ("Thiên địa"). Ngũ sắc, ngũ 
thanh, ngũ xú, ngũ vị có thể làm mê hoặc và làm loạn tai, 
mắt, mũi, miệng, làm nó mất di cái bản tính. Lấy mối quan 
hệ lợi hại làm tiêu chuẩn phải trái, đúng sai để lấy hoặc 
bỏ sự vật, lới thì lấy, hại thì bỏ, tất nhiên phải cân nhắc lợi 
hại, làm tâm mất đi cái bản tính hư tĩnh tự nhiên, mà làm 
trái và xa rời cái đạo vô phải vô trái. 

3. Tâm cơ. Tâm trí trá, tức là tâm cơ (lòng đạ trí trá). 
"Có cái máy móc thì cần có công việc máy móc (co sự), có 
cơ sự thì cần có cái tâm trí trá. Cái tâm trí trá giữ ỏ trong 
lồng ngực thì không trong trắng, không trong trắng thì tỉnh 
thân sinh ra bất định, tỉnh thần sinh ta bất định thì không 
tải được đạo vậy. ("Hũu cơ giói giả tất hữu có sự, hữu cơ 
sự giả tất hữu cö tâm. Cơ tâm tồn vu trung tắc thuần bạch 
bất bị, thuần bạch bất bị tắc thân sinh bất định giả, đạo 
chỉ sỏ bất tải đã" (Như trên). 


Tâm trí trá là do máy móc và cơ sự gây ra. Con người 
có cái tâm trí trá thì tâm không thể thuần sáng, tất phải bị 
dục vọng cầu lới cám đỗ mà xa rồi đạo. Tâm cơ là tâm làm 
trái târ đạo. 


4. "Tâm buồn vui". Tâm cô tình cảm buồn và vui, mừng 
vui, bực tức và yêu ghét. Đó chính là cái tâm buồn vui. "Cái 
tâm buồn vui là cái tà của đức, cái mừng vui, bục tức là cái 
lỗi của đạo, cái yêu ghét là cái mất của đức, cho nên tâm 
không buôn vui, là đức đến vậy". ("Khác ý"). Đấc đạo ở tâm 
là đức. Tâm có cái tình cảm buồn và vui, mùng vui, bực 
túc, yêu ghét. Tâm buồn vui tồn tại đều tổn hại đến đức, 
cũng tổn hại đến đạo. Không buồn, không vui, như thế mói 
có thể thể hiện được đạo và giữ được đức. 
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5. "Tâm hại nhau" (Tương hại chỉ tâm). Thời đại thần 
nông, người ta nằm ỏ nhà, đúng lên đi thì đến nơi, người 
dân chỉ biết mẹ mình, không biết cha mẹ mình cũng chung 
sống với con mi lọc) cày ruộng trồng trọt mà ãn, dệt vải 
mà mặc, không có cái tâm hại nhau. Đó là cái lón của chí 
đức vậy" ("Đạo chích"). Tâm địa của người thòi xưa thuần 
túy chất phác, mộc mạc, không có cái tâm hại nhau, vì thế 
mà là thời đại đại đức. Người thời nay thì bụng dạ có cái 
tâm hại nhau, vì danh lợi mà tranh giành nhau mãi không 
thôi. Cái tâm hại nhau này cũng xa vói đạo, chống lại đức. 

Nhưng các trạng thái của cái tâm đó, đều là biểu hiện 
của ham muốn riêng tư về danh lợi. Nó làm cho người ta 
phản lại đạo, mất cả đức, nội tâm trở nên sai lầm, lời nói 
và việc làm trỏ nên gian tà. Chỉ có "vứt bỏ danh lợi, quay 
về lại với tâm", (như trên), thì con người mới có thể quay 
trỏ về với đạo. Nhưng người ta sống trong trời đất, là động 
vật có sinh mệnh và tâm huyết, đều không tránh khỏi có 
cái tâm ham muốn riêng tư về danh lói. 

Vì thế, muốn vút bỏ danh lợi, quay về với đạo chỉ có 
cách duy nhất là "Tọa vong" (ngồi cho quên đi). "Quên cả 
vật, quên cả tröi, cái đó gọi là quên mình. Người quên mình, 
như vậy có nghĩa là nhập vào trỏi" (Vong hồ vật, vong hồ 
thiên. Kì danh vi vong kỉ. Vong kỉ chỉ nhân, thị chỉ vị nhập 
vu thiên)" (“Thiên địa"). Tâm quên vật, quên tröi, quên 
mình, đó chính là "vô tâm”, tức là "tâm trai" thể hiện đạo 
giũ lấy đức, hư tĩnh tự nhiên. 


(1). Con mi lộc bay gọi là "con bốn giống": sừng giống hươu, đuôi 
giống lừa, móng giống trâu, cổ giống lạc đà, Nhỉn chung nó chẳng 
giống con nào cả. (Theo Từ điển Trung - Việt NXB KHXH, H, 
1998, tr. 827) ~ ND. 
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3. Nhân nghĩa không phải là tính người. 


Trang Tử coi thể hiện đạo hợp vỏi đức là tâm, vì thế 
mà hết sức phản đối tư tưởng về tâm nhân nghĩa của nhà 
nho. Nhà nho lấy đạo đúc nhân nghĩa để quy định nội hàm 
của tâm, và cho rằng nhân tâm chính là tâm nhân nghĩa. 
Họ chủ trương lấy đạo đức nhân nghĩa để giáo hóa lòng 
ngưỡi, làm cho con người khắcphục được sự ham muốn 
danh lợi của nội tâm, mà đạt tói nội thánh, trỏ thành thánh 
nhân. Trang Tử cũng thừa nhận nhân tâm có dục lợi, nhưng 
ông phản đối lấy đạo đức nhân nghĩa để giáo hóa nhân 
tâm, mà chủ trương lấy đạo để hướng dẫn lòng người, làm 
cho mọi người vượt qua sự trói buộc của ham muốn riêng 
tư về danh lợi và đạo đức nhân nghĩa, để đạt tỏi ranh giói 
"tâm trai" hư tĩnh tự nhiên mà trỏ thành thánh nhân. 


Trang Tủ cũng nói về đạo đúc, nhưng có nội hàm của 
triết học Đạo gia. Loại đạo đúc này là sự đảm bảo chắc 
chắn của đạo ỏ người và vật, là sự hài hòa "âm dương" và 
là phẩm đức tự nhiên chất phác, hình thành đạo ở ngay 
trong bản thân người và vật, khác nhau rất xa với đạo đức 
nhân nghĩa mà các nhà nho nêu ra. Chính vì như thế, Trang 
Tủ đã tập trung phê phán tư tưởng tâm nhân nghĩa của 
nho gia. Ông cho rằng, con người có cái tâm theo đuổi danh 
lợi hủy hoại ghê góm, chứ không thể gắn bó lại được, duy 
chỉ còn lại có nhân tâm thôi ("Tại hựu"). Tâm danh lợi của 
người ta thường có thay đổi cùng với sự vật. Phóng túng 
ghê góm thì không có cách gì hạn chế, ràng buộc được, vì 
thế có tâm thành, tâm hoạt, tâm cø, tâm buồn vui". "Tâm 
hại nhau” v.v... là trạng thái tâm hữu vi. Các cái tâm riêng 
tư này (tư tâm) về căn bản làm trái tính chất hư tính tự 
nhiên của đạo, đều không phải là bản nhiên của nhân tâm 
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sinh ra từ đạo. Các nhà nho muốn lấy đạo đức về nhân 
nghĩa lễ nhạc để trói buộc lòng người, đó là điều không thể 
mang lại hiệu quả được. Bỏi vì nhân nghĩa lễ nhạc, cuối 
cùng cũng là một loại tranh giành giữa cái vinh và nhục, 
hám lới lộc, nó khuyến khích mọi người theo đuổi cái nhân 
nghĩa lễ nhạc, lấy đó làm thủ đoạn để thỏa mãn sự ham 
muốn về danh lợi của mình. Điều này giống như Lão Tủ 
đã nói. "Để nó vô tư, cho nên có thể thành cái riêng của 
nó" ("DI kì vô tư, cố năng thành kì tư"). Vì thế, nhân, nghĩa, 
lễ, nhạc không những không có thể làm cho con người trỏ 
thành thánh, ngược lại, càng làm tăng thêm sự xâm phạm, 
tước đi cái nhân tính, làm cho con người làm trái đạo và 
làm mất di cái đức. "Định dùng cái phép tắc dây.móc để 
uốn nắn cho ngay thẳng, như vậy sẽ tước đi cái tính của nó 
vậy. Định dùng đây thừng buộc lại, lấy keo sơn gắn lại cho 
chắc chắn, như vậy là xâm phạm đến cái đúc của nó vậy; 
Cúi minh trước lễ nhạc, vâng theo nhân nghĩa, để an ủi cái 
tâm của thiên hạ, điều đó làm mất đi cái lẽ thường vậy". 
(“Đãi câu thằng quy cư nhỉ chính giả, thị tước kì tính giả đã; 
đãi thằng ưóc giao tất nhi cố giả, thị xâm kì đức giả dã; khuất 
chiết lễ nhạc, cú dụ nhân nghĩa, di úy thiên hạ chí tâm giả, 
thủ thất kì thưởng nhiên đã”). "(Biên mẫu)". Nhân tâm (lòng 
ngưởi) vốn là đạo tâm (tâm đạo), không cần tăng thêm bất 
cứ một thứ gì khác. Đề xướng ra nhân nghĩa, vô có tăng thêm 
nhân nghĩa lễ nhạc trong lòng người, điều đó như ngón tay 
cái thừa, ngón tay nhánh, cái bưóu thịt thừa sinh ra trong cơ 
thể con người, đã uốn cong cái tình người tự nhiên và như vậy 
không phải là cái đúng đắn của đạo đức. 


"Ngón tay cái thừa, ngón tay nhánh thừa, mọc ra tù cái 
tính ư! Thế mà lại nói phóng lên là đức. Cái buóu thịt thừa 
mọc ra từ cái hình dạng ư! Thế mà lại nói phóng lên là 
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tính. Cái dùng vào việc nhân nghĩa vê nhiều mặt, mà lại 
liệt vào ngũ tạng ư! Thế mà lại không phải là cái đúng đắn 
của đạo đức vậy". 

("“Biền mẫu, chỉ chỉ, nhục lựu, xuất hồ tính tai? Nhi xỉ 
vu đức. Phu chuế huyện vưu, xuất hố tính tai! nhi xỉ vư tính. 
Đa phương hồ nhân nghĩa nhỉ dụng chỉ giả, liệt vu ngũ tang 
tai? Nhi phi đạo đức chí chính dã".) (Như trên). Ngón chân 
cái thừa làm cho số lượng ngón chân không phải là năm, 
ngón nhánh thừa làm cho số lượng ngón tay quá năm, đó 
đều thuộc về hiện tướng không bình thường, là sự uốn cong 
thuộc tính tự nhiên của con người. Từ hiện thục xã hội mà 
nhìn, con người nhân nghĩa thì lúc nào cũng đầy vẻ lo lắng 
cho sự khốn khó của thế đạo, còn con người bất nhân thì 
luôn luôn cầu làm sao để được giầu sang phú qui và tranh 
cướp bạt mạng, cả hai loại người này thực ra không có chỗ 
bất đồng. Cho nên ta có thể thấy nhân nghĩa không phải 
là cái tính bẩm sinh (thiên tính) của con người. "Cúi mình 
trước lễ nhạc, để sửa chữa hình dạng cho thiên hạ cố lấy 
cái cục thịt thừa nhân nghĩa đó để làm yên lòng thiên hạ, 
mà dân thì đã biết và vất bỏ từ lâu để lao vào cuộc tranh 
giành quyền lợi mãi không thôi, cái đó cũng là lỗi của 
Thánh nhân vậy". ("Khuất chiết lễ nhạc sĩ khuông thiên hạ, 
chỉ hình, huyện xí nhân nghĩa đi úy thiên hạ chi tâm, nhỉ 
dân nãi thủy đề xí hiếu tri, tranh quy vu lợi, bất khả chỉ đã. 
Thử điệc thánh nhân chí quá dã") ("Má đế”). Đề xướng ra 
nhân nghĩa lế nhạc để uốn nắn, an ủi lòng người, thực tế 
là thúc đẩy làm cho mọi người biết khôn khéo, mưu trí dẫn 
dất nhân tâm đi vào con đường tranh giành lợi hại, làm cho 
cục điện tranh danh, đoạt lợi trong xã hội tăng lên không 
ngùng. "Ý nhân nghĩa không phải là tình người ư! Ngưồi có 
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nhân sao lại phải lo nhiều vậy" ("Ý nhân nghĩa kì phí nhân 
tình hồ! Bỉ nhân nhân hà kì đa ưu đã." ("Biền mẫu"). Không 
lấy nhân nghĩa để làm khó dế cho nhân tâm, mà lấy đạo 
hư tỉnh tự nhiên để dẫn dắt nhân tâm, làm cho nhân tâm 
bỏ danh, bỏ lợi, bỏ kiến thức, bỏ nguyên do, quay trỏ lại 
với bản tâm tự nhiên của đạo đức. Đó mới là con đường 
căn bản làm cho người ta đến với Thánh. 


Phê phán về tâm nhân nghĩa của nho gia, Trang Tử đã 
thể hiện rõ sự khác nhau về nội hàm của phạm trù tâm và 
sự chia rẽ về tư tưởng tâm của Đạo gia và Nho gia. Sự bất 
đồng và tranh luận này, đã thúc đẩy sự phát triển của phạm 
trù tâm.- 

IV - Tâm với đạo và tính. 


Tâm là phạm trù quan trọng của triết học Trang Tử. 
Trong kết cấu lô-gic phạm trù triết học Trang Tủ, phạm 
trù Tâm được triển khai dưới phạm trù cao nhất là "Đạo", 
đồng thời, Tâm cũng có quan hệ gắn bó mật thiết vói một 
phạm trù khác, đánh dấu đặc tính của chủ thể, đó là "Tính". 


1. Tâm với đạo. Phạm trù đạo của triết học Trang Tử 
vừa là phạm trù bản thể, lại vừa là phạm trù thuộc tính. 
Đạo là bản thể được sinh ra từ khi có muôn vật trong vũ 
trụ, lại là qui luật vận động của người và vật trong tröi đất. 
Người và vật trong trời đất do đạo sinh ra. Vì thế mà nhân 
tâm qui đến cùng là sản phẩm của đạo. "Nó rõ ràng sinh 
ra từ trong chố sâu thẳm, hữu luân sinh ra từ vô hình tỉnh 
thần sinh ra từ đạo". ("Tri Bắc dụ"). Tính thần tức là nhân 
tâm, nó sinh ra từ đạo, chịu sự chỉ piối của đạo. Nói về 
yêu cầu nội tại của nó, nhân tâm phải thông với đạo, hợp 
vói đúc thì tỉnh thần của con người có thể họp vỏi trồi đất 
làm một. Tâm phục tùng đạo, đạo quyết định tâm. 
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2. Tâm với tính. Trong triết học Trang Tủ, hàm nghĩa 
của phạm trù tính là chỉ bản tính của người và vật trong 
tròi đất. "Tính chính là cái chất của sự sống vậy". ("Canh 
tang sở"). Bản chất tự nhiên của con người sinh ra đã có, 
đó là tính. Nhân tính hoàn toàn thể hiện tính chất của đạo, 
thuần túy chất phác, chân thực, tự nhiên, mà nhân tâm thì 
có đặc tính song trùng: nói về tâm hư tĩnh tự nhiên thì nó 
phù hợp vói bản nhiên của nhân tính, phù họp vói tính chất 
của đạo, nói về tâm ham muốn danh lợi thì nó làm trái vói 
bản nhiên của nhân tính, không phủ hợp vói tính chất của 
đạo. Con người được coi là sản phẩm của đạo, nhân tính. 
Và nhân tâm đều là do đạo quyết định. Tâm, tính thuộc về 
phạm trù cùng một thú tầng, nhưng chúng lại có sự khác 
nhau. : 

Các đạo gia từ Lão Tủ đến Trang Tủ, đều lấy đạo để 
bàn về tâm, lấy "hư" giải thích về Tâm. Các vị đều cho rằng 
nhân tâm phải bỏ mưu trí bỏ dục vọng, phải thể hiện đạo 
và giữ lấy đúc, hư tĩnh tự nhiên hợp nhất vói muôn vật 
trong tròi đất. Dùng vào việc tu thân, làm cho bản thân trỏ 
thành thánh nhân thể hiện được đạo và đắc đạo; Dùng vào 
việc trị quốc, thì thực hiện được xã hội thái bình vô vi mà 
trị. Tư tưởng này cho lí luận vừa có sự bất đồng, lại vừa có 
sự bổ sung lí luận về tâm của nho gia. 

Tiết VI. Tâm là ngôi nhà trí tuệ của "Quản Tử”. 

"Quản Tử" là một bộ văn tập do Lưu Hướng thời Tây 
Hán biên soạn. Nó đã bảo tồn những tài liệu về tư tưởng 
của Học phái Quản Trọng. Tư tưởng triết học của "Quản 
Tử" có khuynh hướng tổng họp các nhà triết học thời Tiên 
Tần. Vì thế, phạm trù tâm và lí luận về tâm của "Quản Tủ” 
cũng biểu hiện một sắc thái riêng. 
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l - Tâm là ngôi nhà trí tuệ. 


Từ góc độ chủ thể tư duy, "Quản Tủ" đã trình bày và, 
phân tích các nội hàm của phạm trù tâm, cho rằng Tâm là 
ngôi nhà trí tuệ (“Trí chỉ xá"), tức là bộ máy sinh ra và tàng 
trữ trí tuệ tư tưởng trong cơ thể. Muốn làm sạch cái cung 
ấy thì phải mở của của nó ra. Cái cung đó, gọi là tâm vậy, 
tâm cũng chính là ngỏi nhà trí tuệ, cho nên nói là "cung". 
(Khiết kì cung, khai kì môn, cung giả, vi tâm đã. Tâm đã 
giả, trí chỉ xá dã. Cố viết cung) ( "Tâm thuật thượng"). Tâm 
giống như ngôi nhà, có thể sinh ra trí tuệ, lại có thể tàng 
trữ được các trí tuệ. Quét đọn ngôi nhà cho sạch sẽ, còn 
phải mở cửa ra vào, thì có thể tàng chứa được các vật phẩm. 
Quét dọn ngôi nhà của tâm cho sạch sẻ, mỡ cánh cửa của 
ngòi nhà đó ra thì có thể tiếp nhận được các hiện tượng và 
đạo lí của các sự vật bên ngoài. Vì thế, tâm là cung xá (ngôi 
nhà) sinh ra và tàng chứa các trí tuệ tư tưởng. Người ta ví 
ngôi nhà đó là cái tâm, nói rõ tâm là hư (trống không). Chỉ 
có hư mới có thể là nhà. Như vậy, tâm không còn là trái 
tim nữa, mà là bộ máy tư duy. 


Tâm được cơi là ngôi nhà của trí tuệ. tư tưởng, nó giữ 
vị trí trung khu trong cø thể con người, giống như địa vị 
của vua chúa trong một quốc gia. "Tâm öò trong cơ thể, là 
ngôi của vua vậy. Chín cái khiếu khí có chức năng, phân 
chia ra quan vậy. Tâm xử lí cái đạo ấy, chín khiếu phải tuân 
theo cái lý. (“Tâm chỉ tại thể, quân chỉ vị đả. Củu khiếu 
khả” hữu chức, quan chỉ phân dã. Tâm xứ kì đạo, cửu khiếu 
hữu chức, quan chỉ phân dâ. Tâm xứ kì đạo, cửu khiếu tuân 
lÍ" (Như trên). Tâm nằm vào ngôi vua trong cơ thể con 
người, chỉ phối hoạt động của các bộ phận của có thể. Chin 
bộ máy của cơ thể mỗi cái có chức năng riêng của nó, nhưng 
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chúng giống như các bộ phận khác của cơ thể. cần phải dựa 
vào sự chỉ phối của tâm mới hoạt động được. Hoạt động 
tư duy của tâm phù hợp với đạo, hoạt động của chín khiếu 
có thể phát huy được công năng của mình một cách binh 
thường. Tâm chi phối hoạt động của chín khiếu của có thể, 
bao gồm hai phương diện, một là, tâm chủ sai khiến mà lại 
không làm thay hoạt động của chín khiếu. "Tâm không phải 
là chín khiếu, mà là cai quản chín khiếu" (“Tâm bất vi cửu 
khiếu, củu khiếu trị") ("Cửu thủ"). Tâm là hư, chín khiếu 
là thực. Tàm chỉ có thể chỉ huy hoạt động của chín khiếu, 
chứ không làm thay công năng của chín khiếu, thậm chí của 
các bộ nhận trong toàn bộ có thể con người. Do sự chỉ phối 
của tâm, hoạt động của các bộ máy của cơ thể trở nên nhịp 
nhàng, đâu ra đấy, hình thành một hệ thống chỉnh thể. Hai 
là. tầm cũng có công năng riêng của mình, không bị chín 
khiếu chị phối. "Tai mất là có quan nghe nhìn vậy. Tâm 
không tham gia vào việc nghe nhìn, nhưng có quan tâm 
phải giữ lấy phận sự của mình" (“Nhi mục giả, thị thính chỉ 
quan dã. Tâm nhi vô dụ vụ thị thính chỉ sự, tắc quan đắc 
thủ kì phân hï”) (“Tâm thuật thướng”) Tâm là cóø quan tri 
tuệ, suy nghĩ. Tâm sỏ dĩ là tâm, vì tính đặc thù của nó là 
không ngang bằng với các có quan loại tai mất. Tâm bảo 
trì công năng tư duy của mình phát huy khả năng chỉ phối 
và chỉ huy các bộ máy khác của minh, từ đó mà làm cho 
các bộ máy khác hoạt động được bình thường. Nếu tâm 
cũng ngang bằng vói các bộ máy khác, thậm chí chịu sụ chỉ 
phối của các bộ máy khác, thì không những tâm không trỏ 
thành cái tâm của nó, mà hoạt động của cả cơ thể sẽ bị rối 
loạn. Vì thế, tâm nằm vào ngôi vị của vua, hư tĩnh vô vi 
mà khống chế các bộ máy của toàn bộ có thể, điều hòa 
công năng của các bộ máy, làm cho con người sinh tồn và 
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phát triển một cách bình thường. Đó là "tâm thuật". "Tâm 
thuật chính là cái vô ví mà khống chế cái khiếu vậy" (Như 
trên). Tâm đã bị "vô vi mà khống chế cái khiếu", thì điều 
đó chúng tỏ nó là trung tâm tư duy của cơ thể con người, 
là "ngôi nhà của trí tuệ". 


lI - Tâm điều khiển sự suy nghĩ. 


Tâm là ngôi nhà của trí tuệ là do nó có đặc tính "điều 
khiển sự suy nghĩ" (tư lự). "Tai điều khiển nghe, nghe cần 
nghe những điều thuận, Văn thẩm (hỏi xét) có nghĩa là 
nghe được (thông). Mắt điều khiển nhìn, nhìn cần nhìn thấy 
cái điều thuận, nhìn thấy và quan sát, nghĩa là rõ (minh). 
Tâm điều khiển sự suy nghĩ, suy nghĩ cần nói lồi thuận, nói 
được nghĩa là biết". ("Nhĩ tư thỉnh, thỉnh tất thuận văn, văn 
thẩm vị chỉ thông. Mục tư thị, thị tất thuận kiến, kiểm sát 
vị chỉ minh. Tâm tư lụ, lự tất thuận ngôn, ngôn đắc vị chỉ 
trì”) (“Trụ hợp"). Chúc năng của tai là nghe, chức năng của 
mắt là nhìn, còn chức năng của tâm là "điều khiển suy nghĩ 
(tư lự), tức là tiến hành nhận thức tư duy. Đương nhiên, 
suy xét của tâm không thể dựa vào cái không có mà tiến 
hành, mà là phải bắt đầu từ tai mắt tiếp xúc với khách thể 
bên ngoài. Tâm tiến hành tư duy suy lí thẩm vấn, khảo sát, 
Suy Xét trên cơ sở tai mắt nghe nhìn có được tài liệu ấn 
tướng (ghỉ nhận hình ảnh) mới có thể có được nhận thức. 
"Nghe không thẩm tra, không thấy rõ, đã không thẩm tra 
không thấy được rõ thì là sai lầm. Nhìn không quan sát, 
không rô được, đã không quan sát không rõ được thì là lỗi. 
Suy xét không được, không biết, đã không được, không biết, 
thì là đầu óc tối tăm, mờ mịt." ("Thỉnh bất thẩm bất thông, 
bất thẩm bất thông tắc mậu. Thị bất sát bất minh, bất sát 
bất minh tắc quá. Lự bất đắc bất tri, bất đắc bất ti tắc 
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hôn.") (Như trên). Tai tuy có thể nghe, nhưng lại không có 
thể thẩm tra biết được âm thanh nghe được. Mắt tuy có 
thể nhìn, nhưng không thể quan sát rõ được đối tượng nhìn 
thấy. Tai mất nghe nhìn, tất phải có tâm tham gia vào mi 
có thể xem xét biết được và quan sát rõ được đối tướng 
nhìn thấy. Tai mắt nghe nhìn, tất phải có tâm tham gia vào 
mói có thể xem xét biết được và quan sát rõ được. Nếu 
không có sự tham gia và suy xét của tâm, ấn tướng tai mắt 
nghe nhìn được, tất nhiên sẽ dừng lại ở hiện tượng bên 
ngoài, thậm chí là sai lầm, đó cũng sẽ không có cái gọi là 
"trí tuệ" ("Trí"). Đương nhiên, suy xét của tâm cũng cần 
phải dựa vào ngôn ngữ, thuận ngôn thuận lí, mói có thể có 
đước sự hiểu biết thật sự (chân tri). Hiểu biết thật sự là 
"trí" (trí tuệ). "Mất quý ở cái nhìn sáng, tai quý ö cái nghe 
thấy được, tâm quý ỏ cái thông minh trí tuệ. Nhìn bằng con 
mắt của cả thiên hạ thì không có cái gì là không thấy được 
vậy, nghe bằng cái tai của cả thiên hạ thì không có cái gì 
là không nghe thấy được, suy xét bằng cái tâm của cả thiên 
hạ thì không có cái gì là không biết được”. ("Cửu thủ"). Con 
người không những cần phải dựa vào tai mắt và cái tâm 
của mình để nhận thức sự vật, mà còn đồi hỏi phải dựa vào 
tai mắt và cái tâm của ngưỡi trong thiên hạ cùng nhận thức, 
mói có thể thật sự làm cho mình có được trí tuệ thông minh, 
để đạt tới ranh giới "không có cái gì không nhìn thấy”, 
"không có cái gì không nghe thấy", "không có cái gì không 
biết được", mà trở thành thánh nhân. Ó đây, "Quản Tử" 
không những đã phân biệt được hai giai đoạn nhận thức về 
cảm tính và lí tính trong quá trình nhận thức sự vật của 
con người, đã trình bày rõ mối quan hệ giữa hai cái đó, mà 
cũng còn thấy được cả tính giói hạn nhận thức của chủ thể 
cá thể, đồng thời cũng thấy được rằng chỉ có khả năng nhận 
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thức của toàn bộ loài người mói là vô hạn. “Tư tưởng này 
của “Quản Tử" sâu sắc hơn so với các nhà triết học thời 
Tiên Tân. 

Nhận thức của tâm chủ thể đối với khách thể, cần đưởi 
trạng thái "hư tĩnh" mới có thể tiến hành chính xác được, 
tử đó mà có được trí tuệ thực sự. Hư tĩnh, túc là nội tâm 
trống rỗng (hư không) giống như cái khe núi, yên ổn bình 
tĩnh, không có thành kiến đối với đối tướng khách thể cần 
nhận thức”. Yên ổn từ từ mà lặng lẻ, nhu tiết định trước, 
hư tâm bình ý là để toan tỉnh cái cần thiết", (“An từ nhị 
tỉnh, như tiết tiên định, hư tâm. bình ý đi đãi tu"). (Như 
trên). Yên tĩnh, hư tâm (khiêm tốn), bình ý, đối xử vói đối 
tướng khách thể một cách khách quan, tiến hành SUY Xét 
nghe nhìn một cách toàn diện, thì có thể thụ nạp được các 
loại trí thức. Con người có thể đứng đắn, bình tỉnh. có bắn 
gần cốt mạnh mẽ. Cái có thể đội được rất tròn, thể hiện 
được ở cái rất vuông, có cái gương rất trong thì nhìn được 
rất sáng. Đúng đắn, bình tĩnh thì không mất được, ngày 
một đổi mói cái đức, thì nhìn rõ được thiên hạ, thông được 
với bốn cực. Toàn tâm ở giữa không thể che giấu được, 
ngoài nhìn vào thì thấy được cái hình thức dung mạo. Có 
thể biết được ö cái nhan sắc (Nhân năng chính tĩnh giả, 
cân nhẫn nhỉ cốt cường, nẵng tải giả đại viên, thể hồ dại 
phương, kính giả đại thanh, thị hồ đại minh. Chính tĩnh bất 
thất, nhật tân kì đức, chiểu chính tĩnh bất thất, nhật tân kì 
đức, chiểu tri thiên hạ, thông vu tức lực. Toàn tâm tại trung 
bất khả mặc, ngoại kiến vu hình dung, khả tri vu nhan sắc" 
(“Tâm thuật hạ"). Tâm mà yén tĩnh thì đứng đắn. đứng đắn 
thì toàn tâm, đã toàn tâm thì rất trong, rất sáng. nhìn 
trên thì là trồi, mà thể hiện öỏ dưới thì là đất, biết hết được 
muôn vật mà không sót, thông với bốn cực mà không có 
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trỏ ngại, thì như vậy có thể có được tri thức thật sự. Hình 
thể của toàn tâm trong sáng như nhật nguyệt, xem xét nhìn 
nhận như phụ mẫu (Toàn tâm chỉ hình, minh vu nhật 
nguyệt, sát vụ phụ mảu”"). (Như trên). "Trong thì có cái tâm 
toàn vẹn, ngoài phải có cái hình đều đặn, không gặp thiên 
tai, không bị người hại. thì đó là thánh nhân”. ("Tâm toàn 
vụ trung, hình toàn vu ngoại, bất phùng thiên tai bất ngộ 
nhân hại, vị chí thánh nhân”). (" Nội nghiệp"). Người có 
được cái tâm và hình toàn vẹn xem xét rõ đước cái đạo của 
trỏi đất, cái lí của muôn vật, làm theo đạo, tuân theo lí, 
mà thờ trời trị quốc. thì có thể tránh được thiên tai, nhân 
họa và trỏ thành Thánh nhân Phương pháp hư tĩnh toàn 
tâm là bỏ đi cái hám lọi, bỏ đi cái ham muốn, tâm giữ lấy 
cái trung hư. “Tâm có cái ham muốn thì vật đi qua mà mắt 
không nhìn thấy, âm thanh đến mà tai không nghe thấy 
vậy”. ("Phù tâm hữu dục già, vượt quá nhi mục bất kiến, 
thanh chí như nhĩ bất văn đã") (“Tâm thuật thượng"). Nội 
tâm mà tồn tại các loại dục vọng, thì tâm sẽ bị che khuất 
bởi cái dục lợi, không chỉ có thể làm cho tai mắt mất đi cái 
công năng cảm nhận bình thường, mà còn có thể làm cho 
tâm không thể hư tỉnh hòa bình, mất đi khả năng thẩm tra 
suy sét, như vậy, dù ö trước mặt đối tướng khách thể, cũng 
không có cách gì cảm nhận, thẩm tra, suy xét, đương nhiên 
không thể nhận thúc được qui luật của sự vật và có được 
trị thức chính xác. Do đó, hư tĩnh toàn tâm là việc then 
chốt làm cho tâm nhận thức sự vật được chỉnh xác. 
HỈI. Linh khi tại tâm. 

Trên có sở trình bày rõ công năng tư duy và quá trình 
nhận thức của tâm, "Quản Tủ" đã tiến thêm một bước, chỉ 
ra nguyên nhân thành công của loại nhận thức tư duy này. 
Ông cho rằng, do con người có "linh khí tại tâm", nên tâm 
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có thể suy xét, thông qua bộ máy cảm giác tai mắt thông 
vói khách thể bên ngoài, từ đó mà nhận biết được đạo trời 
và cái lí của vật. 

Triết học "Quản Tử" đã coi tỉnh khí là bản nguyên của 
muôn vật. "linh là cái tỉnh của khí "vậy" (“Nội nghiệp"). 
Tỉnh khí là bộ phận tính vi của khí. Tỉnh khí mà lưu thông 
Ö trong tröi đất, thì gọi là quỷ thần; tàng chúa ở trong lồng 
ngực thì gọi là thánh nhân". (Như trên). Tỉnh khí không 
những chỉ là vật liệu cấu thành muôn vật trong trời đất, mà 
còn là cö sở vật chất cấu thành cơ thể và tỉnh thần của con 
người. "Khí là cái chứa đầy trong co thể vậy..., chứa đầy mà 
không tốt đẹp thì tâm không có được". ("Khí giả thân chỉ 
sung đã.... sung bất mĩ tắc tâm bất đắc"). (° Tâm thuật hạ"). 
Khí chứa đầy ö thân thể mà thành hình thể của con người. 
Hình thể tồn tại, sau đó mới có tỉnh thần tư tưởng. Vì thế, 
nếu khí không tinh, không tốt, thì công năng cảm thụ suy 
xét của nhân tâm sẽ không hoàn thiện, sẽ không thể nhận 
thức được sự vật một cách chính xác. Nhân tâm sở dĩ có 
thể tư đuy nhận thức được cái đạo lí của người và vật trong 
tröi đất, là vì nó có cái khí rất tính vi tốt đẹp, tức do lính 
khí cấu tạo nên. 


"Linh khí tại tâm, lúc đến lúc đi, nó nhỏ bé không có 
bên trong, nó lón không có bên ngoài. Sở di mất nó, là do 
nóng nảy gây tác hại. Tâm giữ được tĩnh thì đạo sẻ tự định", 
(“Nội nghiệp”). Linh khí tồn tại ö lòng người, đặc điểm của 
nó là rất nhỏ đến mức không có cái gì Ö bên trong và tất 
to đến mức không có cái gì ở bên ngoài, qua đi qua lại, vận 
động không ngừng. Linh khí có thể mất, có thể được. Nhân 
tâm xúc động không yên, lính khí có thể mất, yên tĩnh tự 
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nhiên, linh khí có thể được. Loại linh khí này là nguồn gốc 
của công năng tư duy và trí tuệ tư duy của nhân tâm. Nội 
tâm bình tĩnh, linh khí tại tâm, cảm thụ suy xét, không có 
cái gì là không bình thường, vì thế mà đạo của trồi đất và 
cái lí của người và vật đều có được ở tâm. "Chuyên ö ý, 
nhất ở tâm, tai mắt là đầu mối, biết từ xa đến gần... cho 
nên nói rằng: suy nghĩ về nó, nếu suy nghĩ không được thì 
quỷ thần sề đạy cho, đó không phải là cái sức của quỷ thần 
mà là cái cưc tỉnh khí vậy". ("Chuyên vu ý, nhất vu tâm, nhĩ 
mục đoan, tri viến chỉ cận... Cố viết: Tư chỉ, tư chỉ bất đắc. 
Quỷ thần giáo chỉ, phi quỷ thần chí lực dã, kì tỉnh khí chí 
cực đã") ("Tâm thuật hạ"). Về căn bản mà nói, nhân tâm 
có thể tư duy, chỉ phối tai mắt, nhận thúc sự vật, biết xa 
như gần, và không phải là tác dụng thần bí của quỷ thần, 
mà là công năng đặc thù của "tỉnh khí”. Tâm và đặc tính 
của nó do khí quyết định. 
IỰ. Tâm tính khí lí thì đạo mới có được. 


Trong "Quản Tủ", đạo là quy luật vận động biến hóa 
của vạn vật trong trồi đất và của xã hội loài người. "Không 
thấy được hình dạng, không nghe thấy âm thanh, mà thành 
trật tự thì gọi là đạo" (“Bất kiến kì hình, bất văn kì thanh, 
nhi tự kì thành, vị chỉ đạo"). (“Nội nghiệp"). Đạo hư mà vô 
hình, song nó chỉ phối sự vận động biến hóa của muôn vật, 
làm cho muôn vật lần lượt sinh ra và chết đi một cách có 
thứ tự. "Đạo ở tröi là mặt trồi, đạo ở người là cái tâm vậy". 
(Đạo chỉ tại thiên giả, nhật đã; kì tại nhân giả, tâm đã") 
("Khu ngôn"). Đạo ö trồi là đạo tròi, túc là quy luật vận 
hành của mặt trồi, mặt trăng và các vì sao. Đạo ỏ người là 
nhân đạo (đạo người), túc là chuẩn tắc hành vi tư tưởng 
của con người. Nhân đạo không phải là ngoại tại, nó tôn 
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tại ngay ỏ trong lòng người. Hoạt động của nhân tâm chính 
là sự thể hiện đạo. Sỏ đi nói tâm là "ngôi nhà của trí tuệ”, 
là bởi vì nó có thể biết đạo, tàng chứa đạo và chỉ đạo mọi 
người hành đạo. "Cái đạo này, sở đi đầy đủ hình dáng đầy 
đặn mà không thể ổn định chắc chắn ở trong con người vì 
do nó đi không trỏ lại, nó đến không bỏ đi. Mưu kế ö chỗ 
chẳng cái nào nghe thấy âm thanh cuối cùng củng vẫn là ở 
tại tâm cả, sâu xa mồ mịt ö chỗ không nhìn thấy hình dáng 
của nó, những cái đó lại cùng sống với ta quá nhiều" ("Phù 
đạo giả, số dĩ sung hình dã. nhí nhân bất năng cố. Kì vãng 
bất phi kì lai bất xá. Muu hồ mạc văn kì âm, tốt hồ nãi tại 
vị tâm, minh minh hồ bất kiến kì hình, dâm đâm hồ dữ ngã 
câu sinh”) ("Nội nghiệp"). Đạo thực ra không nhất thiết cố 
định tàng chứa ở nhân tâm, mà là có thể còn, có thể mất. 
Đạo còn chứa ö nhân tâm. là sự nhận thức và nắm vũng 
của tâm đối với thiên đạo và nhân đạo. Tâm không biết 
đạo hoặc biết mà không hành đạo, thì sẻ mất đạo. “Tu tâm 
tĩnh ý, mới có được đạo”. "Tâm tĩnh khí lí, đạo mói có thể 
dừng lại". (“Tu tâm tĩnh ý, đạo nãi khả đắc". "Tâm tĩnh khí 
lí, đạo nải khả chỉ") (Như trên). Tu dưỡng cái tâm của nó, 
hư tĩnh cái ý của nó mồi có thể nhận thức và nắm vững đạo 
một cách thật sự, từ đó mà làm cho tâm đắc đạo. Nội tâm 
hư tĩnh, linh khí hòa bình, mỏi có thể làm cho đạo còn giữ 
được öỏ tâm. dẻ trỏ thành nguyên tấc chỉ đạo tu thân trị 
quốc. Nếu không tu dưỡng thân tâm, bình tính tâm ý, mà 
là (âm cùng trôi theo sự ham muốn, thay đổi tùy theo vật 
chất, thì không thể nhận thức được đạo, cũng không thể 
kiên trì hành đạo. như vậy. tâm sẽ mất đạo. Do đó, mọi 
biỆn cân giữ tâm cho hư tỉnh, đó là điều kiện tiền đề để 

đắc đạo và còn đạo. "Giữ ỏ trong không sai lầm, không để 
vật làm rối loạn các giác quan, không để giác quan làm rối 
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loạn tâm, như vậy nghĩa là được öỏ bên trong”. (“Trung thủ 
bất thắc, bất dĩ vật ioạn quan, bất dĩ quan loạn tâm, thi vị 
trung đác") (Như trên). Người được cái bên trong là thánh 
nhân. 
V- Thực hiện chính trị phải thuận theo lòng dân. 

"Quan Tủ" bàn vê tâm, chủ yếu là öỏ trị quốc an dân. 
Về phương diện này, nó đã chủ trương rõ ràng là chính trị 
phải thuận theo lòng dân. "Quản Tủ” nói: "Hai cái gốc của 
trị quốc là: một là con người, hai là sự việc". ("Bản pháp 
giả). Con người và sự việc là việc cö bản nhất của trị quốc. 
Trị được lòng dân thì sự việc có được cái lí của vật, quốc 
gia sẽ có thể đại trị. Nhân tâm và li của vật (vật lí) đều là 
sự thể hiện của đạo. Do đó, làm chính trị phải thuận lòng 
đâần. xử lí sự việc phải thuận theo cái lí của vật, tức là trị 
quốc phải thuận theo đạo, thuận theo đạo thì thành công, 
làm trái đạo thì thất bại, cái đó biểu hiện là làm chính trị 
phải thuận theo lòng dân hoặc trái lòng đân. “Thực hiện 
chính trị, phải thuận theo lòng dân, chính trị bị phế bỏ là 
tại đi ngược với "lòng dân" (“Chính chí sỏ hình tại thuận 
dân tâm, chính chỉ sỏ phế, tại nghịch dân tâm") ("Mục 
dân”). Làm chính trị thuận theo lòng dân thì nhân đân thật 
lòng phục tùng. mệnh lệnh chính trị được thực hiện, giải 
quyết sự việc sẽ thành công. Làm chính trị trái lòng dân, 
nhân dân uất úc kết thành oán hận, mệnh lệnh chính trị 
nửa đường phải bỏ, giải quyết sự việc tất sẽ thất bại, 
"Quản Tủ” từ trong hiện thực xã hội đương thời đã tổng 
kết ra tư tưởng làm chính trị phải thuận lòng dân, đã làm 
phong phú nội dung lí luận về tâm của triết học Trung 
Quốc và đã trỏ thành truyền thống chính trị ưu việt trong 
lịch sử Trung Quốc. 
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"Quản Tử” giải thích tâm bằng trí tuệ gần với Mạnh Tủ 
giải thích tâm bằng tư duy, Tuân Tử giải thích tâm bằng 
thần minh, đều triển khai theo con đường tư duy giải thích 
phạm trù tâm là chủ thể tư duy và tư duy chủ thể. Song 
"Quản Tủ" không chỉ trình bày phân tích phạm trù tâm là 
nội hàm của chủ thể tư duy và hoạt động tư duy của nó, 
mà còn đi sâu tìm tòi nguyên nhân thành công của công 
năng tư duy của Tâm, quy kết nó về "linh khí tại tâm”, từ 
đó đã khai dòng chảy đầu tiên cho việc bàn về tâm bằng 
khí. Đó là cống hiến quan trọng đối vói phạm trù tâm và 
tư tưởng tâm của Triết học Trung Quốc. 

Tiết VII. Tâm dục lợi của Pháp gia 

Pháp gia thời Tiên Tần là một phái triết học coi tôn 
sùng phong trị là tôn chí tư tưởng. Pháp gia bàn về tâm 
bằng pháp luật, họ cho rằng tâm là ý thức tư tưởng chủ 
thể, là cái "tâm gian dối giả tạo" và là cái "tâm ham muốn 
cái lợi” của con người. Họ chủ trương "lấy pháp luật để 
thống nhất cái tâm" và "lấy pháp luật để giáo hóa cái tâm", 
cầu mong được sự thống nhất của nhân tâm và sự trị an 
thái bình của quốc gia. 


l- Tư tưởng cho Tâm là gian dối giả tạo của „ 
Thận Đáo và Thương Ưởng. 


Thuận Đáo (khoảng năm 395 - 315 trưóc Công nguyên) 
và Thưởng Ưỏng (khoảng năm 390 - 338 trước Công 
nguyên), là các đại diện của Pháp gia thỏi kỳ trước. Sự trình 
bày và phân tích về phạm trù tâm của họ tương đối giản 
lược, nhưng lại đặt nền móng cho phạm trù tâm và lí luận 
về tâm của triết học Pháp gia. 
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1. Tâm là cái tâm gian dối giả tạo. Pháp gia thồi kỳ trước 
cho rằng, tâm là cái tâm gian đối giả tạo của con người 
"(gian nguy chỉ tâm" ("Thương quân thư. Khẩn lệnh"). 
Người ta sinh ra có dục vọng, sinh tồn, phát triển. Loại dục 
vọng này quyết định con người cần phải hướng ra ngoài 
mưu cầu lấy các thứ về ăn, mặc, ỏ và đi lại. Muốn có được 
các thứ này, giữa mọi người phải có sự tranh cướp lẫn nhau. 
Mỗi một người đều phải xuất phát từ cái lợi riêng của mình 
mà tham dự vào cuộc tranh cướp đó. Người này người kia 
lừa gạt lẫn nhau, thế là sinh ra cái tâm gian dối giả tạo. 
Cái "tâm gian dối giả tạo" này, là một loại ý thúc tư tưởng 
của con người, là nội dung chủ yếu của hoạt động tư duy 
và chủ thể. 

2. Lấy pháp để thống nhất tâm. Con người có cái "tâm 
gian dối giả tạo", vì cái lới riêng mà tranh cướp lẫn nhau. 
Nếu việc tranh cướp này không được khống chế, thì xã hội 
tất sẽ hốn loạn không ngừng. Muốn cai trị quốc gia bằng 
pháp lí an định xã hội, cần dựa vào pháp lệnh và hình phạt. 
"Pháp luật, sở di thống nhất được hành động của thiên hạ, 
làm cho chế độ rất ổn định" ("Pháp giả, sỏ dĩ tề thiên hạ 
chi động, chí đại định chỉ chế đã", ) (Thận Tủ - Dật văn)". 

Tác dụng của pháp luật là ngăn cấm hạn chế "cái tâm 
gian dối giả tạo", của con người trong xã hội, làm cho xã 
hội đạt tới yên ổn. Có pháp luật, các đại thần quan lại cùng 
sĩ, nông, công, thương đều không được vi phạm pháp luật. 
“Tâm gian đối giả tạo" sẽ bị ngừng lại. 

Nhiệm vụ cần thiết của việc trị quốc là ð chỗ thống nhất 
được lòng người, làm cho con ngưồi bỏ tà quy chính. “Việc 
cai trị của thánh nhân và của vua, là phải theo dõi cẩn thận, 
để quy cái tâm thống nhất lại mà thôi". ("Thánh vương chỉ 
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trị dã, thận vị sát vụ, quy tâm vu nhất nhi dĩ hí". ("Thương 
quân thu. Nhất ngôn"). Con đường căn bản để thống nhất 
lòng người, là dùng pháp luật để quy phạm tư tưởng, lời 
nói và việc làm của con người. Pháp chế cần rö ràng, mệnh 
lệnh chính quyền phải thích hợp với thời thế, lòng thần dân 
mới thống nhất, mà phong tục quốc gia mói có thể thay đổi 
được. "Minh chủ theo đõi giám sát pháp luật, người dân 
trong nước, không có lòng trừ bỏ phóng túng, dư chơi khắp 
nơi, buộc phải vào chiến trận, muôn dân nhanh chóng vào 
cuộc chiến cày ruộng, có thế mói biết rõ cái đúng của nó 
vậy." (Minh chủ sát pháp, cảnh nội chi dân, vô bích dâm 
chí tâm, du xứ chỉ nhâm, bức vu chiến trận, vạn dân tật vu 
canh chiến, hữu di tri kì nhiên đã") (“Thương quân thư 
Nhược dân"). Vua chúa lấy pháp luật để trị quốc, quốc dân 
thì có phương hướng nỗ lực, có tiêu chuẩn đúng sai thống 
nhất và rõ ràng chính xác. Cố gắng vào cuộc chiến canh 
tác, thì cái "tâm từ bỏ phóng túng" sẽ ngừng lại. Vì thế, trị 
quốc cần phải định ra được pháp luật". Pháp luật tuy chưa 
tốt. nhưng còn tốt hơn là không có pháp luật. Cho nên 
thống nhất được lòng người vậy". ("Thận Tủ, Uy đức"). 
Pháp luật tuy cũng có chỗ không hoàn thiện, đầy đủ, nhưng 
nó là pháp bào để thống nhất lòng người, trị được nước, 
quan tâm được dân. Pháp luật, sở dĩ có thể thống nhất được 
lòng người, là bởi vì nó được đặt ra theo lòng người và họp 
với nhu cầu của lòng người. "Pháp luật không phải từ trên 
trÖi rơi xuống, cũng không phải từ dưới đất lên, mà xuất 
phát từ nhân gian, chỉ hợp với lòng người mà thôi" ("Thận 
Tủ - Dật Văn"). Con người có cái "Tâm gian dối giả tạo", 
cho nên cần phải dùng luật pháp để uốn nắn và cấm chế. 
Pháp luật họp vói lòng người, túc là pháp luật tốt. Chính 
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vì pháp luật có “Cái gốc ở tâm" ("Thương quân thư. Lập 
bản”). cho nên có thể thống nhất được lòng người. 

Pháp luật là căn cứ căn bản để trị quốc an dân, do đó, 
vua chúa trị quốc cân phải thực hiện pháp luật, không được 
tùy tiện. "Toàn bộ cái đại thể xưa kỉa,... không dùng trí tuệ 
đẻ làm mệt cái tâm, không dùng cái riêng tư để làm mệt 
mình. trị loạn cần dựa vào pháp thuật, dựa vào điều phải 
trái mà thưởng phạt. phải cân nhắc nặng nhẹ. không làm 
trái lí trồi”. ("Thận Tủ. Dật văn"). Trị quốc bằng pháp luật, 
đó là yêu cầu của "lí tròi". Nếu bỏ qua pháp thuật mà sử 
dụng tâm trí, thì là làm trái "H trồi". "Người quân tử, bỏ 
pháp luật mà lấy thân để cai trị, thì trừng phạt, khen ngọi 
tước đoạt xuất phát từ cái tâm của vua rồi. Vậy thì người 
được thưởng tuy được, nhưng mong được nhiều vô cùng. kẻ 
bị phạt tuy đáng. nhưng mong được giảm nhẹ không thôi. 
Vua bỏ pháp luật, mà lấy tâm dể cân nhắc. nặng nhẹ. thì 
công giống nhau mà thưởng khác nhau, tội giống nhau mà 
phạt khác nhau, Oán hận sẽ từ đấy mà sinh ra vậy". ("Quân 
nhân giả, xá pháp nhi di thân trị, tắc chu thưởng đữ đạo 
tòng quân tâm xuất lữ. Nhiên tắc thụ thưởng giả", tuy 
đương, vọng đa vô cùng: thụ phạt giả tuy đương, vọng khinh 
vô dĩ. Quân xá Pháp, nhỉ đi tâm tài kinh trọng, tắc đồng 
công thù thưởng, đồng tội thù phạt hĩ. Oán chỉ sỏ do sinh 
đã”.) ("Thận Từ. Quân nhân"). Trị quốc bỏ pháp luật mà 
mặc sức tâm trí thì làm cho việc thưởng phạt bị tước đoạt 
mất đi cái tiêu chuẩn thống nhất, mà chỉ dựa vào sự yêu 
ghét của lòng vua để quyết việc thưởng phạt, tước đoạt, 
điều đó tất nhiên làm cho người ta cảm thấy không vừa ý, 
mà sinh lòng oán hận, không thể thống nhất được lòng 
ngưöi. “Thồi thế yên ổn, pháp luật như sướng sóm ban mai, 
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chất phác mà không lừa gạt, tâm không có kết thành oán 
hận, miệng không có những lời buồn phiền, cho nên ngựa 
xe không ngại đường xa, cð xí không bạ đâu cắm đó, muôn 
dân không mất mạng vì lệnh quan, hào kiệt không nổi danh 
vì sách vỏ không phi công bỏi Bàn Vu Điệp, ki niệm (Văn 
bản ghi chép sử biên niên) để trống không, cho nên nói 
rằng cái lợi chẳng gì bền lâu hơn giản đơn, cái phúc chẳng 
gì lâu bèn bằng yên ổn". (“Chí an chư thế,) (Pháp như triều 
lộ, thuần phác bất khi, tâm vô kết oán, khẩu vô phiền ngôn. 
Cố xa mã bất tệ vu viễn lộ, tỉnh kì bất loạn vu đại trạch, 
vạn đân bất thất mệnh vu khấu giỏi, hào kiệt bất trú danh 
vu đồ thu, bất lục công Vu Bàn Vu, kỉ niên chi điệp không 
hư, cố viết: Lợi mạc trường vu giản, phúc mạc cửu vu an"”.) 
("Thận Tủ. Dật văn"). Trị quốc thì thi hành pháp luật, 
thưởng phạt phải phân miỉnh, rõ ràng thì lòng người mới 
thoải mái, không có gì để kết thành hận thù, không có ngưöi 
xiểm nịnh quyến rũ kích công, cũng không có kẻ nghịch tặc 
phản loạn, đó là thời thế rất yên ổn (“Chí an chỉ thế"). 


HH - Tư tưởng tâm dục lợi (hám lợi) của Hàn Phi. 


Hàn Phi (khoảng năm 280 - 233 trước Công nguyên) là 
nhà tập đại thành của Pháp gia thời Tiên Tần. Ông kế thừa 
và phát triển tư tưởng "Dĩ pháp nhất tâm" (lấy pháp luật 
để thống nhất lòng người) của các Pháp gia thời kì trước. 
Ông quy định nội hàm của phạm trù tâm là "tâm dục lợi" 
(Tâm hám lợi) và cho rằng chỉ có dùng pháp luật để giáo 
hóa lòng người (di pháp giáo tâm), mới có thể nuốn nắn 
được nhân tâm và trị quốc an dân. "Tâm độ thiên" của Hàn 
Phi cũng là thiên chuyên bàn về tâm tương đối sóm trong 
triết học Trung Quốc. 
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1. Tâm là tâm dục lợi. Hàn Phì xuất phát từ quan điểm 
tính xấu của con người, coi con người là động vật hám lói 
ích, tư tưởng nội tâm và hành vi bên ngoài của con người 
đều lấy việc mưu cầu lợi riêng làm mục đích. Vì thế, nhân 
tâm không phải là cái gì khác, mà là "cái tâm dục lợi" (Tâm 
ham muốn cầu lợi). 

Tâm dục lọi là một loại ý thức tư tưởng của con người. 
Nhân tâm được coi là bộ máy tư duy, là cái trồi sinh ra. 
Trồi sinh ra mọi cái thì cũng sinh ra cái tâm vậy, cho nên 
cũng sinh ra đạo của thiên hạ vậy ("Thiên sinh đã giả , sinh 
tâm đã, cố thiên hạ chỉ đạo tận chỉ sinh đã") ("Hàn Phi Tủ. 
Giải lão", sau này chỉ ghi chú tên bài). Tâm trời sinh ra có 
đặc tính tư duy, vì thế mà sinh ra ý thức tư tưởng đưới đủ 
mọi dạng vẻ. "Tâm dục lợi" là ý thức tư tưởng quan trọng 
nhất của con người. Sự động tĩnh suy xét của nhân tâm chịu 
sự chỉ phối của dục lợi, hoạt động xoay quanh sự ham muốn 
cải lỚi, coi mưu cầu lợi ích là mục đích. Đó là vì "Con người 
không có lông vũ. Không có quần áo mặc thì không chịu 
nổi cái rét; trên không thuộc về trời. đưới không chạm tói 
đất. coi ruột, dạ dày là cái gốc rẻ, không ăn uống thì không 
sống được, như vậy không tránh khỏi cái tâm dục lợi." (Như 
trên). Con người không giống như động vật có lông vũ, cần 
phải dựa vào quần áo mặc để phòng rét giữ ấm cơ thể, dựa 
vào đồ ăn để duy trì mạng sống. Các dục vọng về ăn mặc 
cầu sinh tồn phát triển đó đã quyết định lòng người tất 
nhiên phải sinh ra “cái tâm dục lợi". hơn nữa, "cái tâm dục 
lợi" này đang chỉ phối tư tưởng và hành động của con người. 

2. Vua và thần đân đối xử với nhau bằng cái tâm tính 
toán. Con người đều có cái tâm dục lợi. nhưng con người 
trong xã hội chia ra thành vua. tôi và dân; vua, thần và 
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dân có quyền lợi khác nhau. Vì thể mà cũng không dòng 
tâm, giữa vua, tôi và đân sống với nhau, không phải là nhãn 
ái với nhau, mà là "đi kế họp" (Họp lại với nhau để tính 
toán), tức là giao dịch qua lại với nhau, lợi dụng lẫn nhau 
bằng mối quan hệ lợi và hại. Bầy tôi làm việc vì vua. không 
phải xuất phát từ lòng trung thành và yêu mến đối với vua 
chúa. mà là vì sự an thân li nhà của bản thân. mà mưu 
cầu lấy cái lợi từ nơi vua chúa. "Bầy tôi đến với vua. không 
có thân thiết cốt nhục. bị trói buộc bởi cái thế mà không 
thể không theo vậy" (“Nhân thân chỉ vu kĩ quân phi hữu 
cốt nhục chỉ thân đã, phọc vu thế nhi bất đắc bất sự dã” 
(Bị nội"). Vua không phải là cốt nhục thân thiết của bày 
tôi. bày tôi bị bắt buộc bởi uy thế của vua chúa và nhu câu 
sống còn của mình mà phục vụ vua. “Cho nên vua và tôi 
có cái tâm khác nhau, vua nuôi bày tôi bằng sự tính toán, 
quan hệ giao dịch giữa vua và bày tôi là sự tỉnh toán vậy” 
("Cố quân thần dị tâm, quân di kế súc thân, thần dĩ kế sự 
quân. quân thần chỉ giao, kế dã”) ("Sức tà"). Vua tôi không 
đồng tâm, người kia và người này hộp tác qua lạt với nhau 
bằng cái tâm tính toán. Nhất là gian thân, càng sành sỏi 
việc che giấu mục đích của mình, chiều theo lòng nhà vua 
để giành được sự sùng ái, một khi thời cø chín muôồi thì giết 
vua mà cướp lấy ngôi. Quan hệ giữa vua với dân cũng không 
tách rồi khỏi mối quan hệ lợi và hại. Người dân theo chúa 
của mình, là xuất phát từ cái lợi riêng nuôi gia đình sống 
qua ngày, con vua làm việc cho đân cũng chỉ vì để lợi dụng 
sức lao động của dân để làm việc cho mình, giữa người này 
với người kia đều có quan hệ giữa người chủ và người làm 
thuê". "Người mua người làm thuê về cày ruộng gieo trồng, 
người chủ mất nhà cho người thuê ỏ, nhưng lại được ăn 
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ngon, được quyền bổ trí điều động và để kiếm được tiền. 
Điều đó không phải ông chủ yêu mến người làm thuẻ vậy, 
mà như vậy chính là để bảo anh phải cày cho sâu, bừa cho 
kỷ. làm có cho sạch vậy. Người làm thuê tập trung sức lực 
và cây cuốc nhanh chóng. làm cho khéo léo và sửa lại ruộng 
vườn cho ngay ngắn. không phải là họ yêu mến ông chủ, 
mà ấy chính là bảo như bát canh phải ngọn, tiền mua vải 
phải dẻ dang hón vậy. Công nuôi và công làm đó có cái ân 
huệ của chà còn, song động đến cái tàm thì đều chọn cái 
tâm vì mình vậy”. (“Phù mãi dung nhỉ bá canh giả chủ nhân 
phí gia nhí mì thực, điều bố nhỉ cầu dị tiền giả. phí ái dụng 
khách dã. viết: như thị. cạnh giả thả thâm. nậu giả thục vân 
dä. Dung khách trí lực nhỉ tật vân cành giả, tận khiếu nhỉ 
chính huế mạch giả. phí áo chủ nhân dâ, viết: như thị. canh 
thả mĩ. tiên bồ thà dị vàn đã. Thử kí dưỡng công lực, hữu 
phụ tử chí trạch hí., nhí tâm điều vụ dụng giả. giải hiệp tự 
ví tâm đã” (“Ngoại trữ thuyết hữu thượng”), Người làm thuê 
châm chỉ lim vì chủ nhân, là vì mưu câu Bát cóm. manh 
áo, tiên bạc: con chủ nhân bố thí cho ngưỡi làm thuê, là 
để cày cấy trồng trọt thay cho mình bằng sự lao động cần 
cù của họ, hai bên đêu coi việc truo đổi lợi ích là nguyên 
tác quan hệ qua lại. Giữa vua và dân cũng như vậy. vua 
làm cho dân là để thu được thuế má và lao dịch. Dân bỏ 
công sức ra làm việc cho vua là vì lợi mình, lới nhà. Tóm 
lại, mọi ngưới đêu quan hệ với nhau bằng cái tâm dục lợi, 
đối xử vỏi nhau bằng cái tâm tính toán. "Cha mẹ đối với 
con cái cũng còn đổi đãi bằng cái tâm tính toán nữa là lại 
không phải là cái ân tình giữa chà và con nữa?" (Phụ máu 
chỉ vu từ đã, do dụng kế toán chỉ tăm dĩ tướng đãi đã. nhì 
huỗng võ phụ từ chỉ trạch hồ?”) ("Lục phản"). Giữa vua, 
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thần và dân không có ân huệ cốt nhục như cha con. Giữa 
cha và con, còn đối xủ với nhau bằng cái tâm tính toán, thì 
giữa vua, thần và dân lại càng không phải nói nữa. 

3. Lấy pháp luật để giáo dục lòng người. Giữa ngưồi với 
ngưỡi, quan hệ với nhau bằng cái tâm tính toán dục lợi, vì 
thế, vua chúa trị quốc, không thể dựa vào cái tâm nhân 
nghĩa, mà là phải dùng pháp luật để giáo dục lòng người" 
CTDi pháp giáo tâm"). Trị quốc là phải chế ưóc cái tâm dục 
lợi của con người, thống nhất ngự trị hành vi tư tưởng của 
thần dân làm cho thần dân phục vụ cho lợi ích của vua và 
nhà nước. 


Hàn Phi cho rằng, con người sinh ra là có trí tuệ, dân 
trí càng cao thì tâm dục lợi càng lắm, tính toán gian dối 
giả tạo càng mãnh liệt. Cho nên, dân trí không thể dùng, 
cái tâm dục lợi không dược thuận, trị quốc bằng phương 
pháp thuận ứng làm yên lòng cái tâm dục lợi, sẻ được kết 
quả ngược lại. Vua chúa ra lệnh cho dân khai khẩn đất đai 
trồng trọt để làm ra nhiều của cải, sửa đổi hình phạt nặng 
nề để ngăn cấm việc không chính đáng, trưng thu thóc gạo, 
tiền bạc để làm cho kho tàng chúa đầy, trưng tập vũ trang 
để ngăn chặn kẻ thù. Nhưng nhân dân lại cho rằng các biện 
pháp chính trị đó là nghiêm ngặt tàn khốc. là tham tàn bạo 
ngược. Làm chính trí mà thuận theo lòng dân, đối với dân 
bằng lòng nhân ái, thì chỉ có thể dung túng sự ham muốn 
của dân, làm cho "đân không có cái tâm hết sức phụng sự 
vua chúa” ("Súc tà"), thậm chí dẫn tói "Dân có cái tâm phản 
lạ (Nan tâm"), làm cho đân đi theo con đường chống lại 
vua chúa. 

Vua chúa chỉ có thể cai trị quốc giá, điều khiển thần 
dân bằng pháp luật. "Thánh nhân cai trị xem xét ö pháp 
luật nghiêm, pháp luật nghiên: cấm rõ ràng thì quan cai trị 
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được; cần ở thưởng phạt, thưởng phạt nghiêm không thiên 
lệch thì dân theo (dụng). Dân theo (dụng) quan trị thì nước 
giầu, nước giầu thì binh mạnh, mà sự nghiệp bá vương sẽ 
thành công vậy". ("Lục phản"). Coi pháp luật là chủ, pháp 
luật kết hợp lại vói nhau, thì tâm dục lợi của thần dân sẽ 
được nghiêm cấm hạn chế, tâm tính toán sẽ được hướng 
dẫn, thần trung dân theo mà nước được trị an. "Pháp thuật 
của Thích Thị là lấy tâm cai trị. Nghiêu không thể chấn 
chỉnh thống nhất được quốc gia; Bỏ phép tắc mà quên ý 
độ, Hè Trọng không thể thống nhất được cả guồng máy; 
vứt bỏ kích thước mà dài ngắn chênh lệch, vua và anh không 
thể nửa vời. Muốn giữ ö mức trung (vừa phải thích hóp) 
thì chủ yếu phải giữ lấy pháp thuật; thọ vụng cũng phải giữ 
lấy kích thước quy củ chứ nhất thiết không để mất đi". 
(Thích pháp thuật như nhiệm tâm trị. Nghiêu bất năng 
chính nhất quốc; khứ quy củ nhi vong ý độ, Hề Trọng bất 
năng thành nhất luân, phế xích thốn nhì sai đoản trửng, 
vương nhĩ bất năng bán trung. Sứ trung chủ thủ pháp thuật, 
chuyết tượng thủ quy củ xích thốn, tấc vạn bất thất hï.") 
("Dụng nhân”). Lấy tâm trị quốc, thì dù thánh nhân như 
vua Nghiêu cũng không thể sửa đổi thống nhất được quốc 
Bia, sẽ như người thỏ mộc dựa vào ý của mình tự tính toán 
không thể làm được cái bánh xe tròn, chia đều vật liệu gỗ 
như nhau. Pháp thuật là đạo trị quốc căn bản. Minh chủ 
trị quốc thực hiện pháp luật, ban bố pháp luật khả thi, xây 
dựng chế độ khen thưởng khả vi (có thể làm được), chế độ 
hình phạt khả tị (có thể tránh được), thì tư tưởng hành vị 
của người dân trong nước có tiêu chuẩn đúng sai thống 
nhất; người hiền chăm làm được thưởng và không làm tổn 
hại, kẻ bất tiếu ít tội (không làm như vậy) mà không phản 
bội, người có tri thức giữ pháp luật mà không thực hiện cái 
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khéo léo, kẻ ngu sỉ giữ yên ổn mà không lâm điều gì sai 
trái, ý chí của vua chúa có thể được thực hiện phổ biến. 
quốc gia sẻ đạt được an nính thái bình”. "Ngưõi xưa nói: 
"Cái tâm khó biết, cái vui, cái bực khó giữ được ö mức vừa 
phải. Cho nên lấy cái bảng chỉ ra cho mất, lấy cái trống để 
thức tỉnh cái tai, dùng pháp luật để giáo dục lòng người” 
(“Cổ chỉ nhân viết: "Ki tâm nan trí, hỉ nộ nan trung dã”, 
Cố dĩ biểu thị mục, dĩ cổ ngũ nhĩ, di pháp giáo dân tâm” 
(Như trên). Xây dựng pháp chế, thưởng phạt rõ ràng, thống 
nhất được nhân tâm, đạt tói trị an, đó chính là "dùng pháp 
luật để giáo dục lòng người”. 


4. Điều giữ nước không phải là nhân nghĩa cậy. Hàn Phi 
coi nhân tâm là cái xấu, ông chủ trưởng “dùng pháp luật 
để giáo dục lòng người. vì thể, ông đã phê phán tư tưởng 
lấy lòng nhân ái để thực hiện chính trị nhân ái và cái tâm 
nhân nghĩa của nho giá. Ông cho rằng đó không phải là 
con đường đạt tói trị an. mà là con đường gây loạn. 


Ö Hản Phi xem ra, do nhân tâm gian ác, người nọ kẻ 
kia quan hệ với nhau qua mối li hại. vì thế mà lấy nhân 
nghĩa để qui phạm nhân tâm. không thể làm cho còn người 
tốt hón, "Nhân (ái) có nghĩa là tự trong đáy lòng thực sự 
vui vẻ yêu mến con người vậy, người vui mừng là có phúc, 
còn người ác là họa vậy. Tâm sinh ra là đã phát triển không 
ngừng, không phải cầu mong được báo đáp”. "(Nhân giả. 
vị, ki trung tâm hân nhiều ái nhân dã, kì hí nhân chỉ hữu 
phúc, nhỉ ác nhân chỉ hữu họa dã, sinh tâm chỉ sở bất băng 
đi dã. phí cầu kì báo đã” (“Giải lão"). Trong tâm có lòng 
yêu mến cøn người, hi vọng mọi người có phúc mà tránh 
được họa, hón nữa lại là xuất phát từ tư tưởng tình cảm nội 
tâm không kim nén được. đồng thời không phải miễn cưỡng 


lim là để mong được sự báo đáp của người khác. Cải tâm 
nhân ái lướng thiện này, chính lũ cái tầm nhân ái, "Nghĩa. 
là chỉ việc quan hệ giao tiếp giữa trên và đưỏi. giữa vui Và 
hè tôi, giữa cha và con, giữa kẻ sang người hèn, là sự giao 
tiếp giữa các bạn hè tâm giao trí kì. lì sự phân biệt giữa 
thân và sở. giữa trong và ngoài vậy. Bầy tôi phụng thö vua 
là thích hợp. bên dưới nhỏ bên trên là thích họp, con thờ 
chà là thích hợp. kẻ nghèo hèn kính trọng người giầu sung 
là thích hợp. biết giúp đỡ bạn bẻ với nhau là thích hộp. 
Người thân bên trong. người sơ bén ngoài là thích họp. 
Nghĩa. có nghìa là thích họp. thích họp mà làm vậy.” 
("Nghia giả. quân thần thưởng bạ chỉ sự. phụ tử qui tiện 
chỉ sai đã. trí giao bằng hữu chỉ tiếp đã. thân số nội ngoại 
chỉ phân đã. Thân sự quân nghỉ, hạ hoài thường nghi. từ sự 
phụ nghĩ. tiện kính qui nghỉ. trỏ giao bằng hữu chỉ tướng 
trợ dã nghỉ. thân giả nội nhí so giả ngoại nhí, Nghĩa giả. ví 
kì nghĩ dã. nghỉ nhí vỉ chỉ") (Như trên), Vu tôi trên dưới 
sang hèn tôn tỉ. biết giao thiệp với bạn bè, quan hệ thân 
SỞ trong ngoài đúng mức. đây là nghĩa. Cái tâm nhân nghĩa 
này thực ra không phải là sai. song người ta sinh ra mà có 
cái tâm ham lội. bây tôi thờ vua li để giành được bổng lộc 
và an thân tới nhà, dân thỏ vua là để có được cái ăn. cái 
mặc và mưu sinh nuôi sóng gia định, vua sử dụng thần dân 
là để lợi dụng sức của thân dân mà lợi cho nước. lội cho 
bản thân, giữa họ không đối xử với nhìu bằng tâm lòng 
nhân nghĩ. Vì thế. đề xướng ra nhân nghĩa không thể thống 
nhất được lòng người và cai trị tôt được quốc gia. "Người 
nhân ái. là người nhân từ. ân huệ mà coi nhẹ của cải vậy: 
kẻ bạo ngược là kẻ lòng dạ quả quyết, nhưng dẻ tàn bạo. 
Nhân từ ân huệ thì không nhẫn tâm: khinh thường của cải 
thì hay tốt bụng, lòng dạ quả quyết thì thường đi liền với 


lòng dạ căm ghét; đá dé tàn bạo thì thường hay giết bừa 
người. Không nhẫn tâm thì tội có nhiều mà vẫn có thể rộng 
lượng thị thứ; Tốt bụng ủng hộ thì dù không có công cũng 
vẫn thưởng nhiều. Đã thấy được lòng ghét bỏ thì dưới oán 
bèn trên: giết bừa thì dân sẻ làm phản. Cho nên người nhân 
ái đang ð ngôi vua thì kẻ dưới mặc súc làm càn và khinh 
thưởng những điều ví phạm pháp luật, kẻ trộm gặp may và 
luôn trông chö ở trên; Kẻ tàn bạo ỏ ngôi vua thì pháp lệnh 
xăng bậy mà vua tôi ngô ngược, làm trái đạo lí, nên dân 
oán ghét mà sinh lòng làm loạn. Cho nên nói rằng: Người 
nhân ái và kẻ tàn bạo mà trị vì thì đều làm mất nước vậy". 
C Nhân giá, từ huệ nhỉ khinh tài giả dã. Từ huệ, tắc bất 
nhẫn; khinh tài, tắc hiếu dữ. Tâm nghị tắc tăng tâm kiến 
vu hạ; dị chu. vọng sát gia vu nhân. Bất bất tắc phạt đa 
hựu xá; hảo dữ tắc thưởng đa vô công. Tăng tâm hiếp tắc 
hạ oán kì thượng; vọng chu, tắc dân tướng bội phản. Cổ 
nhân nhân tại vị, hạ tứ nhi khinh phạm cấm pháp, thâu 
hạnh nhi vọng vụ thượng; bạo nhân tại vị, tắc pháp lệnh 
vọng nhi thần chủ qiau, dân oán nhỉ loạn tâm sinh. Cổ viết: 
Nhân bạo giả, giai vong quốc đã.") ("Bát thuyết"). Tâm của 
người nhân ái hiền từ ân huệ, xem thường của cải, thích 
làm việc bố thí, yêu thương người khác, không nhẫn tâm 
làm hại người khác, cho nên có thể ban tặng cho người 
không có công, khoan hồng tha thứ cho những người có tội, 
điều này trên thực tế la giúp đõ cho cái tâm ham lợi của 
mọi người, làm cho họ tùy tiện vi phạm pháp luật; còn hi 
vọng may ra lại được khoan dung tha thứ và ban thưởng, 
điều này tất nhiên sẻ thai nghén thành mầm mống xá hội 
loạn lạc, quốc gia bại vong, kết quả chẳng khác gì với kẻ 
tàn bạo thực hiện nền chinh trị bạo ngược. "Cho nên muốn 
giữ được nước, không phải la dụng nhân nghĩa vậy." ("Cố 
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tồn quốc gia, phi nhân nghĩa đã") (Như trên). Muốn làm 
cho quốc gia đước thịnh trị yên ổn lâu bén, không phải là 
dựa vào nhân nghĩa, mà phải dựa vào pháp luật. 

Dùng pháp luật để trị quốc, dùng hình phạt, luật pháp 
nghiêm mình để giáo huấn lòng dân, đó là cách yêu dân 
lới dân tốt nhất. "Việc quốc gia, cần làm trước tiên là thống 
nhất được lòng dân, chỉ chuyên nêu lên cái chung mà không 
thuận theo cái riêng, vẫn nêu ra thưởng mà gian dối không 
sinh ra được, pháp luật nghiêm minh mà việc cai trị không 
gây ra phiền hà gì... Cho nên luật pháp nghiêm minh đúng 
đắn là cái gốc của nhà vua vậy. Hình phạt chính là thể hiện 
sự yêu thương dân vậy." ("Phù quốc sự vụ tiên nhi nhất dân 
tâm, chuyẻn cử công nhỉ bất tòng, thưởng cáo nhỉ gian bất 
sinh. mính pháp nhị trị bất phiền... Cố pháp giả, vương chỉ 
bản dã: Hình giả. ái chỉ cự đã." ("Tâm độ”). Nắm quyền thì 
từ trên phải coi trọng, pháp luật phải nghiêm mình, thưởng 
phạt phân mình. không để lòng riêng tư thao túng. Không 
đẻ gian ác nảy sinh ra, lòng người thống nhất, quốc gia 
được trị an thái bình. Đó là việc yêu mến dân. Ngược lại, 
đối xử với dân chỉ bằng tấm lòng nhân ái, thi thưởng phạt 
không phân mình. mặc sức theo ý riêng tư tùy tiện thi trong 
đân sẽ nảy sinh nhiều kẻ gian ác, lòng người sẽ hỗn loạn, 
quốc gia sẽ bại vong. Đó là việc làm hại dân. Do đó, trị 
quốc lới dần thi hành pháp luật không tùy tâm. Pháp luật 
là nguyên tắc căn bản của việc trị quốc. 

Hàn Phi không giống Trang Tủ, ông không xuất phát 
từ quan điểm đạo, mà là từ quan điểm pháp luật, để phê 
phán tư tưởng về tâm nhân nghĩa của Nho giáo, Hàn Phi 
cũng coi đạo là phạm trù cao nhất trong triết học của òng, 
Đạo là sự tôn ti trưu tướng, là "SỞ nhiền của muốn vật” 
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(vạn vật chỉ số nhiên) ("Giai lão”), Đạo về mặt nhân dạo, 
lì cái đạo pháp trị được nêu ra dựa trên quan hệ giữa người 
và ngHỒI, giao tiếp với nhau bằng cải đục lợi và bằng sự 
tính toán. "Dùng pháp luật để giáo dục lòng người" là thể 
hiện cái đạo pháp trị. 


Các pháp gia từ Thận Đáo. Thương Ưông đến Hàn Phí. 
đều xuất phát từ nhân tỉnh ác. giải thích tâm bằng ý thức 
tư tưởng chủ thể. Các ông cho rằng tâm là cái "tâm gian 
đổi giả tạo”, là "cái tâm dục lợi” của con người và coi đó 
là căn cứ để sùng bái pháp trị. Phạm trù tâm của triết học 
Pháp giá, vừa khác với các nhà nho bàn về tâm bằng nhân 
nga và cũng khác với các Đạo giai bàn về tâm bằng hư 
tầm mang mâu sắc mới mẻ của mình, từ đó mà đã làm 
phong phú và phát triển phạm trù tâm và tư tưởng vẻ tâm 
của triết học Trung Quốc. 


Thời kì Tiền Tần, là giai đoạn sinh ra. hình thành và 
bước đầu phát triển của phạm trù tâm của triết học Trung 
Quốc. Ö giải đoạn này, lịch trình phát triển của phạm trù 
tạm thẻ hiện đặc điểm về hai mặt như sau: 


Một là, tầm được coi là chủ thể tư duy. họp nhất với 
bỏ máy trái tìm. Khái niệm tâm ngay từ đầu sản sinh ra, 
liên được cụ thể chỉ mới gọi là quả tìm của con người. Sau 
đó lại được mô rộng biểu thị ra Hà bộ may tư duy và ý thức 
tỉnh thân của con người. Từ nhà Ấn. nhà Chu đến thời Xuân 
Thu Chiến Quốc. luôn luôn được bảo trì mạch suy nghĩ đó 
để giải thích rõ nội hàm của phạm trù tâm. Sự vận dụng 
suy nghĩ độc đáo này, làm cho Tâm trỏ thành phạm trù 
triết học quan trọng đánh dấu chủ thể tư duy và hoạt động 
tư duy chủ thể trong triết học cổ đại Trung Quốc, và luôn 


158 


xuyên suốt quản xuyến từ đầu đến cuối toàn bộ lịch sử phát 
triển triết học cổ đại của Trung Quốc. 

Mặt khác. tâm đước coi là nội hàm của chủ thẻ tư duy 
vì của hành đóng tư duy của chủ thể, không ngừng đước 
làm phong phú và phát triển. nó đã trỏ thành nội hàm chủ 
yếu của phạm trù tầm và là nội dung trọng tâm của lý luận 
về tâm. Trong các sách kinh điển của nhà Ân và nhà Chú 
đã sở hộ lấy bộ máy tư duy, hoạt động tâm lĩnh dục vọng 
tình cảm, ý thức tư tưởng. ý thức đạo đức của con người để 
quy định nội hàm của phạm trù tâm. Các nhà nho như 
Khổng Từ và Mạnh Tử bàn vẻ tâm bằng đạo đúc nhân 
nghĩa, Tuân Tử bàn về tâm bằng tư duy chủ thể đã thể hiện 
rÖ màu sắc riêng. nặng về đạo đức luân lí và nhận thúc tư 
duy. Đạo gia bàn về tâm bằng cái đạo hư mà vô hình. có 
tính tư duy biện chứng triết học tưởng đối cao. Các Pháp 
gia bàn về tâm bằng quan niệm dục lợi, cũng nặng về tư 
duy chủ thể. "Quản Tủ” quy định tâm là ngôi nhà của trí 
tuệ, sơ bộ thể hiện xu hướng tổng hợp bách gia. Các điều 
đó, chứng tỏ nhận thức của loài người về thế giói nội tâm 
của bản thân ngày càng sâu sắc hơn trên có sỏ sự phát triển 
cao của thực tiến. 

Đặc điểm về hai phương diện này của phạm trù tâm và 
lí luận về tâm của Triết học thời kỳ Tiên Tần đã quy phạm 
phương hưởng phát triển có bản của phạm trù tâm và tư 
tưởng về tâm của triết học Trung Quốc, đã có ảnh hưởng 
quan trọng và to lớn đối với sự phát triển của triết học 
Trung Quốc. 


CHƯƠNG II 
TƯ TƯỞNG TÂM THỜI KỲ TẦN HÁN 


Thöi kì Tần - Hán, Trung Quốc thống nhất và xây dựng 
nhà nước trung ương tập quyền. Trên cơ sở đó, sản xuất xã 
hội và khoa học kỹ thuật ngày càng phát triển, kinh nghiệm 
thực tiền xã hội càng thêm phong phú, trình độ tư duy lí 
luận triết học đã được nâng cao một bước. Các học gia, các 
trường phái đều đã xây dựng hệ thống tư tưởng triết học 
của mình trên cø sở lập trường thực hiện và củng cố sự đại 
thống nhất quốc gia nhằm đáp ứng nhu cầu phát triển của 
thời đại. Do vậy, phạm trù tâm trong triết học Tần - Hán 
biểu hiện chiều hướng vừa đa dạng hóa, lại vừa thống nhất 
với nhau. Trường phái kế thừa và phát triển truyền thống 
lấy nhân nghĩa giải thích tâm của các nho gia thời Tiên Tần 
mà đại diện là "Đại học", "Lễ Vận" và Đổng Trọng Thu, 
đã đề ra thuyết tu dưỡng đạo đức tâm tính "thành ý chính 
tâm”, “tôn đức bỉ hình” (tôn sùng đức độ, coi nhẹ hình phạt) 
và dựa vào uy quyền của tròi để nhấn mạnh ý thức đạo đức 
chủ thể. "Hoàng đế nội kinh" bàn về tâm từ khía cạnh y 
học, đã trình bày mối quan hệ giữa tư duy chủ thể với sự 
biến đổi ngoại cảnh và sức khỏe con người, chủ trương trị 
khí dưỡng sinh, phòng trị bệnh tật, nhằm bảo đảm cho hoạt 
động tư duy của nhân tâm được tiến hành bình thường. 
Vương Sung lấy nguyên khí làm gốc, đã kế thừa và phát 
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triển truyền thống lấy khí giải thích tâm của "Quản Tủ”. đà 
nêu ra rằng tâm là sản phẩm của nguyên khí. là sự phần 
ánh nhận thức đối với ngoại vật, đã phê bình thuyết cảm 
úng thiên nhân (tròi- người) "nhân tâm phù hóp vỏi thiển 
tâm" (nhân tâm phó thiên tâm) của Đổng Trọng Thư. “Là 
Thị Xuân Thu" và "Hoài Nam Tủ" thì dịnh có ý tổng họp 
và vượt lên trên bách gia, nêu ra thuyết tâm che thời kì dại 
nhất thống. 


"Thái bình kinh", kinh điển của Đạo giáo thỏi kì đâu. 
lấy thuyết hữu thần (có thần) để giải thích tâm. đẻ ra tư 
tưởng "Trồi đất trung hòa đồng tâm”, yêu cầu thục hiện 
nhân chính đức trị (chính trị bằng nhân dúc). đạt tới dích 
thiên hạ thái bình. Những tư tưởng khác nhau đó vẽ tâm 
đều thấu suốt tỉnh thần cơ bản là "trung hòa", có ý thức 
thực tiễn mạnh mẽ, đã phản ánh được nhu cầu thöi đại là 
sự củng cố quốc gia thống nhất, đã thể hiện tính thần thời 
đại là sự đòi hỏi xã hội thái binh. 


Tiết I. Tâm hàm chứa trí tuệ (Tâm dĩ thịnh trí) 
của "Lã Thị Xuân Thu". 


"Lã Thị Xuân Thu" là một tác phẩm do Thưa tưởng 
(tướng quốc) nhà Tần là Lã Bất Vy (? - 235 trước Công 
nguyên) chủ trì biên soạn, hoàn thành vào trước lúc nhà 
Tần thống nhất Trung Quốc. Nó đã xây dựng lí luận tư 
tưởng trị quốc an dân cho quốc gia thống nhất với một tỉnh 
thần, khí phách thu thập bách gia và vượt lên trên bách 
gia. Bàn về tâm, "Lã Thị Xuân Thu" cũng đá tổng hợp các 
học gia thời Tiền Tần, đã đề ra tư tưởng "Tâm hàm chưa 
trí tuệ", "Thánh nhân lấy yêu dân, làm lợi cho dân làm tâm” 
(Thánh nhân di ái lợi dân vi tâm). 
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]l ‹ Tâm hàm cha trí tHỆ. 

“Lã Thị Xuân Thu” cho rằng, tâm là khi quan trí tuệ 
-của thân thể con người, là nơi tàng trữ trí tuệ. Trong đó 
có nói: "Thân chứa đựng tâm. tâm hàm chứa trí, trí thì ẩn 
sâu mà nhìn không thấy được!" ("Quân thư"). Tâm là khí 
quan tự duy đặc hữu của có thể con người. trí là trí tuệ tư 
tưởng đặc hữu của tầm con người. Trí tuệ tư tưởng là nhận 
thức của tâm đổi với đạo lí sự vật bên ngoài. ö sâu trong 
nội tâm con ngưỡi, mắt thường không nhìn thấy được. chỉ 
có thể biểu đạt và trao đổi bằng lồi. Võ hình vô trạng nằm 
ö sâu trong tâm. đấy chính là đặc điểm của trí tuệ tư tưởng. 

Trí tuệ tư tưởng của con người được hình thành trên có 
sở tâm nhận thức được đạo của trồi, lí của vật. Đầy là qúa 
trinh dụng tâm học tập. "Phàm là người tất phải có rèn 
luyện cái tâm của minh, sau đó mói có thể nghe và nói 
được. Người không rèn luyện cái tâm của mình mà học hỏi 
được, người không học hỏi mà có thể nghe nói được. thì 
xưa nay chưa có bao giỏ vậy". ("Thính ngôn"). Nhân tâm 
phải được rèn luyện trước, thì sau đó mới có trí thức. Rèn 
luyện học hỏi là con đường quan trọng để thu nhận tri thức. 
Có được trì thức, tâm mới sinh ra trí tuệ tư tưởng. Học, đó 
là mấu chốt để tâm có thể xóa bỏ nghi hoặc, thấu đạt trí 
tuệ được. "Vả lại trồi sinh ra con người, làm cho tai của họ 
có thể nghe, nhưng nếu không học, thì dù có nghe cũng 
không khác gì diếc cả; làm cho mắt của họ có thể nhìn, 
nhưng nếu không học, thì dù có nhìn cũng không khác gì 
mù cả; làm cho mồm có thể nói, nhưng nếu không học, thì 
đù có nói cũng không thể nào suôn sẻ được; làm cho tâm 
có thể biết, nhưng nếu không học, thì cái biết cũng chẳng 
khác gì là xằng bây cả. Cho nên học không phải là thừa mà 
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chính là để đạt đến thiên tinh vậy". ("Tôn sư"). Người do 
trời sinh ra vốn có tai để nghe, mắt để thấy. tâm để biết. 
Song nếu không học tập, thì tai tất nhiên như điếc, mất tất 
nhiên như mù, tâm tất nhiên như kẻ xằng bậy. Vậy cái gọi 
là học, không phải là gắn thêm vào cho tâm một công năng 
mói, mà là làm cho tâm phát huy tốt hón nữa công năng 
nhận thức, giúp cho con người có thể học hỏi bình thường 
để hiểu biết, Thiên tính, học vấn, tri thức, trí tuệ là một 
quá trình thống nhất. Giữ gìn và phát huy công năng nhận 
thức của tai, mắt, tâm, tính, hơn nữa nghiêm chỉnh, chăm 
chỉ học hỏi thì mới có thể làm cho tâm trỏ nên giàu tri thức 
và trí tuệ. 
lI - Trị thức của tâm có được cũng nhờ vào Íí. 

Con người phải có tâm bình, khí hòa (Tâm khí yên lành) 
mới có thể dùng cái tâm, có thể biết (khả tri chỉ tâm) để 
tới được sự nhận biết và có được trí thông minh và kiến 
thức phong phú. "Phàm cái nghe của tai cũng nhỏ sự yên 
tĩnh, cái nhìn thấy của mắt cũng nhỏ vào ánh sáng, cái biết 
của tâm cũng nhở vào lí". (“Nhiệm số”). Tai sỏ đi nghe được 
âm thanh là nhờ có sự yên tĩnh; mắt sở dĩ nhìn thấy được 
sự vật là nhỏ có ánh sáng; tâm sở dĩ nhận thúc được sự vật 
là nhó có lí. Cái gọi là lí, chính là trị bình, túc là chi trạng 
thái tầm bình khí hòa. "Phàm con người đều có ba trăm 
sáu mươi tiết (đốt, khóp), chín khiếu (lỗ, hốc, khoang), ngũ 
tạng, lục phủ; da thịt cần phải cân đối vậy, huyết mạch phải 
lưu thông vậy, gân cốt phải rắn chắc vậy, tâm chí phải thuận 
hòa vậy, tỉnh khí phải lưu hành thông suốt vậy". ("Đạt Úc"). 
Hòa, là yêu cầu của thiên tính con người; bất cứ là khí quan 
huyết mạch trong cơ thể hay là tỉnh khi, tâm tình, ý chí, 
đều phải thuận hòa. Tâm bình khí hòa, tỉnh khi lưu hành 


143 


thông suốt, âm dương nhịp nhàng, ngũ tạng hài hòa, tứ chỉ 
cân xúng thì sự vận động sinh mệnh của có thể mới được 
bình thường, trí tuệ và sự suy nghĩ của nội tâm mói được 
thông đạt, từ đấy mói xem xét kĩ và nắm được sự vật, làm 
rõ được lí lẽ một cách khách quan và đi đến hiểu biết đạo 
được thấu đáo (hiểu biết và đắc đạo). "Người đắc đạo tất 
phải tĩnh... Trỏi đại tính, đã tĩnh mà lại còn yên ổn nữa, 
thì như vậy có thể nói là thiên hạ được chấn chỉnh đúng 
đắn" (Đắc đạo giả tất tĩnh.... Thiên chỉ đại tĩnh, kí tĩnh nhỉ 
hựu ninh, khả dĩ vi thiên hạ chính) ("Quân thủ"). Tâm bình 
khi hòa, nội tâm nỉnh tĩnh thì có thể biết được là đắc dạo. 
Ngược lại, khí không hòa, tâm không tĩnh, bị vật cám dỗ, 
dục lợi hoành hành, thì không thể học hỏi để hiểu biết, 
thậm chí còn không thể dạy dỗ đựoc nữa. "Người không thể 
dạy được thị chí khí không hòa, lấy hay bỏ, cứ đổi thay luôn 
như vậy. Cố nhiên là không bền lòng vững chí" ("Vu đồ"). 
Người mà nội tâm chí khi bất hòa, không chăm chỉ chuyên 
tâm, hay thay đổi, lúc lấy lúc không, thì vì thế mà trỏ thành 
người không thể học, không thể dạy được, và như vậy thì 
khó mà đạt tói sự hiểu biết và có được tri thức, 
LH - Thánh nhân lấy yêu quý dân và làm lợi 
cho dân làm tâm. (Thánh nhân dĩ ái lợi dân vỉ tâm) 

Tôn chỉ, tư tưởng của "Lã Thị Xuân Thu" là trình bày 
đạo lí trị quốc, nên lí luận về tâm của nó cũng đã thể hiện 
tôn chỉ, tư tưởng này. Nó cho rằng. vua một nước như cái 
tâm của một người, phải ö vào địa vị là hạt nhân nắm giữ 
chính quyền, điều khiển bốn phương: vì thế, quan hệ giữa 
lòng vua và lòng dân thế nào thì đấy là chỗ mấu chốt của 
nền chính trị quốc gia. "Được lòng dân thì cầu được hiền 
tài ö muôn nơi xa hàng ngàn đậm" (Đắc dân tâm tắc hiền 
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vu thiên lí chia địa) ("Thuận dân"). Cái căn bản của việc 
trị quốc là ỏ chố vua được lòng dân, nhân dân ủng hộ nhà 
vua. Được lông dân thì còn hón hẳn việc chiếm lĩnh đất đai 
rộng lón. Song, vua muốn được lòng dân, trước hết bản thân 
phải yêu quý nhân dân. "Thánh nhân đứng nhìn về phía 
nam, lấy yêu quý dân lợi cho dân làm tâm" (Thánh nhân 
nam điện nhỉ lập, dĩ ái lợi dân vi tâm) ("Tinh thông"). Vua 
có lòng yêu quí và làm lợi cho nhân dân thì nhân dân cũng 
sẻ từ đó mà yêu qúy và làm lợi cho vua. Lòng của vua và 
dân trong thiên hạ yêu quý và đem lại li ích cho nhau, thì 
quốc gia sế được thịnh trị, bình an lâu bền. "Tiên vương 
trước hết thuận dân tâm, nên đã công thành danh toại. 
Những người lấy đức để thu phục lòng dân để lập được 
công danh lón thì đã có nhiều trên thế gian này". "Những 
người để mất lòng dân mà lập được công danh thi chưa 
từng có vậy” (“Tiên vương tiên thuận đân tâm, cố công danh 
thành. Phù di đúc đắc dân tâm dĩ lập đại công danh giả, 
thượng thế đa hữu chỉ hï". "Thất dân tâm nhi lập công danh 
giả, vị chỉ tầng hữu đã") ("Thuận dân"). Biểu hiện quan 
trọng của lòng yêu quý và làm lợi cho nhân dân là trị quốc 
thuận lòng dân, đã thuận lòng dân thì sẻ được lòng dân 
(đắc dân tâm), đã được lòng dân thì thiên hạ sẽ thịnh trị. 
Ngược lại, đi ngược lại lòng dân thì sẽ mất lòng dân, đã 
mất lòng dân thì cũng sẽ mất cả thiên hạ. Đương nhiên, trị 
lí (quản lí) quốc gia cũng cần có uy thế. Nhưng, uy thế 
không phải trị vì dựa vào hình phạt nặng nề, mà nhồ vào 
lòng yêu quý, làm lợi cho dân. Muốn có uy thế "tất phải có 
chỗ dựa, sau đó mới có được nó. Có dựa vào ác được 
không? Chỉ có thể dựa được vào yêu quý và làm lợi cho 
dân. Đã có lòng yêu quý và làm lợi rồi thì vẫn có thể đùng 
uy lực để trị quốc. Uy lực mà lón qúa thì sẽ không còn lòng 
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yêu qúy và làm lới được nữa, mà đã không còn lòng yêu 
qúy và làm lới nữa lại dùng uy lực mạnh mẻ. bừa bãi, tất 
sẻ phải mang tội vào thân” (Tất hữu sỏ thác. nhiên hậu khả 
hành. Ác hồ thác? Thác vu ái lợi. Ai lợi chỉ tâm dụ. uy nãi 
khả hành. Uy thái thậm tắc ái lợi chỉ tâm tức, ái lợi chí tâm 
tức nhi đồ tật hành uy, thân tất cữu hĩ) (“Thích uy"). Làm 
vua trước hết phải có lòng yêu qúy nhân dân làm lợi cho 
dân thì sau đó uy thế của mình mới có chỏ dựa trải khắp 
và bao trùm hết thiên hạ được. Nếu chỉ một mực nhấn mạnh 
uy thế mà xa rồi lòng yêu qúy và làm lợi cho nhân dân thi 
tất nhiên sẽ dẫn tới nguy vong. Xem thế đủ thấy "lấy yêu 
quý và làm lợi cho dân làm tâm" là cái nền tảng cùa việc 
trị quốc. 

Việc trị quốc sỏ dĩ phải xuất phát từ lòng yêu qúy và 
làm lợi cho nhân dân là vì yêu qúy ngưỏi, làm lợi cho con 
người chính là thiên tính của con người. Người sinh ra vốn 
đã có nhu cầu cũng được yên bình cùng có lợi, cùng nhau 
sinh tồn, phát triển. "Phàm những người sống giữa tròi đất, 
giữa lục họp này thi đều mong muốn là cùng được yên bình, 
được lới vậy" (Phàm cư vu thiên địa chỉ gian. lục hóp chỉ 
nội giả, kì vụ ví tương an lới dã) (“Quan biểu”). Người sống 
giữa trồi đất, muốn được sinh tồn, phát triển thi cần phải 
cùng được yên bình cùng được lợi, chú không phải bằng 
cách tranh giành nhau, làm hại lẫn nhau được. Vì vậy, cùng 
được yên bình, cùng được lợi là nguyện vọng và yêu câu 
chung của nhân loại, cũng là điều mà lòng dân hướng theo. 
"Cho nên phàm làm việc gì, trước hết phải biết rõ lòng dân, 
sau đó mỏi làm". ("Thuận dân"). Vua là chủ một nước, 
muốn trị quốc an dân thì cần phải lấy lòng yêu quý và làm 
lới cho dân để đối xử với dân, thuận theo lòng dân, làm 
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dân sinh sống đẻ chịu và có lợi, đấy là có sỏ nhân tâm để 
quốc gia thái bình thịnh trị. Theo "Lã Thị Xuân Thu” thi 
các Thánh Vương thöi cổ đại đều lấy yêu qúy và làm lợi 
cho dân làm tâm, thuận theo lỏng dân mà cai trị, nên đã 
thành công, thiên hạ được đại trị (thái bình thịnh trị). "Vua 
Thuấn chuyển một bước là lập ấp, chuyển đời bước nữa 
thành đô thị, chuyển dõi bước thứ ba thì dựng nước, mà 
vua Nghiêu nhường ngôi báu cho vua Thuấn là theo lòng 
người vậy. Thang Vũ dùng hàng ngàn cổ xe khống chế Hạ 
- Thương cũng theo ý muốn của dân vậy" (Thuấn nhất tỉ 
thành ấp, tái tỉ thành đô, tam tỉ thành quốc, nhi Nghiêu 
thụ chỉ thiện vị, nhân nhân chỉ tâm dã. Thang Vũ đi thiên 
thừa chế Hạ - Thương, nhân dân chỉ dục dã). ("Quý nhân”). 
Dân theo vua Thuấn., vua Nghiêu nhường ngôi cho vua 
Thuấn, Thang Vũ khống chế Hạ- Thương, đó đều là hành 
động thuận theo lòng dân, cho nên không có việc nào mà 
không thành công. "Những người có lòng đem lợi lại cho 
đân trong thiên hạ. không thể không xét kĩ lí luận này vậy”. 
("Chấn loạn"). Lấy yêu qúy dân làm lợi cho dân trong thiên 
hạ làm tâm, đấy là đạo lí mà những người trị quốc cần phải 
biết. 

Vua phải tu dưỡng tâm mình. mỏi có thể có cái tâm 
yêu qúy dân và làm lợi cho đân được. Việc tu dưỡng này 
bao gồm hai mặt: Một là, hư tỉnh bình tâm; hai là trọng 
cái công mà quên cái tư. "Vua mang tình của tính mệnh, 
bỏ cái tâm yêu ghét, lấy hư vô làm gốc... Nếu bề trên có 
được cái tỉnh của tính mệnh thì những người nghĩa lí sẽ 
đến, phép tắc được dùng rộng rãi, những kẻ gian trá quàng 
xiên sẽ thoái lui, bọn tham lam lừa dối sẽ tránh xa" (Quân 
phục tính mệnh chỉ tình. khứ ái ác chỉ tâm, dụng hư vô vì 
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bản...Thượng phục tính mệnh chỉ tình, tắc lí nghĩa chỉ sĩ 
chí hi, pháp tắc chỉ dụng thực hĩ, uổng bích tà náo chỉ nhân 
thoái hi, tham đắc ngụy trá chỉ tào viễn hĩ). ("Tri độ"). Hư 
vô tức là đạo. Lấy hư vô làm gốc thì là lấy đạo làm gốc. 
"Lã Thị Xuân Thu" lấy đạo làm gốc của vạn vật. Vua lấy 
đạo làm gốc, tuân thủ bản tính tự nhiên thuần khiết của 
tính mệnh, loại bỏ cái tâm yêu ghét, giữ vững được trạng 
thái hư tỉnh vô dục, tự nhiên vô vi của tâm, thì có thể yêu 
thương rộng khắp nhân dân trong thiên hạ, tuân thủ phép 
tấc, lí nghĩa mà trở thành cái chính (cái trung tâm) trong 
thiên hạ. "Phú, quý, hiển, nghiêm, danh, lợi, là sáu cái ngưộc 
ý vậy; dung, động, sắc, lí, khí, ý, là sáu cái trái lòng vậy; 
yếu, ghét, mừng, giận, vui, buồn, là sáu cái làm liên lụy đến 
đức vậy; trí, năng, đi, ở, lấy, bỏ, là sáu cái làm tắc đạo vậy. 
Bốn loại sáu cái này không chứa trong ngực thì là chính 
trực, đã chính trực thì tĩnh, đã tĩnh thì trong sáng, đã trong 
sáng thì hư, đã hư thì vô vi mà cũng vô bất vi vậy". (Quý 
phú hiển nghiêm danh lợi, lục giả bội ý giả đã; dung động 
sắc lí khí ý, lục giả mậu tâm giả dã; ác dục hư nộ ai lạc, 
lục giả lũy đức giả đã; trí năng khứ tựu thủ xá, lục giả tắc 
đạo giả dã. Thủ tứ lục giả, bất đáng hồ hung trung tắc 
chính, chính tắc tĩnh, tỉnh tắc thanh minh, thanh mỉnh tắc 
hư, hư tắc vô vi nhỉ vô bất vi dã). ("Hữu độ"). Lấy đạo tu 
tâm, loại bỏ các ham muốn về phú quý hiển nghiêm danh 
lợi, các sự hám thích về dung mạo, hành động, sắc đẹp, lí 
khí ý, các tình cảm như yêu ghét, mừng giận, vui buồn, 
những thiên lệch về trí tuệ năng lực, rồi đi, ö lại, nhận lấy, 
loại bỏ, làm cho nội tâm giữ được mức đúng đắn vừa phải, 
hư tính trong sáng, áp dụng vào việc trị quốc, thì có thể 
hạn chế được dục vọng để lo làm lợi cho dân, thuận theo 
dân mà cai trị. Trong các loại dục lợi của con người thì dục 
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vọng riêng tư là cái xâm hại đến nhân tâm nhiều nhất, 
không có cái nào vượt quá đước. 

"Sự tùy theo tâm, tâm thì tùy theo dục vọng. Người có 
dục vọng vô độ thì tâm cũng sẽ vô độ. Người có tâm vô độ 
thì không thể nào biết được là họ sẽ làm gì nữa". (Sự tùy 
tâm, tâm tùy dục. Dục vô độ giả, kì tâm vô độ. Tâm vô độ 
giả tắc kì sỏ vị bất khả trí hï) (Quan biểu”). Dục vọng 
riêng tư (tư dục) chi phối tâm, tức là tư tâm. Tư tâm thì 
trái đạo thất đức, tư dục tư tâm vô độ, thì sẽ làm bừa làm 
bậy không kể gì đến lòng dân, đòi sống của dân. "Chỉ nhìn 
về tư lới thì sẽ làm cho mắt không trông thấy gì, chỉ nghe 
bằng tai tư lợi thì sẽ làm cho tai trỏ thành điếc, chỉ suy 
nghĩ về tư lợi thì sẽ làm cho tâm hóa xằng bậy, cả ba cái 
đó đều tìm cái tư lợi, toàn bộ tính lực và trí tuệ đều không 
vì cái chung”. (Phù tư thị sử mục mang, tư thính sử nhĩ lung, 
tư lự sử tâm cuồng, tam giả gia tư thiết, tính tắc trí vô do 
công) (“Tự ý"). Người có những ham muốn tư lợi vô độ thì 
có cái nhìn tư lợi, có cải tai nghe tư lợi, có cái suy nghĩ tư 
lới, tâm trí của họ cũng xuất phát từ cái tư lới, chứ không 
phải từ cái chung, vì thế họ mù quáng điên loạn, trái đạo 
thất đức, không thể nói đến lòng quí và đem lại lợi ích cho 
nhân dân. 

Do vậy, đối với vua mà nói, cần phải trọng công bỏ tư, 
mới có thể hành đạo đắc đạo. giữ vững cái tâm yêu quí và 
đem lại lợi ích cho nhân dân để trị quốc. "Người đắc đạo 
qui như Thiên tử mà không kiêu ngạo, giầu có nhất thiên 
hạ mà không khoác lác... 


Họ biến hóa thuận theo âm dương, lúc nào tâm của họ 
cũng luôn luôn vũng chắc vậy". (Đắc đạo chỉ nhân, quí vi 
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thiên tử nhí bất kiêu cự, nhú hữu thiên hạ nhỉ bất sinh khoa. 
.-. tuân hồ ki dữ âm dương hóa dã, thông thông hồ kì tâm 
chỉ kiên cố dã) ("Hạ hiền"). Nội tâm đắc đạo. giữ đạo, 
không kiêu ngạo cũng không buông thả, không tham lam 
không tư lới, tuân theo phép tắc trưng hòa âm đương, kiên 
định lòng yêu quí và làm tới cho nhân dân, những bậc thánh 
nhân như vậy thì có thể trị vì đúng dắn được thiên hạ. 


"Lã Thị Xuân Thu" kế thừa tư tưởng Đạo gia, lấy đạo 
làm phạm trù cao nhất của triết học mình. Ngưöi và vạn 
vật giống nhau. đều do đạo sinh ra, Nhân tâm là khí quan 
tư duy "hàm chứa trí tuệ", cần dựa vào hư tĩnh, bình hòa 
mà nhận biết lí của sự vật, đạt tới đạo. Lấy đạo mà dưỡng 
tâm tu thân. làm cho bản thân trở thành thánh nhân có 
lòng yêu quí và làm lợi cho dân trong thiên hạ, áp dụng 
vào việc trị quốc để thực hiện thái bình thống nhất thiên 
hạ. Như vậy là đã đưa tâm từ tầng nấc là tư duy chủ thẻ 
tỏ rộng sang lĩnh vực thực tiến. Trị quốc an dân. làm cho 
nhãn tâm và đạo tâm, đạo tâm và tâm nhân nghĩa có được 
sự thống nhất vỏi nhau. Trên có số thực tiễn trị quốc an 
dân, đã khắc phục được khuynh hướng của Đạo gia coi 
trọng việc dưỡng tâm du thế (tu dưỡng tâm, mà vân du 
khắp thế gian) xa rồi thế sự. lại tìm thấy được căn cứ về 
bản thể luận cho tư tưởng" nhân nghĩa chí tâm" (lòng nhân 
nghĩa) của Nho gia. Li luận về tâm phục vụ cho việc xây 
dựng quốc gia thống nhất này là một sự nỏ lực nhằm tổng 
họp Nho - Đạo và hòa họp bách gia. 

Tiết II. Tâm là nơi ở của Thần (Tâm vi thần xá) 
của Hoàng đế nội kinh". 

Y học Trung Quốc phát triển tưởng đối sỏm. Trong thôi 
kì Tần Hán, các tác phẩm y học lần lượt ra đồi, “Hoàng để 
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nội kinh" chính là tác phẩm kinh điển về Trung y học đúc 
kết thành sách ö thời kỳ này. Bộ sách kinh điển về trung y 
học này lấy khí làm gốc để trình bày và phân tích về y đạo. 
Nó vừa trình bày phân tích về vũ trụ nhỏ - có thể con 
người, lại đặt con người vào trong vũ trụ lón - Trồi đất, để 
khảo sát, tầm nhìn bao quát rộng rãi, chứa đựng triết lý rất 
phong phú. 

“Hoàng đế nội kinh" bàn về tâm, không chỉ đề ra các 
mệnh đề tâm là "gốc của sinh mệnh” (sinh chỉ bản), là "nơi 
ö của thần" (thần chỉ xá), hón nữa, còn dùng khoa học y 
học để trình bày và phân tích về mối quan hệ giữa hoạt 
động tư duy tỉnh thần của tâm vói tình trạng sức khỏe của 
thân thể và sự biến đổi của hoàn cảnh ngoại giỏi. 


I- Tâm là gốc của sinh mệnh. 


"Hoàng đế nội kinh" đặc biệt coi trọng ý nghĩa sinh 
mệnh của tâm. "Trồi che đất chỏ, vạn vật đều dây đủ, không 
có gì quí bằng con người”. ("Tố vấn - Bảo mệnh toàn hình 
luận”). 


Người là một trong vạn vật ö trong trỏi đất. Nhưng 
người không phải là vật nói chung. mà là vật quí Eáu nhất 
trong vạn vật ö trong trời đất. Người sở di qui báu là vì 
người là sinh vật trí tuệ, không chỉ có thể "nhận biết về vạn 
vật", thu cắt lấy vạn vật để dùng cho mình, mà còn có thể 
"ứng tú thời" (Thích ứng với bốn mùa). tùy theo ngoại cảnh 
biến đổi mà điều dưỡng bản thân, bảo toàn tỉnh lực và hình 
thể. sinh tồn và phát triển tốt hón. Người là sản phẩm của 
khí. "Người sinh ö đất, mệnh treo trên trời, thiên địa họp 
khí. mệnh có tên gọi là Nhân (người)" (Như trên). Dưỡng 
khí của tròi và âm khí của đất hóa hợp lại mà hình thành 
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còn người. Con người có sinh mệnh, chim bay thú chạy cũng 
có tình mệnh, mm. duy chỉ có con người mói có thể "nhận 
biết vẻ vạn vật “ứng tứ thời", đấy là do con người sinh ra 
có tàm. "Fâm, là gốc của sinh mệnh, là sự biến hóa của 
thân vậy” (Tâm giả, sinh chỉ bản, thần chỉ biến đã) ("Tố 
vấn - Lục tiết tạng tướng luận”). Tâm là gốc của sinh mệnh 
có thể con người. Có tâm mới có sự tồn tại của sinh mệnh 
cön ngưöi. cũng mới có hoạt động tính thần của con ngưöi. 
Tâm ở trong lòng ngực, có hai loại công năng c0 bản là chủ 
huyết mạch vi chủ thần chí, tất cả các hoạt động của công 

nẵng của mình tứ chi và các phủ tạng khác trong có thể 
con người đều chịu sự chỉ phối của chúa tể tâm. Đúng về 
phương diện chủ huyết mạch mà nói thì "tâm là chủ huyết 
mạch của thân thể" (Tâm chủ thân chỉ huyết mạch ) "Tố 
vấn Ủy - luận"), "Máu đều thuộc về tâm” ("Tố vấn. Ngũ 
tìng sinh thành" . Tâm là động lực vận hành của huyết 
muạch trong thân thể. Tâm thúc đẩy lưu thông huyết mạch, 
đưa chất dinh dưỡng đến các có quan bộ phận trong thân 
thể. duy trì công năng bình thường của mình, tứ chỉ và các 
phù tạng trong toàn thân. Đúng về phương diện chủ thần 
chỉ nu: nói, thì "tâm chúa thần", "chủ thần chí" (“Linh khu 
kinh - Cửu châm luận"), Thần tức là tỉnh thần. ý thức, là 
chúa tế tối cao của hoạt động sinh lí và vận động sinh mệnh 
của có thể con người. Tâm có tỉnh thần ý thức, là trung tâm 
tì thân ý thức của con người. Tỉnh thần ý thức của tâm 
chỉ huy và điều hòa hoạt động bình thưởng của các khí 
quan và bộ phận trong thân thể, bảo đảm sự sinh tồn, vận 
động và phát triển của cơ thể sinh mệnh con người. "Hoàng 
để nội kinh" đã trình bày cụ thể công năng của các khí quan 
như não tủy, ngũ tạng, lục phủ, thất khiếu, gân cốt, đa thị, 
tứ chí. ngủ quan. huyết mạch, lông tóc v.v... của cơ thể con 
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người cùng tác dụng liên hệ chính thể của tâm đối với hoạt 
động công năng của các khí quan và tổ chức này. "Tâm là 
chủ của ngũ tạng, lục phủ" ("Linh khu kinh - Ngũ long Tân 
dịch biệt"). 

Tâm không những chỉ phối hoạt động công năng của 
các khí quan và tổ chức, mà còn thông qua kinh lạc, huyết 
khi, liên kết chúng lại thành một hệ thống hữu có không 
thể chia cắt được, nhồ đó thân thể con người mới sinh tôn 
và phát triển với tư cách là cơ thể sinh mệnh hoàn chỉnh. 
Tất cả những điều đó đều chứng tỏ rằng tâm là "gốc của 
sinh mệnh” (sinh chỉ bản). 

H- Tâm là nơi ở của Thần. 

Tâm là "gốc của sinh mệnh”, có ý nghĩa hai mặt (song 
trùng) vừa là chủ huyết mạch, vừa là chủ thần chí. Song, 
người là sinh vật trí tuệ. đặc điểm quan trọng nhất của nó 
là có "thần mính". "Thần minh” của con người ỏ đâu? Chính 
là tồn tại Ö ngay trong tâm của con người. 

"Tâm là nơi ở của thần vậy”. (Tâm giả, thân chỉ xá dã) 
(“Linh khu kinh - Đại hoặc luận”). Tâm là nơi thần mình 
phát sinh ra và kí gửi Ò đấy. Thần ỏ dây chính là tỉnh thần 
của con người, có biểu hiện ð hi mặt: Một là, "thần khí”, 
“thân sắc” của con người. tức là tuộng trưng cho những hoạt 
động sinh lí và sự biến đổi bệnh lì trong có thể con người 
biểu hiện ra bên ngoài, Khi có nàng sinh lí của có thể con 
người mạnh khỏe, tỉnh khí sung túc, huyết mạch tràn đầy, 
sức sống thịnh vượng, thì tỉnh thần đồi đào, nét mặt sắng 
sủa, ánh mắt ngời ngời thần sắc. Còn khi có nàng sinh lí 
của cø thể con người có bệnh. tính khi không đủ. huyết 
mạch hư nhược. công năng của các phủ tạng không điều 
hòa, sức sống suy yều, thì tỉnh thu; ủ rũ, mặt mày ủ ẻ. mất 


không có thần sắc. Hai là. "Thần chí", "Thần minh" của con 
ngưöi, tức các hiện tướng tư duy tỉnh thần như tâm li, tư 
tưởng, ý thức, tỉnh cảm v.v... do tâm con người sản sinh ra 
trong quá trình hoạt động của nó. 


“Thần chí”, "Thần mính” của con người gồm có các hình 
thức biểu hiện cụ thể như ý, chí, tư, lự, trí v.v... "Tâm có 
cái ghi nhó (sỏ úc) gọi là ý, ý có cái sở tồn gọi là chí, chí 
tôn tại biến hóa gọi là tư, tư đi sâu xa hón gọi là lự, lự rồi 
xử lí sự vật gọi là trí" ("Linh khu kinh - Bản thần"). Ý, chí, 
tư, lự, trí là được mô tả theo đặc trưng về phương tiện nào 
đấy của các hoạt động ý thức tinh thân của tâm, chứ kì thực 
chúng đều là "thần chí”, "thần minh" của con người. Tâm 
là "nói ð của thần” thì đấy không phải là cái tâm chủ huyết 
mạch, mà là cái tâm chủ thần chí, là cái tâm - khí quan tư 
đuy và hoạt động nhận thúc của nó. "Tâm, là quan của vua 
chúa vậy, là xuất thần minh vậy". ("Tố vấn - Linh lan bí 
điển luận”) Tâm là khi quan tư duy. cho nên có thể sinh ra 
"thần minh”. Cái thần minh được biểu hiện với nội dung và 
hình thức cụ thể là ý. chí, tư, lự, trí, là kết quả của hoạt 
động "nhậm vật” (nhận sự vật) của tâm. Tâm có thể "nhậm 
vật”, tiến hành trực quan. suy xét, nhận thức đối với sự vật 
bên ngoài và bản thân có thể con người, hình thành nên 
các loại tâm lí, tư tưởng. ý thức, tình cảm... và thế là có 
"thần chí", sinh ra "thần minh". 

Tâm là trung tâm tư duy của có thể con người có chức 
năng, quan sát, suy xét, nhận thức, ghi nhỏ, xử lí sự vật. 
Cho nên đứng về ý nghĩa đó mà nói thì "cái sở đi nhân vật 
gọi là tâm” ("kinh khu kinh - Bản thần"). 

Hoàng đế nội kinh là tác phẩm đầu tiên trong lịch sử 
triết học Trung Quốc bàn đến tác dụng của não tủy trong 
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hoạt động sinh lí và hoạt động tĩnh thần của có thể con 
người. Theo cách nhìn nhận của "Hoàng đế nội kinh”, não 
tủy là khí quan do tính chất cấu thành sau khí con người 
được thành hinh. "Người bắt đầu sinh ra, thì hình thành 
tỉnh chất trước, tính chất thanh rồi thì sinh ra não tủy”. 
("Linh khu kinh - Kinh mạch"). Vị trí của não là ỏ trong 
xưởng sọ, còn tủy thì ö trong xương sống và liên kết thành 
một thể với não. "Não là bể của tủy " (Não vi tủy chỉ hải) 
("Linh khu kinh - Hải luận"): "các tùy đều thuộc về não” 
(“Tố vấn. Ngũ tạng sinh thành"): não là hội tụ của tủy, còn 
tủy là sự vươn dài ra của não. "Đầu là nha phủ (nơi hội tụ) 
của sự sáng suốt" (Đầu giả, tỉnh minh chỉ phủ). (“Tố vấn, 
mạch yếu tỉnh vi luận"). Trong quá trình hoạt động sinh lí 
và hoạt động tỉnh thần của có thể con người, đầu não là 
"nha phủ của sự sáng suốt”; não thông qua tủy mà liên hệ 
và khống chế hoạt động của phủ tạng, tú chỉ trong thân 
thể. "Ngưồi sáng suốt cho nên nhìn thấy vạn vật, phân biệt 
được trắng đen, xem xét rõ dài ngắn" (Phù tính mình giả, 
sở dĩ thị vạn vật, biệt bạch hắc, thẩm đoản trường). (Nhu 
trên). "Sáng suốt" (tỉnh minh) chính là đầu óc thông qua 
mắt mà nhìn nhận, xem xét sự vật, phân biệt màu sắc và 
hình trạng của sự vật. Nếu nói, đôi mắt "nhìn thấy vạn vật” 
là sự phản ánh giống như kiểu gương soi, thì việc "phân 
biệt được trắng đen, xem xét rõ đài ngắn” của đầu óc chính 
là một loại nhận thức phán đoán tư duy. Cả mắt và đầu óc 
phối họp lại, mới có thể hoàn thành được sự phản ánh đối 
VỚI sự vật. 

"Đầu cố gắng, mắt nhìn sâu thì sẽ có được tỉnh thần” 
(đầu khuynh thị thâm, tỉnh thần tương đoạt h1)” (Như trên). 
Nếu như đầu óc và mất sinh bệnh, không phối hp được 
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vỏi nhau. thì không thể nhận thức được sự vật, người cũng 
sẽ mất “tinh thân". Điều đó chứng tỏ, đầu óc là khí quan 
có năng lực hoạt động tỉnh thần, nhìn nhận xem xét sự vật. 

“Hoàng để nội kình" tuy đã ý thức được mối tưởng quan 
giữa đầu óc với hoạt động tỉnh thần của con người, song 
lại chưa thật sự nhận thức được nó là khí quan tư duy của 
Cön người, 

Theo "Hoàng để nội kinh" thì có quan tư duy của con 
người là tâm, còn não chỉ là "nha phủ của sự sáng suốt" 
phối họp với mắt để nhìn nhận xem xét các thuộc tính đen 
trắng, đài nưän của sự vật, não hoạt động dưới sự chỉ phối 
của chúa tẻ tâm mới có được sự "sáng suốt" và có "tỉnh 
thần”. Cho nên. sự nhận thức của "Hoàng Đế nội kinh" đối 
với não văn chỉ là bước đầu. 

Nhưng trái lại, tư KƯONE của nó cho rằng đầu não là 
“nha phủ Của sự sáng suốt” của con người, thì đó quả là 
điều rất độc đáo. nó đã mỏ ra phương hướng tư duy mới 
cho sự phát triển lí luận về tâm trong triết học Trung Quốc. 

lHI - Tâm bị tẩn thương thì thần rời bỏ. 

Hoạt động tư duy và hoạt động tỉnh thần của tâm có 
quan hệ chặt chế vỏi tình trạng sức khỏe của cơ thể con 
người. Hoạt động tư duy, tính thần của tâm, bất kể là "thần 
minh”. "thân chí” hay là "thần khí". "thần sắc" cũng đều dựa 
trên cö sở điều kiện sinh lí kiện toàn. Chỉ có khi cơ thể con 
người khỏe mạnh, vận động sinh lí bình thường thì tâm mới 
xuất "thần minh", tàng trữ "tính thần", mói có "thần chí". 
“Tâm, là người chủ lớn của lục phủ ngũ tạng vậy, là nơi ð 
của tỉnh thần vậy; tạng của nó vững chắc nên có thể dung 
nạp cả tà khí vậy. Nhưng dung nạp tà khí thì gây tổn thương 
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cho tâm, tâm bị tồn thương thì thần rồi bỏ. thân rồi hỏ thì 
người chết vậy". (Linh khu kình - Tà khách"). 

Tỉnh thần là sản phẩm của tâm, cũng là sự biểu hiện 
bình thường của cø năng của phủ tạng trong thân thể con 
người. Nếu tâm bị tổn thương, tà khi sẽ xâm nhập mà gây 
hại công năng của nó, không bảo đảm được năng lực tu duy 
bình thường. Cái tâm đó vừa không thể xuất "thân minh", 
vừa cũng không tàng trữ" "Tỉnh thần" được, thậm chí còn 
dẫn tới sự phá hoại cd năng của thân thể con người. làm 
mất tỉnh thần và làm con người chết đi. Nhân tổ làm tổn 
hại đến tâm, có cái là nội tại, cũng có cái là ngoại lai, chủ 
yếu có ba loại; một là, bệnh tật gây hại. "Điện dại”, "tê liệt 
tim”, “sa tim”, "dau tim" v.v... đều là những bệnh tật gây hại 
cho công năng của tâm, trong đó điên dại là gay gắt nhất. 
Người mắc bệnh điên đại thì tự cho là xúng suốt, là hiểu 
biết, là tôn qui. cười nói rồ dại, ca hát huyện thiên, đi lại 
lung tung, tỉnh thần không yên ổn. mất đi một phần. thậm 
chí toàn bộ năng lực tư duy. Điên rồ phần lón do buồn 
phiền quá múc mà ra. "Đầu tiên không vui. đầu đau nặng. 
mắt đỏ tấy, buồn phiền hết múc". ("Linh khu kinh - Điện 
rồ”). Buồn phiền quá mức âm đương rồi loạn thì sẽ sinh 
điện rồ. Hai là, tình cảm bị thưởng tồn nặng nè. Người sống 
trong tri đất. tâm cảm vật mà sinh ra tình. đó là yêu ghét. 
vui buồn, lo sọ. Nhưng. yêu ghét. vui huồn, lo sở mà không 
đúng đạo lí thì sẽ gây hại đến công năng của tâm. 

Không chỉ "vui làm hại tâm" (hỷ thương tâm) ("Tố vấn, 
Ngũ vân hành đại luận”), "ưu tư làm hại tâm" (ưu tư thưởng 
tâm). (Linh khu kinh - Bách bệnh thủy sinh"), mà "giận 
đử”, "kinh hãi”, "lo lắng" cũng đều làm hại tâm. "Vui mừng 
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thì thân sẽ tan biến đi không tàng trừ được: lo buôn thì khí 
sẻ tắc nghén không thông hành được, giận dữ thì tâm thần 
bị mẻ hoặc không ổn dịnh: khiếp sọ thì thân hôn tiêu tan 
không hoàn hồi lại được" ("Linh khu kinh - Bản thần"). 
Lòng người vui mùng, lo buồn, giận dữ, khiếp sọ quá mức, 
tình cảm biến đổi mãnh liệt sẽ dẫn đến tình trạng tư duy 
hỗn loạn, tỉnh thần, tâm trạng thất thường mà nội tâm sẽ 
bị mê hoặc, hồ đồ. "Tinh thần rối loạn mà không chuyển, 
đột nhiên thấy ăn ö xử sự rất lạ thường, tỉnh thần hồn phách 
tán loạn tan tác, thì nói là bị mê hoặc vậy” (Tỉnh thần loạn 
nhi bát chuyển, thốt nhiên kiến phi thường, xử, tỉnh thần 
hồn phách tán bất tương đắc, cố viết hoặc đã). "Linh khu 
kinh - Đại hoặc luận”). Ba là, dục lợi gây hạt. Người là có 
thể sinh mệnh tự nhiên, trồi sinh ra vốn có dục vọng chạy 
theo ăn ngon và sắc đẹp. Đây là bản tính tự nhiên của con 
người. Nhưng, dục vọng này không nên quá độ, mà cần làm 
sao phù hợp với nhu cầu làm cho cuộc sống vui vẻ, tức là 
làm sao có lợi cho sức khỏe thì mới là bình thưởng. Nếu 
hám lợi vô độ, "uống rượu như nước lã, ngông cuồng, xăng 
bậy, say rồi lại liền lao vào các cuộc truy hoan nhập phòng, 
đốc hết tinh hực, hao tán sức mình mà không thỏa mãn, 
luôn luôn căng thẳng thần kính, cốt sao cho thỏa lòng mình, 
đi ngược lại với cuộc sống vui vẻ". (Dĩ tửu vi tương, dĩ vọng 
vị thường, túy di nhập phòng, di dục kiệt ki tính, dĩ hao 
tần kì chân, bất tri trì mãn, bất thờồi ngự thần, vụ khoái kì 
tâm nghịch vu sinh lạc). (“Tố vấn - Thượng cổ thiên chân 
luận"); như vậy, thì tất nhiên sẽ phá hoại sự cân bằng của 
khí âm đương trong có thể, khiến cho tỉnh khí tâm thân hư 
suy, tỉnh thần hoang mang rối loạn, ảnh hưởng đến công 
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năng tư duy của tâm. Tất cả những cái đó đều là những 
nhân tố không tốt, làm thương tổn tâm thần con người, vì 
vậy cần chú ý gạt bỏ đi. 

IV - Thần là chính khí vậy. 


Người ta muốn tâm của mình giữ vững được công năng 
tư duy bình thường, chấp hành được nhiệm vụ "biết vạn 
vật", xuất "thần minh" mà nó gánh vác, thì phải phòng trị 
tật bệnh, giữ gìn thân thể, bảo đảm sức khỏe cho cả thể 
xác lẫn tâm hồn (thân tâm). Khi là gốc của vận vật trong . 
vũ trụ, hình khí trong trời đất tương cảm mà hóa sinh ra 
vạn vật và con người. Người nhờ khí mà hình thành, nên 
các hoạt động sinh lí và hoạt động tỉnh thần của cơ thể đều 
lấy khí làm cơ sỏ. "Thần là chính khí vậy" ("Linh khu kinh 
- Tiểu châm giải"). Chính khí trong cơ thể thịnh vượng, thì 
trong nhân tâm, tỉnh thần sẽ đồi dào sảng khoái; nếu tà khí 
xâm hại cơ thể, thì trong nhân tâm, tỉnh thần sẽ mất di. 
Do vậy, bảo dưỡng cả thể xác lẫn tâm hồn (thân tâm) cần 
lấy trị khí làm gốc. Khí thì có âm dương. "Âm đương là cái 
đạo trời đất vậy, là kỷ cương của vạn vật, là cha mẹ của sự 
biến hóa, là cái bản thủy (cái bản nguyên) của sự sinh sát, 
là nha phủ của thần minh vậy". (“Tố vấn - Âm dương ứng 
tưởng đại luận"). "Nhân sinh có hình, không xa rời âm 
dương”. (“Tố vấn - Bảo mệnh toàn hình luận”). Khí trong 
cơ thể con người cũng giống như khí trong tròi đất, vận 
động và biến hóa theo qui luật vận động âm dương, biểu 
hiện thành vận động sinh mệnh và hoạt động tỉnh thần. 
Yêu cầu căn bản của qui luật vận động âm dương của khí 
trong cơ thể con người là "thuận hòa”. 


Trong cơ thể, âm dương hòa bình, trên dưới giao hòa, 
chính khí thông suốt, cả thân lẫn tâm đều khỏe mạnh, sinh 
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mệnh thịnh vướng, tỉnh thần sảng khoái, thì dấy là "khí 
tưởng đắc”. "Khí tương đắc tắc hòa, bất tương đắc tắc bệnh" 
(Khí tương đắc thì cơ thể điều hòa khỏe mạnh, bất tương 
đắc thì là có bệnh) ("Tố vấn - Ngũ vận hành đại luận"). 
"Khí tưởng đắc trên dưới, ngũ tạng an định, huyết mạch 
hòa lợi (lưu thông), thì tỉnh thần sẽ ổn định tự tại" (Khi 
đắc thương hạ, ngũ tạng an định, huyết mạch hòa lợi, tỉnh 
thần nải cư” (“Linh khu kinh. Bình nhân tuyệt cốc"); "cho 
nên người có trí tuệ dưỡng sinh phải thuận theo bốn mùa 
mà thích ứng với nóng lạnh, biết sống yên ổn và hài hòa 
giữa niềm vui và lòng bực tức, biết điều hòa cứng rắn, mềm 
mỏng theo âm dương; cứ như vậy thì tà ngụy không dám 
đến, sẽ được trường sinh". ("Linh khu kinh. Bản thần"). Khí 
quyết định tâm, tâm phục tùng khí. Khéo thích ứng với sự 
biến đổi nóng lạnh bốn mùa, khéo dung hòa tình cảm vui 
thích, bực tức, đau buồn, vui sướng, khéo điều tiết âm 
dương mềm cứng thăng trầm, làm cho cả thể xác lẫn tâm 
hồn (tâm thần) duy trì được sự cân đối yên lành, khỏe mạnh 
đó không những là cần thiết đảm-bảo trường thọ, đồng thời 
cũng cần thiết cho việc dưỡng tâm, Sống đắc được đạo, tâm 
đắc được dưỡng, khi đắc được lí của nó, tỉnh thần được yên 
ổn, cho nên có thể thích ứng được với mọi biến đổi, nắm 
biết được vạn vật, có thần chí và xuất thần minh. 


Phạm trù cao nhất của kết cấu lôgic triết học trong 
"Hoàng đế nội kinh" là khí. Khí là bản nguyên (nguồn gốc) 
của trồi, đất, người, vật, mà cũng là cái gốc rễ của tỉnh thần 
nhân tâm. Là chủ của huyết mạch tinh thần cơ thể con 
người, tâm vừa là gốc của sinh mệnh, lại vừa là nơi ö của 
thần, có công năng thúc đẩy sự vận hành huyết mạch toàn 
thân và tiến hành hoạt động tư duy. Đối với con người mà 
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nói, điều quan trọng là tuân thủ qui luật vận động của khí 
âm dương mà trị khí dưỡng tâm, phòng trị tà khí bệnh tật 
xâm hại thâm tâm (thể xác và tỉnh thần), bảo đảm tỉnh khí 
thịnh vướng, thân tâm hòa thuận, khỏe mạnh, có vậy mói 
có thể giúp cho tâm phát huy được công năng bình thường 
của nó là "biết vạn vật", xuất "thần minh", làm cho con 
ngưồi thông minh sáng suốt thêm lên. Sự phân tích của 
"Hoàng đế nội kinh" về quan hệ giữa sinh lí, bệnh lí với 
công năng tư duy của tâm căn cứ vào những tri thức khoa 
học đã làm cho nhận thức của con người ta về bản thân 
chủ thể thêm sâu sắc hơn, đó là một cống hiến mói đối vỏi 
phạm trù tâm và lí luận về tâm của triết học Trung Quốc. 

Tiết III. Thành ý chính tâm của "Đại học", "Lễ vận". 


“Đại học và "lễ vận" là hai thiên trong bộ "Lễ ki". Hai 
tác phẩm triết học này dựa theo đường hướng tư duy của 
các nho gia thỏi Tiên Tần, lấy ý thúc đạo đức chủ thể bàn 
về tâm, đưa việc tu dưỡng đạo đức của tâm vào thực tiến 
chính trị trị quốc bình thiên hạ, đã hình thành tư tưởng 
"thành ý chính tâm" (ý phải cho thành thực, lòng phải cho 
ngay thẳng). 


“Đại học” cho rằng, giá trị cao nhất của nhân sinh là ö 
chỗ trị quốc bình thiên hạ. Cái đạo lí của Đại học chính là 
"làm sáng cái đức sáng" (minh minh đúc), "thân dân", "dùng 
lại ö chí thiện” (chỉ vu chí thiện). Tu dưỡng và làm sáng rõ 
đạo đức bản thân, nêu cao tư tưởng nhân đức yêu dân để 
hướng tới mức độ đạo đức chí thiện, đây là tiền đề đạo đức 
trị quốc bình thiên hạ. Người có được đạo đức như vậy thì 
là bậc quân tử nhân đúc. Chỗ đáng quí của bậc quân tử 
nhân đúc là họ tụ giác "biết dừng lại", tức là tâm của họ tự 
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giác nhận thức được ranh giói đạo đúc mà mình cần phải 
đạt tói. 

"Là vua của người phải biết dừng ö nhân (nghĩa); làm 
bề tôi của người phải biết dừng ở chữ kính; làm con của 
người phải biết dừng ỏ chữ hiếu, làm cha mẹ của người phải 
biết dừng ö hiền từ; giao dịch với người trong nước phải 
biết dùng ö chữ tín" (Vi nhân quân chỉ vu nhân, vi nhân 
thần chỉ vu kính, vi nhân tử chỉ vu hiếu, vi nhân phụ chỉ 
vụ tù, đữ quốc nhân giao chỉ vu tín). (“Lễ kí - Đại học). 

Vua thì nhân ái, tôi thì tôn kính, con cái thì hiếu thảo, 
cha mẹ thì hiền từ, bạn hữu thi tin nhau...; đấy chính là 
ranh giói đạo đúc chí thiện mà mọi người trọng các đẳng 
cấp, tầng lóp xã hội cần phải "biết dừng lại" öỏ đấy. "Biết 
dừng lại rồi sau mói định được, định rồi sau mới có thể 
tĩnh được, tĩnh rồi sau mới có thể yên được; yên rồi sau 
mói có thể lự (suy nghĩ) được, lự rồi sau mói có thể đạt 
được. Vật mà có gốc ngọn, sự mà có thủy chung, biết mà 
có trước sau, thì như vậy là gần vói đạo rồi vậy". (Như trên). 

Vạn vật trong trỏi đất đều có qui luật sinh trưởng, tử 
vong, đổi mói phát triển của nó; người và sự việc trong xã 
hội cũng có qui luật thịnh suy, còn mất, biến hóa phát triển 
của nó. 

Tâm có thể "biết dùng lại", có đạo đức, thì sẽ được ổn 
định, ổn định thì sẽ được bình tĩnh, bình tĩnh thì sẽ có thể 
được yên lành, yên lành thì sẽ có thể nhận thức suy xét; 
thông qua nhận thức suy xét mà nắm vững được qui luật 
nội tại của sự phát triển biến hóa của vạn vật trong trồi 
đất cũng như của người và sự việc trong xã hội, tuân theo 
những qui luật đó để hành động. Làm được như vậy là đã 
đến gần đạo nêu ra trong Đại học. 
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Tu dưỡng tâm thân đạo đúc là mấu chốt để nhận thức 
và nắm vững đạo của Đại học, thực hiện việc trị quốc, bình 
thiên hạ. 


Người muốn có đạo đúc phải trải qua quá trình tu 
đưỡng gian khổ. Đó là quá trình cách vật, trí trí, thành ý, 
chính tâm, tu thân, tề gia, trị quốc, bình thiên hạ. "Cổ nhân 
muốn làm sáng tỏ cái đúc sáng ỏ trong thiên hạ thì trước 
hết phải trị vì được nước của mình, người muốn trị vì được 
nưóc của mình thì trước hết phải tề được gia của mình, 
người muốn tề được gia của mình thi trước hết phải tu được 
thân của mình; người muốn tu được thân của mình thì trước 
hết phải sửa cho ngay ngắn cái tâm của mình, người muốn 
sửa cho ngay ngắn cái tâm của mình thì trước hết phải thật 
lòng thật dạ với cái ý của mình; người muốn thật lòng thật 
dạ với ý của mình thì trước hết phải làm cho mình đạt đến 
trình độ hiểu biết cần thiết, để truy tìm được tới nguồn gốc 
của sự vật. Có truy tìm được tói nguồn gốc của sự vật thì 
sau đó mới có được trình độ hiểu biết cần thiết; có đạt tói 
được trình độ hiểu biết cần thiết thì sau đó mói có được ý 
thật lòng thật dạ, ý có thành thực thì sau đó mới có cái tâm 
ngay ngắn, đúng đắn được; tâm có ngay ngắn, đúng đắn thì 
sau đó thân mới tu được; thân có tu được thì sau đó gia 
mỏi tề được, gia có tề được thì sau đó nước mới trị được, 
nước có trị được thì sau đó thiên hạ mới bình được" (Cổ 
chỉ dục minh minh đức vu thiên hạ giả, tiên trị kì quốc; dục 
trị thì quốc giả, tiên tề kì gia; dục tề kì gia giả, tiên tu kì 
thân, dục tu ki thân giả, tiên chính kì tâm, dục chính kì tâm 
giả, tiên thành kỳ ý, dục thành kì ý giả, tiên trí kì tr trí trì 
tại cách vật. Cách vật nhi hậu tri chí; tri chí nhi hậu ý thành; 
ý thành nhi hậu tâm chính, tâm chính nhi hậu thân tu, thân 
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tu nhi hậu gia tề; gia tề nhi hậu quốc trị, quốc trị nhi hậu 
thiên hạ bình. (Như trên). Đây chính là tám điều mục tu 
thân của Nho gia mà Tống Nho sau này vẫn nói. Tám điều 
mục này móc nối với nhau, tạo thành một quá trình hệ 
thống hoàn chỉnh. Xuất phát từ yêu cầu tề gia, trị quốc, 
binh thiên hạ mà phải cách vật, trí tri, thành ý, chính tâm, 
tu thân và phải đi từ cách vật, trí tri, thành ý, chính tâm, 
tu thân mà thực hiện việc tề gia, trị quốc bình thiên hạ, thì 
đấy là cách trình bày theo hai hướng của một quá trình 
đồng nhất. Nếu nói rằng việc tề gia, trị quốc, bình thiên hạ 
là việc chủ thể tâm hướng ra ngoài với thực tiến chính trị 
xã hội, thi việc cách vật, trí trỉ, thành ý, chính tâm là việc 
chủ thể tâm hướng vào trong với việc tu dưỡng đạo đúc. 
Dù là thực hiện mục tiêu chính trị xã hội bên ngoài hay là 
hoàn thành việc tu dưỡng đạo đức bản thân bên trong thì 
việc tu thân đều cũng là khâu căn bản nhất. Mà cách vật, 
trí tri, thành ý, chính tâm... kết quả là nhằm để tu thân, 
còn tu thân lại là điều kiện để tề gia, trị quốc và bình thiên 
hạ. 

Từ chủ thể đến khách thể và từ khách thể đến-chủ thể, 
cũng đều lấy việc tu thân làm trung gian và điều kiện quá 
độ. 

Tu thân là việc tu đưỡng đạo đức tư tưởng của tâm chủ 
thể. Nó bao gồm hai mặt: một mật, là cách vật, trí tri, thông 
qua việc khảo sát tìm hiểu ngoại vật, nhận thức tính chất 
và qui luật của trồi đất và con người, làm cho tư tưởng mình 
đạt tới chính xác: mặt khác. là thành ý, chính tâm, nghĩa là 
dựa trên có sở tư tưởng nhận thức đúng đắn làm cho đạo 
đức nội tâm đạt tỏi chỗ thành thật, ngay thẳng. Đạo đức 
cao thượng xây dựng trên cơ sở nhận thúc về tư tưởng chính 
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xác, mà nhận thức tư tưởng chính xác là nhằm đạt tới sự 
tự giác đạo đức cao độ. 

Việc nhận thức đối vói khách thể và sự tự giác đối vói 
chủ thể là thống nhất trong cùng một quá trình tu thân và 
đều là nội dung của quá trình tu thân. Nếu chỉ vẻn vẹn thực 
hiện việc cách vật, trí trí, mà không đem thành ý và chính 
tâm là cái đạo của trỏi và người đã thu được nhờ cách vật 
và trí tri biến thành đạo đúc nội tại bản thân mình, thì sẽ 
không đạt tới kết quả của việc tu thân. Từ ý nghĩa này mà 
nói, thành ý, chính tâm là tiền đề trực tiếp của việc tu thân. 
“Cho nên gọi là người thực lòng. thực dạ vỏi ý của minh là 
người không tự lừa dối mình vậy”, (Sỏ vị thành kì ý giả, vô 
tự kh: đã) (Như trên). Thành ý, chính là làm cho nội tâm 
thành thực, tự giác thực hành cái đạo nếu ra trong Đại học, 
mà không tự đối mình, đối người. "Người tu thân để có lòng 
ngay thẳng mà bản thân còn ấm ức, hậm hực thì chưa đạt 
được ngay thẳng: còn Ío lắng só sệt thì chưa được ngay 
thẳng, còn vui sướng, thì chưa được ngay thẳng; còn lo lắng 
về hoạn nạn khốn khó thì chưa được ngay thẳng. Không để 
tâm gì cả, nhìn không thấy, nghe không thấy, ăn mà không 
biết mùi vị, thì như vậy mói gọi là tu thân đạt được lòng 
thành tâm ngay thẳng" (Sỏ vị tu thân tại chính kì tâm giả, 
thân hữu sở phẫn sỏ, tắc bất đắc kì chính; hữu sở khủng 
cụ, tắc bất đắc kì chính; hữu sỏ hảo lạc, tắc bất đắc kì 
chính. Tâm bất tại yên, thị nhi bất kiến, thính nhỉ bất văn, 
thực nhỉ bất trí kì vị, thử vị tu thân tại chính kì tâm.) (Như 
trên) 

Người ta sinh ra (nhân sinh) là có sự ham muốn, có các 
tình cảm sinh ra theo cùng với những ham muốn như nóng 
giận, lo lắng sọ sệt, vui sướng. lo lắng về hoạn nạn khốn 
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khó v.v... Các tình cảm vui buồn yêu ghét đó khiến cho lòng 
người hướng về cái tà mà xa rồi đạo, vì thế đẫn đến tình 
trạng các khí quan như tai mắt, mồm miệng v.v... của con 
ngưỡi bị mê loạn. Nội tâm bị vật làm cho mê hoặc, cho nên 
không còn đoan chính (đúng đắn) nữa. Muốn có lòng ngay 
thẳng (chính tâm) thì phải hạn chế, kìm hãm các tình cảm 
vui buồn, yêu ghét như nóng giận, lo lắng sợ sệt, vui sướng 
yêu thích, lo lắng về hoạn nạn khốn khó v.v.... làm cho nó 
phù họp với những yêu cầu của đạo đức xã hội như nhân 
nghĩa, tôn kính, hiếu để, từ thiện, tín nghĩa v.v... Phương 
pháp giữ lòng ngay thẳng là tôn lễ, thủ lễ. 


“Chuyện ăn uống, chuyện nam nữ là những chuyện ham 
muốn lón của con ngưỡi còn đó; chuyện chết chóc, chuyện 
nghèo khổ là những điều xấu lón của con người còn đó. 
Nên những kẻ có ham muốn xấu xa thì lông dạ thường biến 
đổi. Người giấu lòng mình thì không thể nào đò thấy được. 
Đẹp xấu đều ở tâm mà ra, không thấy được mầu sắc của 
nó. Cái ham muốn một khi đã đến tột cùng rồi thì còn gì 
để xả thân vì lễ nữa chứ" (Ẩm thực nam nữ, nhân chi đại 
dục tồn yên; tử vong bần khổ, nhân chỉ đại ác tòn yên. Cố 
dục ác giả, tâm chí đại đoan dã, Nhân tàng kì tâm, bất khả, 
trác độ đã. Mi ác giai tại kì tâm, bất kiến kì sắc đã. Dục 
nhất dã cùng chỉ, xá lễ hà di tail). (“Lễ kí. Lễ vận). Lễ là 
tiêu chuẩn phân biệt thiện ác, là qui phạm điều hòa, hạn 
chế dục vọng của con người, xa rời lễ thì không có cách gì 
giữ cho lòng được ngay thẳng. Lòng người nhân nghĩa thì 
giữ được lễ, từ thiện, hiếu đế, tôn kính, tín nghĩa... thì tức 
là có đạo đức cao thượng, đối với việc thiện ác đã sáng tỏ 
như thích sắc đẹp ghét thối tha, thì cho dù chỉ có một mình 
độc thân ỏ một chố cũng có thể tự mình sống cẩn thận, 
chừng mực, chứ không thể gạt bỏ điều thiện mà làm điều 
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ác được. Người như vậy thì là người có thành ý, chính tâm, 
có đạo đức, có thể gánh vác được trách nhiệm to lón trị 
quốc bình thiên hạ được. 

"Đại học", "Lê vận" đều lấy ý thúc đạo đức chủ thể để 
giải thích tâm, đã chỉ ra con đường cụ thể để đạt tới đích 
trong là thánh, ngoài là vương. Lấy việc tu đưỡng thể xác 
lẫn tỉnh thần (tâm thân) và đạo đức làm căn bản, thông 
qua cách vật trí trị, thành ý, chính tâm mà đạt tói mục đích 
tu thân, đồng thời mỏ rộng tói tề gia, trị quốc, bình thiên 
hạ. Đấy chính là việc kết hợp chủ thể với khách thể, đạo 
đức với thực tiễn, làm cho việc tu đưỡng đạo đức của tâm 
chủ thể có được mục đích thực tiễn xã hội rõ rệt. 

Tư tưởng này đã phát triển lí luận về tâm chú trọng 
thực tiễn của các Nho gia thời Tiên Tần, có ảnh hưởng rất 
lón đối vói tư tưởng về tâm của Nho học thòi Tống Minh 
sau này. 

Tiết IV. Tâm là gốc của thân (tâm vi thân bản) 
của "Hoài Nam Tử”. 

"Hoài Nam Tủ" là tác phẩm do Hoài Nam Vương Lưu 
An (179 - 122 trước Công nguyên) thời Tây Hán chủ trì 
biên soạn. Khuynh hướng tu tưởng của nó tương tự như "Lã 
Thị Xuân Thu”, tập họp được học thuyết của các học phái từ 
thời Tiên Tần đến Hán Sơ, "bàn luận về đạo đức, tổng hợp 
và hệ thống lại về nhân nghĩa", đã xây dựng nên lí luận tư 
tưởng củng cố nhà nước trung ương tập quyền thống nhất. 
"Hoài Nam Tử" bàn về tâm cũng đã thể hiện đặc điểm này. 

I- Tâm là gốc của thân. 


"Hoài Nam Tủ" cho rằng, tâm là khí quan quan trọng 
nhất của cơ thể con người, là gốc của thân. "Tâm là gốc 
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của thân vậy”. (“Thái tộc huấn"). Hình thể con người không 
những bên ngoài có đầu mình tứ chỉ, mà bên trong còn có 
các khóp xương và "ngũ tạng” đó là sự sinh thành tự nhiên. 
Sinh mệnh con người, "đầu tròn, như trồi; chân vuông như 
đất; trồi có tứ thời ngũ hành cửu giải, ba trăm sáu mươi 
sáu ngày; người cũng có tứ chỉ, ngũ tạng cừu khiếu, ba trăm 
sáu mươi sáu khóp; trồi có gió mưa nóng lạnh, người cũng 
có mừng vui thích thú, giận dữ bực tức. Cho nên, mật là 
mây, phổi là khí, gan là gió, thận là mưa, tì là sét, để tham 
dự vào như là với trỏi đất vậy mà, tâm là chủ." (Đầu chỉ 
viên đã, tượng thiên; túc chỉ phương dã, tượng địa; thiên 
hữu tứ thời ngũ hành cửu giải, tam bách lục thập lục nhật, 
nhân điệc hữu tứ chỉ, ngũ tạng cửu khiếu, tam bách lục thập 
lục tiết, thiên hữu phong vũ hàn thử, nhân diệc hữu thủ dữ 
lủ nộ. Cố đảm vi vân, phế vi khi, can vi phong, thận vi vũ, 
tì vi lôi, dĩ dữ thiên địa tưởng tham đã, nhi tâm vi chỉ chủ.) 
(Tinh thân huấn). 


Tâm là chủ của dầu, mình, tứ chỉ, ngũ tạng, cửu khiếu 
trong thân thể con người, cũng là chủ của tư tưởng đạo đức 
tỉnh thần, tình cảm mừng vưi thích thú, giận dữ bực túc, 
buồn đau, sung sướng, tốt xấu. Cơ thể con người thành hình 
từ mười tháng thai nghén đến khi sinh hợp lại với trồi đất 
tứ thời, ngữ hành thành hình thể, hình ngoài hợp với ngũ 
tạng thành da thịt bên ngoài bên trong; song sở đĩ con người 
có thể làm cho đầu, mình, tứ chi, ngũ tạng cửu khiếu hoạt 
động nhịp nhàng, lại có tình cảm mừng vui, thích thú, giận 
dữ, bực túc, buồn đau, sung sướng, tỐt xấu cùng vỏi tư 
tưởng, đạo đức, tỉnh thần tư duy, là bỏi vì đi đôi vỏói việc 
sinh thành hình thể, thì con người sinh ra là đã có cơ quan 
quan trọng là tâm. Tâm có đặc tính tư duy, là trung khu 
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của các khí quan và hoạt động tư tưởng tỉnh thần của toàn 
thân thể; nó không chỉ chỉ phối vận động sinh lí của đầu, 
mình, tú chỉ, ngũ tạng cửu khiếu, mà còn chỉ phối cả toàn 
bộ tư tưởng và hành vi của con người. Vì vậy, trong toàn 
bộ cơ thể con người thì "tâm là chủ". "Tâm với cửu khiếu 
tứ chỉ không thể là một. Song, tất cả những dộng tĩnh, nghe 
nhìn đều do nó làm chủ cả, nhưng nó cũng không quên dục 
lới vậy” (Tâm chỉ vu cửu khiếu tứ chỉ đã, bất năng nhất sự 
yên. Nhiên nhi động tĩnh thính thị, giai đi vi chủ giả, bất 
vong vu dục lợi chỉ đã.) ("Chủ thuật huấn"). 

Tâm là hư vô, không thể thay thế cho cửu khiếu, tứ chỉ 
chấp hành bất cứ công năng nào, nhưng các hoạt động động 
tĩnh, nghe nhìn của cửu khiếu, tú chỉ đều phải dựa vào sự 
chủ đạo của tâm, vì rằng tâm vẫn mong muốn cho từ củu 
khiến, tứ chỉ cho đến toàn bộ thân thể đều vận động, sinh 
tồn và phát triển bình thường. Tù ý nghĩa đó mà nói, tâm 
và ngũ tạng, cửu khiếu, tứ chi lại nhịp nhàng nhất trí với 
nhau. Không có sự chỉ huy, điều hòa, làm cho nhịp nhàng 
của tâm thì ngũ tạng, cửu khiếu, tứ chỉ không thể phát 
huy nhịp nhàng các công năng đặc thù của mối thứ. Vì 
vậy nói rằng: "Tâm là chủ của hình vậy, mà thần là cái 
quí báu của tâm vậy... Nên thánh nhân qui trọng nó vậy”. 
(Tâm giả hình chỉ chủ đã, nhi thần giả tâm chỉ bảo dã... 
thị cố thánh nhân qui nhỉ tôn chỉ.) ("Tinh thần huấn"). 
Tâm sở đĩ có thể trỏ thành chúa tể của thân thể là vì nó 
có tỉnh thần, tức là công năng tư duy. Xét từ công năng 
và tác dụng của tâm thì tâm là "gốc của thân". Thánh 
nhân hết súc tôn sùng, yêu quý giữ gìn tâm, chính là vì 
_ lí lẽ đó. 
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H - Tâm có trí, dục. 

Tâm là "gốc của thân”, có nhiều đặc điểm, nhưng quan 
trọng nhất có hai điều: 

1. Tâm hủu trí 

Tâm có tri thức, tâm có thể suy tư, thông qua tai mắt 
mà biết được sự vật và đạo lí của nó, đó là đặc điểm của 
tâm. Tâm hữu tri, bao gồm nội dung hai mặt. Một là, tâm 
biết buồn phiền, lao khổ. "Thân hình bảy thước có cái tâm 
biết được buồn phiền, lao khổ, da thịt biết được dau đón, 
nóng lạnh, đấy là nhân tình vậy." (Phù thất xích chi hình, 
tâm tri ưu sầu lao khổ, phu tri tật thống hàn thử, nhân tình 
nhất dã). ("Tu vụ huấn"). Biết được buồn phiền lao khổ của 
nhân sinh (cuộc sống con người), lại thông qua da thịt cảm 
nhận đau đón, nóng lạnh, đấy là công năng cùng có của 
tâm của con ngưỡi. "Nhân tình (tỉnh của người), do tai mắt 
ứng với cảm động, tâm chí biết được vui buồn, tay chân gạt 
được sâu bệnh, tránh được nóng lạnh, cho nên tiếp xúc được 
với vật vậy" ("Xúc chân huấn"). 

Tâm có công năng biết vui buồn; tai mắt, tay chân có 
khả năng thay đổi để úng vói vật, nhưng cảm ứng của tai 
mắt tay chân và nhận thức của tâm thực ra không phải vô 
có mà sinh ra. Tư tưởng tình cảm của nhân tâm bắt nguồn 
từ sự kích thích của sự vật bên ngoài, âm thanh, màu sắc, 
hình dạng biến đổi của sự vật thông qua cảm quan của tai 
mắt truyền vào nhân tâm, thế là nhân tâm sinh ra các phản 
ứng khác nhau. Hình ảnh của vật "đi vào tai, làm tâm con 
người rung cảm, và thế là tỉnh đến vậy". ("Mậu xưng huân"). 

Sự vật phức tạp đa dạng, thiên biến vạn hóa, cảm nhận 
của tâm con người (nhân tâm) cũng mỗi cái mỗi khác nhau, 
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đo đó mà có những tình cảm tư tưởng phức tạp khác 
nhau như mừng vui thích thú, giận dữ, bực tức, buồn đau, 
sung sưỏng, tốt xấu, đúng sai, khen chê tiếp nhận hoặc 
bài bác v.v... 


Hai là, tâm tri tính, tri đạo. "Biết tính của con người, 
nó tự đưỡng mà không bột phát, biết tạo ra việc lam dù có 
nhiều khó khăn phức tạp cũng không bị mê hoặc, phát từ 
một mối mà tỏa ra rộng vô cùng, khấp tám hướng, tất cả 
là một cái túi gọi là tâm”. (Trí nhân chỉ tính, kì tự dưỡng 
bất bột, trí sự chỉ chế, kì cử thác bất hoặc. Phát nhất đoan, 
tán vô cánh, chu bát cực, tổng nhất quản, vị chi tâm) (Nhân 
gian huấn). 


Tâm không những có thể nhận biết được sự biến đổi 
hiện tượng sự vật bên ngoài, mà còn có thể tiến hành các 
hoạt động nhận thức như khái niệm, phán đoán, suy lí, tìm 
ra bản chất và qui luật của sự vật, đi sâu nhận biết được 
bản tính của con người và qui tắc của sự vật. 


Hơn nữa, tâm còn có thể từ tính của một người mà suy 
ra và biết được tính của nhiều người, từ qui tắc của một 
vật mà suy ra và biết được qui tắc của vạn vật, thu nhận 
đạo lí của vạn vật trong trồi đất và xã hội nhân sinh vào 
tâm. Trong các khí quan có thể con người chỉ có tâm mới 
có năng lực bao trùm đước người và vật, trời đất, nắm vững 
được tính người, lí vật như vậy. 


Tâm từ chỗ tri tính, tri lí mà đạt tói trí mệnh, tri đạo; 
tù chố nhận thức sự vật cá biệt mà đạt tói nhận thức sự vật 
nói chung, từ nhận thúc qui luật 'cá biệt mà đạt tói nhận 
thức qui luật phổ biến, vì thế suy tư không lộn xộn, củ động 
không ngần ngại. "Người tri đạo không bị mê hoặc, người 
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trí mệnh thì không buồn lo" (Tri đạo giả bất hoặc, tri mệnh 
giả bất ưu). (Nguyên đạo huấn"). Tri đạo, đắc đạo là mục 
tiêu của tâm tri. Tâm bất tri tính, bất trí !í, bất tri mệnh, 
bất trí đạo mà chỉ biết về những ham muốn mừng vui, tức 
giận, đau buồn, sung sướng, tốt xấu thì đó là" cái tắc của 
tâm”. “Cái tắc của tâm chẳng biết đâu mà thông, cái đó 
cũng không rõ thuộc vào loại nào vậy." (Tâm chí tắc dâ, 
mạc chỉ vụ thông dã, bất minh vu loại đã) (Thái tộc huấn"). 
Tâm tắc thì là người ngu, không thông minh, không hiểu 
biết gì. 
2. Tâm dục hòa 


Người ta sống trong tròi đất, có những ham muốn đòi 
hỏi về sinh li nội tại. Loại đòi hỏi này, vừa có mặt vật chất 
như nhu cầu về än uống, về quan hệ nam nữ, về tiền bạc 
của cải giàu sang phú quí v.v... cũng vừa có mặt tỉnh thần 
như lồi ca tiếng hát, sắc đẹp vui chơi cũng như các mật tu 
tưởng tình cảm. 


Đây là thiên tính tự nhiên vốn có của cuộc sống con 
người (nhân sinh). Song những ham muốn đòi hỏi của lòng 
người phải nằm trong phạm vi qui phạm nhân nghĩa lễ lạc 
thì mói là hợp lí, bình thường. Nếu những ham muốn đòi 
hỏi nội tâm quá chạy theo sở thích cảm quan thì sẽ làm lay 
chuyển tâm chí của con người, làm mê loạn tỉnh thần của 
con người, xa rời và đi ngược lại chính đạo."Những người 
mà thanh sắc ngũ vị, của ngon vật lạ, châu báu quí hiếm 
của nước ngoài đủ làm thay tâm đổi chí, làm lung lạc tỉnh 
thần, cảm động khí huyết, thì không thể thắng kế được vậy". 
(Phù thanh sắc ngũ vị, viễn quốc trân quái hoàn đị kì vật, 
túc dĩ biến tâm dị chí, dao đãng tỉnh thần, hoặc động huyết 
khí giả, bất khả thắng kế dả). ("Bản kinh huấn"). Theo đuổi 
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thánh sắc mỹ vị, của quí vật lạ, đó không phải là cái tâm 
nghĩa lí, mà là cái "tâm tham làm đê tiện". 

"Ngũ sắc loạn mục, làm mồ mắt đi; ngũ thanh hoa nhĩ 
huyện náo, ồn ào làm tai không nghe được; ngũ vị loạn 
khẩu, khiến miệng mồm sai lạc; vất bỏ chí hưởng, tâm địa 
lừa lọc, hành động ngông nghênh". (Ngũ sắc loạn mục, sử 
mục bất minh; ngũ thanh hoa nhĩ, sử nhĩ bất thông; ngũ vị 
loạn khẩu, sử khẩu sảng thương; thú xá hoạt tâm, sử hành 
phi dương). ("Tinh thần huấn"). Như vậy, tai mắt, mồm 
bụng đều bị sự cám đỗ của ngũ sắc, ngủ thanh, ngũ vị thì 
tâm sẽ lơi lỏng, tất nhiên sẽ làm nhiễu loạn tư tưởng và 
hành vi con người. Cần phải hạn chế sự ham muốn của tai 
mắt, mồm bụng, làm cho nó hạn chế trong phạm vi nghĩa 
lí cho phép. Song, ham muốn của tai mất, mồm bụng không 
thể dựa vào sự hạn chế của bản thân tai mắt, mồm bụng, 
vì rằng tai mất mồm bụng không thể tư duy, chỉ biết ham 
thích thanh sắc, mỹ vị mà không biết phân biệt lợi hại của 
nó. Ràng buộc ham muốn chỉ có thể dựa vào tâm. "Cú để 
mặc thì tai mát, mũi miệng không biết lấy bỏ thế nào, nên 
tâm phải khống chế chúng". (Nhĩ mục tị khẩu bất tri sở thú 
khú, tâm vị chí chế). ("Thuyên ngôn huấn"). Tâm có thể 
suy tư, biết đạo trời lí vật và luân lí đạo đức, dựa vào chỗ 
thích họp của người và vật để có chỗ đứng đúng, cho nên 
có thể không chê sự lựa chọn thu nhận, gọt bỏ của tai mắt, 
mồm. mũi, đảm bảo cho nó đạt mức độ vừa phải, đấy chính 
là lễ nghĩa. "Cái lấy nghĩa lí ràng buộc, đấy là tâm vậy" (Di 
nghĩa vi chế giả, tâm đã) (Như trên). 

"Có những cái mắt tuy ham muốn đấy, nhưng phải ngăn 
chặn đẻ cho nó hạn chế ỏ mức vừa độ, lòng (tâm) tuy vui 
đó, nhưng phải điều tiết để cho đúng lế." (Mục tuy dục chỉ, 
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cấm chỉ dĩ độ; tâm tuy lạc chỉ, tiết chỉ di lễ) ("Tinh thần 
huấn"). Lễ nghĩa là phép tắc, chế độ ràng buộc, hạn chế 
những ham muốn của tai mắt, mồm mũi. Thực chất của lề 
nghĩa là nhầm tiết chế ham muốn của con người, giúp cho 
con người đạt tói trạng thái "tâm hòa dục đắc". 


"Phàm tính con người, nếu tâm hòa dục đắc thì sẽ vui". 
(Phàm nhân chỉ tính, tâm hòa dục đắc tắc lạc) ("Bản kinh 
huấn"). Tâm hòa, dục đắc, đó là yêu cầu của tính người. 
Tâm hòa, là thể hiện tính chất của đạo. Đạo là bản thể của 
vạn vật, thì bản chất của nó chính là hư tĩnh vô ví, điều 
hòa âm dương, sinh trưởng vạn vật. Nhân tâm do đạo sản 
sinh cũng đòi hỏi thanh tịnh hòa bình để ứng với vạn sự 
biến hóa. "Lời nói mừng vui mà lại tuân theo lí, việc làm 
tốt đẹp mà lại thuận tình, tấm lòng vui vẻ mà không giả 
đối, công việc có thế nào để nguyên như thế không tô điểm 
thêm, đã cho đúng thì không cần bấm giò, xem ngày, không 
bốc quẻ, không mưu cầu để được ở đầu, phải ở cuối thì 
cũng không kêu ca, làm xong ổn rồi thì thôi, cần đến thì 
lại làm, thể thông suất với trồi đất, tỉnh hòa đồng với âm 
dương, bốn mùa như một, nhật nguyệt sáng soi, sống mãi 
cùng vói tạo hóa xoay vần" (Ki ngôn lạc nhỉ tuân lí, kì hành 
thoái nhi thuận tình, kì tâm du nhỉ bất ngụy, kì sự tố nhị 
bất sức, thị đĩ bất trạch thời nhật, bất chiêm quái triệu, bất: 
mưu sở thủy, bất nghị sở chung, an tấc chỉ, kích tác hành, 
thông: thể vu thiên địa, đồng tỉnh vu âm dương, nhất hòa 
vu tứ thỏi, minh chiếu vu nhật nguyệt, dữ tạo hóa giả tương 
thư hùng). (Như trên). Tâm họp vói đạo, thì bình tĩnh mà 
không nóng vội, vui vẻ thuận lí, thuận với bốn mùa, thông 
vói trời đất, đấy chính là trạng thái hết sức thanh sạch thuận 
hòa của nội tâm. Tâm hòa thì sự việc sẽ thành công, vì vậy 
con ngưỡi cần phải di hòa dưỡng tâm (lấy hòa thuận để 
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dưỡng tâm). "Lí tình tính, trị tâm thuật là dưỡng lấy hòa 
bình, giữ lấy đúng mức, vui với đạo mà quên hèn kém, yên 
với đức mà quên nghèo nàn. Tính có bất dục, vô dục mà 
không được; tâm có bất lạc, vô lạc mà không thành. Ngưỡi 
không đa tình thì không làm lụy đến đức, kẻ tính đón giản 
thi không phải luồn lọt. Cho nên, để cho thể được thỏa 
mái, ý được tự nhiên mà sống, thì đấy có thể coi là kiểu 
cách trong thiên hạ vậy". (Tinh thần huấn). 

Dưỡng lấy hòa, đó là cái thuật trị tâm. Dưỡng lấy hòa 
là làm cho nội tâm vui với đạo, yên vói đức, quên hèn kém, 
quên nghèo khổ, tính tình hợp lí, tuân thủ lễ nghĩa, mà đạt 
tới sự thống nhất hài hòa cao độ giữa nhu cầu tâm lí vói 
chế độ đạo đức, đạt tói giới hạn "Tâm hòa dục đắc". 


Tâm có trí, tâm dục hòa họp, đấy là đặc điểm cơ bản 
của tâm. Những đặc điểm này đã thể hiện sự nhất trí giữa 
tâm với đạo, giữa trồi với ngưöi. 

HHI - Thánh nhân ôm ấp lòng trời 
(thánh nhân hoài thiên tâm). 


Triết học "Hoài Nam Tủ" lấy đạo làm gốc, từ đạo mà 
sinh ra vạn vật trong trời đất; vạn vật và loài người đều thể 
theo đạo mà tồn tại, vận động, biến hóa. Vì thế, lòng trồi 
không phải là ý chí thiên thần, mà là phép tắc của đạo trời. 
"Không nói mà tin, không làm mà có nhân, không quát 
mắng mà có uy lực, đó là cái vận động biến hóa theo lòng 
trời vậy". (Bất ngôn nhỉ tín, bất thí nhí nhân, bất nộ, nhì 
uy, thị di thiên tâm động hóa giả đã). ("Thái tộc huấn"). 
Cái gọi là lòng trời, chính là cái đạo trồi vận động biến hóa 
không nói mà tin, không làm mà có nhân, không quát mắng 
mà có uy lực. Sự vận động biến hóa này là không thể thay 
đổi được, nó tự nhiên và chỉ là lòng người nghĩ ra được gọi 
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là lòng trời. "Trồi bày đặt nhật nguyệt, sắp xếp các vì tính 
tú, điều hòa âm đương, mỏ rộng bốn mùa; ngày bừng sáng, 
đêm yên nghỉ, gió thổi khô ráo, nước mưa thấm uót, chính 
nó sinh ra các vật vậy". (Thiên thiết nhật nguyệt, liệt tỉnh 
thần, điều âm đương, trương tứ thöi, nhật dĩ bạo chi, dạ di 
tức chi, phong di can chỉ, vũ lộ dĩ nhu chỉ, kì sinh vật dã) 
(Như trên). Đặc điểm của trồi là tin yêu thành thực với 
sinh vật. Sự vận chuyển của mặt tröi, mặt trăng, vận hành 
của tinh tú, sự điều hòa của âm dương, sự biến đổi của bốn 
mùa, sự tuần hoàn ngày đêm, gió khô, mưa uót,.... tất cả 
những cái đó đều là những biểu hiện của việc tröi trọ giúp 
sinh ra vạn vật. "Cho nên thánh nhân ôm ấp lòng trời, hẻ 
nói lên là tự nhiên có thể cảm hóa và làm chuyển biến được 
thiên hạ vậy". (Cố thánh nhân giả, loài thiên tâm, thanh 
nhiên năng động hóa thiên hạ giả dã). Những người có thể 
sống và làm việc đúng đắn chuẩn mực và thành thực tự 
nhiên không nhầm lẫn như sự vận hành mặt trăng, mật trời 
và các vì tỉnh tú, có thể làm cho vạn vật sinh trưởng giống 
như âm dương bốn mùa, ngày đêm, mưa gió, có thể lấy cái 
tâm này mà cảm hóa và làm chuyển biến được thiên hạ, thì 
đấy chính là những thánh nhân "ôm ấp lòng trời”. Một đặc 
điểm khác của lòng trồi là "hòa". Trời đất hòa mà vạn vật 
sinh, tứ thời hòa mà vạn vật thành. Vì vậy, con người phải 
"hợp đức cùng trồi đất, hợp minh cùng mặt trồi, mặt trăng, 
hợp linh cùng quỷ thần, họp tín cùng bốn mùa. Bỏi thế, 
thánh nhân là người mang trong mình thiên khí, ôm ấp 
thiên tâm, giữ vững trung, hàm chứa hòa". (Dữ thiên địa 
họp đức, nhật nguyệt hợp minh, quỷ thần hợp linh, dữ tứ 
thời hợp tín. (Cố thánh nhân hoài thiên khí, bão thiên tâm, 
chấp trung hàm hòa) (Như trên). Người muốn hợp tâm của 
mình với trồi đất, với nhật nguyệt và bốn mùa thì phải thực 
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hiện được "thành tín, sinh vật" (đúng đắn, chuẩn mực và 
thành thực, làm cho vật sinh trưởng) và trung, hòa. Thiên 
tâm sỏ dĩ như vậy là do nó thể hiện được "tâm của đạo" 
(đạo chi tâm). Trời vì đạo mà hành, đất vì đạo mà tỉnh, 
vật vì đạo mà hóa, người vì đạo mà có đức, nói chung lại, 
người với vật trong trồi đất, lễ nghỉ phép tắc về nhân sự 
quy cho cùng đều lấy gốc từ tâm của đạo, tức tính chất và 
qui luật của đạo. Người "xem trạng thái của trời, đất, thông 
hiểu các sự việc từ xưa đến nay, quyền biến (tức là thay đổi 
để thích ứng với mọi đổi thaÿ) mà lập ra các thể chế, dụ 
tính ra các mẫu hình để cho phù họp, dễ thực hiện". (Quan 
thiên địa chỉ tướng, thông cổ kim chí ụ, quyền sự nhi lập 
chế, độ hình nhỉ thi nghi), tất cả những cái đó đều từ 'cái 
tâm có gốc ở đạo" (Nguyên đạo chỉ tâm) ("Yếu lược"). Từ 
tâm của đạo (đạo tâm) mà có tâm của tròi (thiên tâm), từ 
tâm của tröi (thiên tâm) mà có tâm của con ngưỏi (nhân 
tâm), tư duy, ý thức, đạo đức của con người thể hiện thiên 
tâm và có gốc ở đạo tâm. 
}W - Giữ vững huyền đức ở nơi tâm. 


Tâm hiểu đạo, tồn đạo, hành đạo, thì là đức, cũng tức 
là "huyền đức". "Tâm không vui buồn, đấy là chí đức vậy". 
(Tâm bất ưu lạc, đức chỉ chí dã) ("Nguyên đạo huấn"). 
Mừng giận, vui buồn, ưa ghét, thèm khát... đều đi ngược lại 
đạo đức. Khắc phục sự quấy nhiễu của các tình cảm, dục 
vọng ... nội tâm hoàn toàn thể hiện đạo, tuân hành đạo, 
thì đó mới là đức. "Mùng giận là cái tà của đạo vậy. Vui 
buồn là cái mất của đức vậy. Ưa ghét là cái lỗi của tâm 
vậy. Ham muốn là cái dây dư liên lụy của tính vậy". (Phù 
hỉ nộ giả, đạo chi tà dã. Ưu bí giả, đúc chỉ thất dã, Hảo 
tăng giả, tâm chỉ quá dã. Thị dục giả, tính chỉ lũy đã) (Như 
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trên). Mừng giận, vui buồn, ưa ghét, thèm khát, tùy theo ý 
thích của người mà đến, tùy theo vật mà đi, xâm nhập vào 
và sửa gọt bản tính con người, làm lay chuyển bản thân con 
người, vì thế mà khiến cho con người xa rồi đạo, mất đức. 
Người chí đức phải không vui mừng, không giận đữ, không 
buồn, không vui, không ưa, không ghét, không thèm khát, 
không ham muốn, nội tâm hư tĩnh ôn hòa, lời nói và việc 
làm hiểu được đạo, phù họp với đạo đức. Lấy cái tâm thể 
hiện đạo đó, trong thì tu đưỡng tâm, làm cho tâm hoàn 
toàn ð vào trạng thái hư tĩnh tự nhiên, tâm hòa dực đắc, 
mà trỏ thành thánh nhân; ngoài thì úng xử với vật, làm cho 
ngôn ngữ hành động của người phù hợp với yêu cầu tự 
nhiên vô vi, thuận tròi thuận tính, đấy chính là "huyền đúc”. 

"Giũ vững huyền đức Ỏ nơi tâm, từ đó mà biến hóa 
nhanh như thần" (Chấp huyền đúc vu tâm, nhỉ hóa trì nhược 
thần) (Như trên). Tâm giữ vững huyền đức để trị thiên hạ, 
thì việc giáo hóa thiên hạ chẳng có gì là không tói được. 
"Theo mệnh trời, dùng thuật trị tâm, chỉnh lí uốn nắn những 
tình cảm yêu ghét, làm sao cho thích hợp vói tình và tính, 
thì như vậy đạo trị sẽ thông suốt". (Nguyên thiên mệnh, trị 
tâm thuật, lí hảo tăng, thích tình tính, tắc trị đạo thông h1) 
("Thuyên ngôn huấn"). Cái gọi là đạo trị túc là đạo trị quốc. 
Điểm căn bản nhất của dạo trị quốc chính là lấy đạo để trị 
quốc. Song, lấy đạo để trị quốc, thực ra không phải là việc 
làm của bản thân đạo, mà là do con người thực hành. Người 
có mùng giận, vui buồn, ua ghét, thèm khát, cho nên trước 
hết cần phải làm cho tâm đắc đạo, hiểu được đạo, sau đó 
mói có thể lấy đạo để trị quốc được. Tu dưỡng tâm của 
mình, sửa đổi tính của mình, làm cho tâm họp vói đạo, có 
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huyền đức, không có tà tâm, không có nghi hoặc, thì như 
vậy tâm mới ngay thẳng được. Tâm ngay thẳng thì nước mói 
được chấn chỉnh đúng đắn, nước được chấn chỉnh đúng đắn, 
tức là được đại trị. "Nên việc trị của thánh nhân là tâm họp 
với thần, hình hòa với tính, tĩnh mà thể hiện được đức, động 
lại làm lí thông suốt, tùy theo tính tự nhiên mà thuận theo 
sự biến hóa bất đắc dĩ; tự nhiên vô vi, mà thiên hạ tự hòa 
bình yên ổn". (Cố thánh nhân chỉ trị đã, tâm dữ thần xú, 
hình dữ tính điều, tĩnh nhi thể đức, động nhi lí thông, tùy 
tự nhiên chỉ tính, nơi duyên bất đắc đi chỉ hóa, động nhiên 
vô vi, nhí thiên hạ tự hòa) ("Bản kinh huấn"). Chỉ cần lấy 
tâm tự nhiên vô vi này mà trị thiên hạ, thì thiên hạ tự nhiên 
sẽ được chấn chỉnh, được thịnh trị yên bình ổn định. Nếu 
nói, mục tiêu căn bản của việc trị tâm là "hòa", thì mục 
tiêu cân bản của trị quốc cũng vẫn là "hòa". "Hoài Nam 
Tử" đề ra việc lấy "hòa" làm mục tiêu trị quốc đá biểu hiện 
yêu cầu thời đại là nhằm duy trì sự thống nhất quốc gia. 
Về tư tưởng triết học của "Hoài Nam Tủ", Cao Dụ nói: 
"Tôn chỉ của nó gần với Lão Tử" ("Hoài Nam Tử. Tự") 
Nó đã lấy đạo làm phạm trù cao nhất để xây dựng nền kết 
cấu lôgic phạm trù triết học. Vì vậy, lí luận về tâm của nó 
cũng lấy đạo làm gốc, từ đạo mà nói tâm đạo, từ tâm đạo 
mà nói tâm tröi (thiên tâm), từ tâm trời (thiên tâm) mà 
bàn về tâm con người (nhân tâm), từ tâm con ngưỡi (nhân 
tâm) mà bàn về đức chính, cuối cùng đảm bảo chắc chắn 
cho việc trị quốc an dân. Cấu tạo lôgic đó đã thấu suốt tỉnh 
thần của "hòa", đã thể hiện nhu cầu củng cố nhà nước đại 
nhất thống trong thời đại nhà Hán. "Hoài Nam Tủ" đứng 
trên lập trưởng tổng hợp bách gia để bàn về tâm, đã 
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mỏ rộng nội hàm của tâm, tiến thêm một bước.về phía trước 
theo phương hướng mà “Quản Tử", "Lã Thị Xuân Thu" đã 
mỏ ra. 

Tiết V - Nhân tâm phù hợp với thiên tâm 

(Nhân tâm phó thiên tâm) của Đồng Trọng Thư. 

Đồng Trọng Thư (179 - 104 trước Công nguyên) là đại 
sư nho học nổi tiếng thời Tây Hán. Ông đã đưa thuyết sấm 
vĩ (Sấm là lồi đoán lành dữ của các pháp sự, phương sĩ thời 
Tần, Hán. Vĩ là một loại sách thần học thời Hán ở Trung 
Quốc) phù mệnh lưu hành thời Tần, Hán vào trong Nho 
học, cải tạo và phát triển triết học nho gia thời Tiên Tần, 
lấy trồi làm phạm trù cao nhất, xây dựng nên hệ thống tư 
tưởng triết học có cảm ứng giữa trồi và người. Đổng Trọng 
thư xuất phát từ quan niệm cơ bản là có cảm ứng giữa trời 
và người để bàn về tâm, đã đề ra tư tưởng nhân tâm phù 
hợp với thiên tâm. 

l- Trời có tâm tôn đức bỉ hình (tôn sùng đức độ, 
cøi nhẹ hình phạt) 

Đồng Trọng Thư tôn sùng trồi, cho rằng trời là người 
sáng tạo ra vạn vật và loài người (nhân loại). "Trời là đại 
quân vương của bách thần vậy" (Thiên giả, bách thần chỉ 
đại quân đã) ("Xuân Thu phôn lộ - Giao ngữ”, sau đây chỉ 
ghí chú tên bài). 

Trời là thần chí thượng sáng tạo ra vạn vật và loài người 
(nhân loại). 

Trời là thần, vì thế mà có tình cảm mừng giận, vui buồn 
và ý chí thưởng phạt, phò tá, tranh đoạt, đó là thiên tâm. 
Sự biểu hiện của thiên tâm chính là lấy sự biến đổi khí âm 
dương, nóng lạnh bốn mùa để biểu thị mừng giận, vui buồn 
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và tư tưởng ý chí thưởng phạt, phò tá, tranh đạt. Mùa xuân 
không khí ấm áp, mùa hạ không khí vui tươi, trăm vật đầm 
chồi nây lộc, sinh trưởng, đấy là biểu hiện dương khí mạnh 
mẽ, tỏ rõ sự vui mừng, ban thưởng của trồi. 


Không khí mùa thu nghiêm trang, kín đáo, không khí 
mùa đông buồn vắng, trăm vật tiêu diều thu thập bảo tồn 
ẩn náu, dấy là biểu hiện âm khí tàn tạ, tỏ rõ sự ghét bỏ 
trừng phạt của trời. Trời thi hành việc mừng vui, tức giận, 
yêu ghét, thưởng phạt bằng sự biến đổi bốn mùa xuân hạ 
thu đông, sự xuất nhập khí âm và khí dương, song nói về 
bản tâm của trời thì tröi vẫn có lòng nuôi dưỡng lâu dài là 
chính, chứ không phải làm cho tàn tạ, đấy là lòng nhân 
nghĩa, túc cái tâm tôn đức bỉ hình của trỏi. "Thường của 
đạo trồi thì các vật tương phản với nhau không được cả hai 
cùng nảy sinh một lúc, mà chỉ được một mà thôi. Một chứ 
không phải là hai, đó là sự vận hành của trồi vậy. Âm và 
dương, hai cái này tương phản với nhau, cho nên mối cái 
hoặc xuất hoặc nhập, hoặc ỏ trái hoặc Ỏ phải, xuân có ö 
nam thì thu có ở bắc, hạ giao mùa ở trước, thì đông giao 
mùa ỏ sau, cùng song hành mà không cùng đường, cùng 
giao hội mà bên nào riêng bên ấy, cho nên cái hiện tượng 
tự nhiên này của nó vói cái đạo trồi, cú một cái xuất, một 
cái nhập, một cái tốt lành mừng vui, một cái thì cúi đầu 
trầm lặng, nó cứ qua đi cả như vậy mà thôi. Song không 
cùng ý nhau. Dương xuất thường ở phía trước là được công 
việc, còn âm xuất thì thường ở phía sau mà ỏ trạng thái hư 
không. Dương ngừng nghỉ thì công đã thành ỏ trên, mà ẩn 
nấp, chìm xuống ở dưới, còn âm ẩn nấp, chìm xuống thì 
không được gần với nghĩa mà phải xa chỗ của nó vậy. Trỏi 
đúng là chỉ nhậm chức dương không nhậm chức âm, chỉ 


181 


hiếu đức chứ không hiếu hình phạt, cho nên dương xuất ở 
trước, âm xuất ở sau, có tâm tôn đức mà bỉ hình vậy”. 


(Thiên đạo chi thường, tướng phản chỉ vật dã, bất đắc 
lưỡng khởi, cố vị chi nhất. Nhất nhí bất nhị giả, thiên chi 
hành dã. Âm dữ dương tương phản chỉ vật dã cố hoặc xuất 
hoặc nhập, hoặc tả hoặc hữu, xuân câu nam thu cậu bắc, 
hạ giáo vu tiền, đông giao vu hậu, tịnh hành nhi bất đồng 
lộ, giao hội nhi các đại lí, thử kì văn dữ thiện chỉ đạo hữu 
nhất xuất nhất nhập, nhất hữu nhất phục, kì độ nhất dã, 
Nhiên nhỉ bất đồng ý. Đương chỉ xuất, thường huyền vu tiền 
nhi nhậm tuế sự, âm chỉ xuất, thường huyền vu hậu nhi thủ 
không hư. Dương chỉ hữu dã, công dĩ thành vu thượng, nhi 
phục vu hạ, âm chi phục dã, bất đắc cận nghĩa nhi viễn kì 
xứ dã. Thiên chỉ nhậm dương bất nhậm âm, hảo đúc bất 
hảo hình như thị, cố dương xuất nhi tiền, âm xuất nhỉ hậu, 
tôn đức nhi bỉ hình chỉ tâm kiến hï). ("Thiên đạo vô nhị"), 


Trồi có khí âm đương. Sự xuất nhập, ngừng nghỉ, ẩn 
náu của khí âm dương hình thành sự biến hóa bốn mùa 
xuân hạ thu đông. Nhưng, khí âm đương chưa hề đồng thời 
xuất nhập ngừng nghỉ ẩn náu, mà dương khí xuất thì âm 
khí ẩn náu, âm khí xuất thì đương khí ngừng nghỉ. Hơn nữa 
trong một năm, thì thường vẫn là dương khí xuất trưóc, mà 
làm cho bách vật sinh trưởng, còn âm khí xuất sau mà làm 
cho bách vật xơ xác điêu tàn. Đứng về mặt ngừng nghỉ, ẩn 
nấp của khí âm dương mà nói thì khí dương ngừng nghỉ, 
trăm vật đã trưởng thành, khí đương ngừng nghỉ là để chò 
đợi xuất lại lần sau nữa thúc đẩy bách vật sinh trưởng; còn 
khi khí âm ẩn nấp thì bách vật đã bị xơ xác tiêu điều, âm 
khí ẩn nấp là chờ đợi xuất lại lần sau nữa để làm cho bách 
vật xơ xác điêu tàn. Tính chất của hai loại khí âm và khí 
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dương và qui luật xuất nhập, ngừng nghỉ, ẩn náu của chúng 
đã thể hiện rõ tâm ý của tröi là tôn trọng dương mà không 
tôn trọng âm, hiếu đức mà không hiếu hình phạt, đây là 
cái tâm tôn đức bỉ hình của trồi. 

Ngoài ra tròi còn biểu thị cái tâm nhân ái của mình qua 
việc cảnh cáo đối với người và sự việc trên thế gian. "Quốc 
gia sắp bại vong vì thất đạo, mà trồi vẫn cảnh cáo trước 
bằng tai nạn; nếu không sóm tự tỉnh ngộ nhận ra lấy việc 
xuất hiện những hiện tướng kì dị đó để lo phòng ngùa nó, 
vẫn còn không biết thay đổi để cho những tổn thất, thất 
bại đến nơi. Qua đó cũng thấy lòng trời nhân ái với vua 
đân, muốn chấm dút loạn lạc vậy. Đương nhiên đối vói lóp 
người không phải là đại vong đạo, thì trồi cũng vẫn hết lòng 
giúp đô phù hộ độ trì cho họ an toàn, có trừng phạt củng 
chỉ là sự miễn cưỡng mà thôi". ("Đồng Tử văn tâp - Hiến 
lương sách nhất"). Cho nên trời vấn một lòng một dạ nhân 
ái. Tâm ý của tròi là yêu mến ủng hộ nhà vua, mong ngăn 
ngừa, chấm dứt những việc làm bừa, làm bậy của họ, để họ 
tránh được bại loạn. Trời vốn có ý tốt nâng đõ, chứ không 
phải có ý ác. Cho dù có tước bỏ quyền lực của vua đi thì 
đấy cũng là việc bất đắc di mà thôi. Trời tuy có lòng tôn 
đức bỉ hình, nhân ái với vua, song trời không nói được, mà 
chỉ biểu thị qua sự biến đổi âm dương bốn mùa, nhắc nhỏ 
cảnh cáo bằng giáng xuống những tai nạn. Vì vậy, lòng tròi 
không phải ai ai cũng đều thấy được. "Cái tâm thần mính 
của trồi đất với cái thực tế thành bại của người và sự vật 
cố nhiên là không thể nào nhìn thấy được vậy; duy chỉ có 
thánh nhân mói có thể trông thấy được nó". (Thiên địa thần 
minh chi tâm, dữ nhân sự thành bại chỉ chân, cố mạc chỉ 
năng kiến dã, duy thánh nhân năng kiến chỉ) ("Giao ngữ"). 
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Những người có thể thấy được thiên tâm, biết được thiên 
ý, tuân theo thiên đạo, làm theo thiên mệnh thì đó là thánh 
nhân. . 

lI -‹ Nhân tâm phù hợp với thiên tâm. 

Cha mẹ có thể sinh ra con, nhưng lại không phải sáng 
tạo ra con người, mà sáng tạo ra người chính là trồi. "Trồi 
là tầng tổ phụ của người vậy". ("Vi nhân giả thiên"). Người 
sở dĩ được gọi là con người bởi cái gốc là ö trồi, kết cấu 
cơ thể, hoạt động sinh lí và tư tưởng, tình cảm của con 
người đều nầm trên trời. "Hình thể con ngưồi, là do thiên 
số hóa thành; khí huyết con người là đo thiên chí hóa ra 
thành nhân ái, đức hạnh con người là do thiên lí hóa ra 
thành nghĩa, ưa ghét của con người là do trồi hóa ra thành 
ấm lạnh; mừng giận của con người là do trồi hóa ra thành 
hàn thử (lạnh nóng); thụ mệnh của: con người là đo trồi 
hóa ra thành bốn mùa; người ta sinh ra ở đồi mừng giận, 
vui buồn thì trồi cũng có xuân hạ thu đông tương tự đáp 
lại”. (Nhân chi hình thể, hóa thiên số nhi thành nhân chỉ 
huyết khí, hóa thiên chi nhi nhân, nhân chỉ đức hành, hóa 
thiện lí nhi nghĩa, nhân chỉ hảo ác, hóa thiên chỉ noãn thỉnh; 
nhân chỉ hi nộ, hóa thiên chỉ hàn thử, nhân chỉ thụ mệnh, 
hóa thiên chi tứ thồi; nhân sinh hữu hi nộ ai lạc chỉ đáp, 
xuân thu đông hạ chỉ loại đã). (Như trên). Người sinh ra là 
do ỏ trời, hình thế, khí huyết, đạo đức, yêu ghét mừng giận, 
vui buồn đều do trời hóa ra, cái nhân tâm là chủ thể tư 
duy, tư tưởng tình cảm và đạo đức, ý thức của con người 
cũng phù hợp vói thiên tâm. Nhân tâm vì thiên tâm mà sinh 
ra, và biến đổi theo thiên tâm. Khí mừng của con người 
được hóa sinh ra mùa xuân, khí vui được hóa sinh ra mùa 
hạ, khí giận được hóa sinh ra mùa thu, còn khí buồn thì 
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được hóa sinh ra mùa đông, đấy là cái tâm có bốn khí. 
Người có tâm mừng giận vui buồn, "Trời cũng có khí mừng 
giận, có tâm buồn vui, phù hợp vói con người". (Thiên diệc 
hữu hỉ nộ chỉ khí, ai lạc chi tâm, dữ nhân tương phù). (“Âm 
đương xuất nhập thượng hạ"). Tâm luân lí đạo đức của con 
người phù hợp vói thiên tâm. "Tâm có suy nghĩ tính toán, 
phù họp với những dụ kiến vậy; đức hạnh có luân lí, phù 
họp với trời đất vậy" ("Nhân phó thiên số"). Luân lí đạo 
đức con ngưöi, quan trọng nhất là nhân nghĩa, nhân nghĩa 
cũng từ thiên tâm mà ra. "Người tốt đẹp có nhân nghĩa 
cũng là ở nơi tröi. Trời chính là nhân nghĩa vậy. 

... Nắm rõ ý trời thì là nhân nghĩa vô cùng, vô cực. Người 
nhận lệnh ở trời vậy, lấy nhân nghĩa ở trời mà có nhân 
nghĩa vậy. Chính vì vậy con người nhận lệnh tôn trọng trồi 
có tình cảm yêu mến cha anh con em, có lòng trung tín 
nhân từ phúc hậu, có hành vi liêm sỉ, có nghiên cứu kĩ về 
đúng sai, thuận nghịch, văn lí (lí luận văn chương) ngời sáng 
đúng đấn mà hồn hậu, có tầm hiểu biết rộng lón và uyên 
thâm, chỉ riêng về nhân đạo thôi đã có thể sánh với trời 
cao”. (Nhân chí mi giả tại vu thiên. Thiên nhân dã... sát 
vu thiên chỉ ý, vô cùng cực chỉ nhân dã. Nhân chị thụ mệnh 
vu thiên dã, thủ nhân vu thiên nhí nhân đã. Thi cố nhân 
chỉ thụ mệnh thiên chỉ tôn, phụ huynh tử đệ chi thân, hữu 
trung tin từ huệ chỉ tâm, hữu lễ nghĩa liêm sỉ chỉ hành, hữu 
thị phi thuận nghịch chỉ trị, văn lí xán nhiên nhỉ hậu, tri 
quảng đại hữu nhi bác, duy nhân đạo khả dĩ tham thiên). 
(Vương đạo thông tâm"). Thiên tâm vô cùng nhân từ. 
Người nhận nhân nghĩa ở thiên tâm mà có lòng nhân. Trồi 
tôn trọng nhân, đó là thường đạo của tröỏi. Người cũng tôn 
sùng những đạo đúc như nhân ái, hiếu để, trung tín, từ bị, 
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lễ nghĩa, liêm sỉ v.v... lấy đó làm qui phạm cho hành vi tư 
tưởng của con người làm cho những đúng sai, thuận nghịch, 
già trẻ, thân sơ, trên dưới, sang hèn, quí trọng khinh bỉ di 
đôi với nhau rất có thú tự, từ đó mà trỏ thành người nhân 
nghĩa, có nhân đúc lễ nghĩa, có hiểu biết rộng rải, uyên 
thâm. Nhu vậy, nhân tâm hợp vói thiên tâm, nhân đạo họp 
vỏi thiên đạo, đấy chính là "nhân đạo có thể sánh vói trồi 
xanh" (nhân đạo khả dĩ tham thiên). Muốn vậy, "lòng nhân 
ái là thiên tâm, cho nên đi theo liền với thiên tâm" ("Du 
từ ủ”). Thiên tâm có lòng nhân ái, vì thế nhân tâm cũng có 
lòng nhân ái, lòng nhân ái của con người là -thể hiện lòng 
nhân ái của trỏi cao. Luân lí đạo đức của con người có gốc 
Ỏ tri, nhận được ỏ trồi, phù hợp vói trồi. 
lHI - Trời sự có hạn chế của âm dương, thân thể 
phải có sự kừm nén tình dục. 

Trời cho khí để thành được ra người, người sinh ra có 
thân, có thân thì có tâm. "Thân lấy tâm làm gốc" ("Thông 
thân quốc”). Tâm là trung tâm ý thức tư tưởng đạo đức của 
cả thân thể con người, nó quyết định con người có lòng 
nhân ái hay tham lam, thiện hay ác, hiền hay không hiền. 
Nhưng, ý thúc tư tưởng đạo đức của tâm từ trồi mà ra, do 
trời quyết định. "Ta gọi tên nó là tâm, là cái thành thực, 
cái đích thực được lòng người. Cái đích thực của con người 
vừa có tham vừa có nhân, cả hai khí nhân và tham đều cùng 
Ò trong một thân con người. Còn cái có tên là thân thì lấy 
ra từ trời. Hai cái đó, trồi có cách thể hiện là âm và dương, 
thân cũng có hai tính tham và nhân ái, trồi có sự hạn chế 
của âm dương, thân thể phải có sự hạn chế tình dục, những 
cái đó cũng thống nhất vói thiên đạo vậy". (Ngô đĩ tâm chỉ 
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danh, đắc nhân chi thành. Nhân chỉ thành, hữu tham hữu 
nhân, nhân tham chỉ khí, lưỡng tại vu thân thân chỉ danh, 
thủ chư thiên. Thiên lưỡng hữu âm dương chỉ thị, thân diệc 
hữu,tham nhân chỉ tính; thiên hữu âm đương cấm, thân hữu 
tình dục nhẫm, dữ thiên đạo nhất dã). ("Thâm sát danh 
hiệu"). Khảo sát từ giác độ của tâm thì trên thực tế con 
người có tính tham, cũng có tính nhân ái, đấy là vì trong 
thân người vừa có khí tham, cũng vừa có khí nhân ái. Khi 
nhân ái và tham lam trong nội thân là có từ khí âm dương 
của trồi. Tính chất của âm khí là tham, tính chất của dương 
khí là nhân ái. Trời ban cho thân người hai khí âm dương 
thì người có tính nhân và tham. Vì thế, đạo đúc thiện ác, 
đẹp xấu của con người đều do trồi quyết định. 

Song, trời tôn sùng dương mà coi rẻ âm, tồn đức bỉ hình, 
thì người cũng cần phải kiềm chế cấm kị những ham muốn 
về thanh sắc, của cải cũng như tính tham lam hám lợi, vị 
kỷ. Phải hạn chế lòng tham, nêu cao lòng nhân ái, ức chế 
cái ác, nêu cao cải thiện, úc chế cái xấu, nêu cao cái dẹp, 
có như vậy mói trỏ thành người nhân đức được. Con người 
ta muốn cầm chế tính ham muốn và tham lam, những hành 
ví xấu xa, thì chỉ có dựa vào tâm mình. "Nén giấu hết mọi 
cái ác ở trong, không cho phát ra bên ngoài, đó là tâm vậy. 
Cho nên tâm có tiếng là nén chịu vậy. Khí con người thụ 
được nếu như không có ác, thì làm sao tâm lại nén giấu nó 
được". (Nhẫm chúng ác vu nội, phất sử đắc phát vu ngoại 
giả, tâm dã. Cố tâm chỉ vi danh nhắm đã. Nhân chỉ thụ khí 
câu vô ác giả, tâm nhắm tai?). (Như trên). Kiềm chế, cấm 
kị đủ mọi loại ham muốn tham làm và những ý nghĩ xấu 
xa, làm cho chúng không phát ra thành lời bàn luận và hành 
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vi, tác dụng đó của tâm gọi là "nén giấu". Tâm có tính năng 
tư duy, người thông qua "tỉnh tâm đạt tư" (“Trúc Lâm") mà 
biết được đạo trồi và đạo người, biết được sự biến hóa âm 
dương, lí giải về vạn vật, phân biệt được nhân ái và tham 
lam, thiện và ác, đẹp và xấu, đúng và sai, đạt tới sự tự giác 
về tư tưởng và đạo đức, cấm chế cái ác, tồn giữ cái thiện, 
bỏ cái xấu, giữ cái đẹp, bỏ cái tham lam, giữ cái nhân ái, 
làm cho con người hướng tới chân, thiện, mỹ. 

"Chí thành không màng vật chất, mà không thay đổi; 
rộng rãi không tranh giành và không bị thôi thúc vì thói 
thường, sức mạnh người đông cũng không xâm nhập được, 
trong cảnh đời biến đổi thoái hóa ô uế xấu xa vẫn có được 
sự lí giải về sứ mệnh phải làm, cùng chuyển động vói vạn 
vật mà không tự đánh mất mình, đấy chính là tâm của thánh 
nhân vậy" (Chí thành di vật, nhi bất dữ biến, cung khoan 
vô tranh nhỉ bất đi đữ tục thôi, chúng cường phất năng 
nhập, điều thuế trọc uế chỉ trung, hàm đắc mệnh thi chỉ lí, 
dữ vạn vật thiên tỉ nhi bất tự thất giả, thánh nhân chi tâm 
đã) (“Thiện đạo thỉ"). Khi nhân tâm có thể tự giác hạn chế 
cái xấu xa độc ác là ham muốn tham lam để phát huy cái 
thiện mĩ nhân ái, đạt tói sự hiểu biết thuần khiết, tiết chế 
dục vọng và hành động thuận chiều, khi đã lấy ngũ thường 
nhân nghĩa lễ trí tín và tam cương làm đạo lí, thì sẽ biết 
được đạo trời và đạo người, nắm được sự lí giải về sứ mệnh 
phải làm, hoạt động trong thế tục nhân quần mà vẫn có 
thể bằng tấm lòng trong sạch để hành động đúng đắn ngay 
thẳng, biến đổi theo sự vật mà không mất đi lòng nhân đức, 
thiện mĩ của mình, đó chính là "cái đúng của nhân tâm" 
(nhân tâm chi chính). Người có cái "đúng của nhân tâm" 
chính là thánh nhân. 


188 


IỰ- Bình tâm để cầu lấy chính trị. 


Đống Trọng Thư lấy thiên tâm, nhân tâm để giải thích 
phạm trù tâm, đề ra tư tưởng nhân tâm phù hợp vói thiên 
tâm, nhằm nhấn mạnh ý thức đạo đức chủ thể, lấy lí luận 
cảm úng giữa trời và người để chỉ đạo việc trị quốc. Ông 
cho rằng quan hệ vua chúa và thân dân cũng giống như 
quan hệ giữa nhân tâm với thân thể và tú chỉ con người. 
"Vua một nước cũng giống như tâm trong một cơ thể, vua 
ỏ trong thâm cung như tâm nằm sâu trong lồng ngực, tôn 
quí vô cùng mà không có gì địch nổi, cũng như sự thân diệu 
vô song của tâm vậy". (Nhất quốc chỉ quân, kì do nhất thể 
chí tâm đã. Ấn cư thâm cung, nhược tâm chỉ tàng vu hung 
chí quí vô địch, nhược tâm chỉ thần vô dữ song đã). (“Thiên 
địa chỉ hành"). "Vua, là tâm của dân vậy; dân là thể của 
vua vậy" (quân giả, dân chi tâm đã, dân giả, quân chỉ thể 
đã) ("Vi nhân giả Thiên"). Vì vậy, mấu chốt của việc trị 
quốc là ö vua chúa, nhất là ð tâm của vua chúa. Tâm của 
vua chúa như thế nào thì tâm của thần dân cũng vậy, tỉnh 
trạng quốc gia cũng sẽ như vậy. "Tâm mà tốt thì thể sẽ an; 
Vua mà tốt thì dân tất theo về vậy". (Tâm chỉ sỏ hảo, thể 
tất an chỉ; quân chỉ sỏ hảo, dân tất tòng chí). (Nhu trên). 
"Vụa anh minh, thì thần cũng được chịu ơn, cũng như tâm 
sáng suốt thi thể được an toàn; tôi hiền, vua chịu ön, cũng 
như hình thể mà yên tính thì tâm được yên ổn". (Quân 
minh, thần mông kì công, nhược tâm chỉ thần, thể đắc di 
toàn; thần hiền, quân mông kì ân, nhược hình thể chỉ tĩnh, 
nhi tâm đắc đi an) ("Thiên địa chỉ hãnh". Tâm vua mà anh 
minh quan tâm nhân đức, thì tâm của thần dân được sự 
giáo hóa của nhà vua, cũng sẽ hiền lành, trong sáng lương 
thiện, nền chính trị quốc gia sẽ thu được thành công. Đấy 
là cái lí ví chính căn bản. 
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Song, cái lí ví chính của nhà vua thực ra không phải là 
tự mình sinh ra được mà phải cầu nó ở trồi. "Trồi có hòa, 
có đức, có bình, có uy, có ý tương thụ, có lí vi chính... Ta 
tuy có cái vui để mừng, nhưng trước phải giữ tâm hòa để 
cầu lấy cái lón lao đáng có của nó, sau đó mới ban thưởng 
mùng công để lập công đúc cho người; tuy CÓ cái bực tức 
để mà giận, nhưng trước hết cần bình tâm để cầu được sự 
nghiệp của nó, sau đó mới ra hình phạt để lập cái uy quyền 
của nó, Giữ được vậy một cách bình thường gọi là thiên 
đúc, người hành thiên đúc đó được gọi là thánh nhân". 
“Thiên hữu hòa hữu đức, hữu bình hữu uy, hữu tương thụ 
chỉ ý, hữu vi chính chỉ lí... Ngã tuy hữu sở du nhỉ hỉ, tất 
tiên hòa tâm đĩ cầu kì đương, nhiên hậu phát khánh thưởng 
đï lập kì đúc, tuy hữu sỏ phần nhỉ nộ, tất tiên bình tâm di 
cầu kì chính, nhiên hậu phát hình phạt dĩ lập kì uy. Năng 
thường nhược lập kì uy. Năng thường nhược giả vị chí thiên 
đúc, hành thiên đức giả vị chỉ thánh nhân). (Uy dức sỏ 
sinh"). Nhà vua cần phải đi sâu nghiên cứu tìm tòi cái lí vi 
chính của trời, biết được cái tâm tôn quí nhân ái khinh rẻ 
độc ác, tôn đức bỉ hình của trồi, để thi hành cái đức trồi 
(Thiên chỉ đức) mà thực thi vào chính trị. Nội dung quan 
trọng nhất của thiên đức là nhân nghĩa. Trời lấy nhân nghĩa 
làm tâm, vua chúa cũng nên lấy nhân nghĩa làm tâm, lấy 
tâm nhân nghĩa thực hành nhân chính (chính trị nhân 
nghĩa). "Sự nghiệp Tam Vương Nghiêu Thuấn đều do nhân 
nghĩa làm gốc. Đã là nhân, cho nên quan tâm đến nhân 
luân vậy. Vì thế Thánh vương lấy đó làm đầu" (Phù Nghiêu 
Thuấn Tam Vương chỉ nghiệp, giai do nhân nghĩa vi bản. 
Nhân giả, sở dĩ lí nhân luân. Cố thánh vương dĩ vi trị thủ). 
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(“Đồng Tử văn tập - Nghệ Thừa tướng công tôn hùng kí 
thất thư”). Nhân nghĩa là nguyên tắc căn bản trong quan 
hệ trị chính nhân luân, vì vậy cũng là nguyên tắc căn bản 
của việc trị quốc. Nhà vua thể theo thiên tâm, vì nhân 
chính, thi đó là nhiệm vụ hàng đầu của việc trị quốc. 

Vua chúa lấy lòng nhân để thi hành nhân chính, thần 
đân trong thiên hạ không ai là không được giáo hóa, nhân 
tâm đạt tới thống nhất, hòa bình, thì như vậy có thể thực 
hiện được việc thái bình thịnh trị lâu dài. 

V- Quan hệ giữa tâm với thiên, khi. 

Thiên, khí, tâm là các phạm trù quan trọng của triết 
học Đổng Trọng Thư, quan hệ giữa chúng đã hình thành 
nên kết cấu lôgic của phạm trù triết học Đổng Trọng Thư. 

ï- Tâm vói thiên: Phạm trù tâm của triết học Đổng 
Trọng Thư vừa là nhân tâm vừa là thiên tâm. Tâm là nhân 
tâm, thì đấy là tình cảm mùng giận, vui buồn và đạo đức 
nhân nghĩa trung tín của con người; là thiên tâm thì đấy là 
tình cảm mừng giận, vui buôn và ý chí thưởng thiện phạt 
ác của trồi. Trỏi sáng tạo ra vạn vật và loài người, nhân 
sinh phải hóa với trồi, nhân tâm phải phù hợp với thiên 
tâm. Bất kể là nhân tâm hay thiên tâm, cũng đều do trồi 
sinh ra và quyết định, vì thế tâm phụ thuộc vào thiên. 

2. Tâm với khí. Tròi sáng tạo ra con người và vật, điều 
đó được thực hiện thông qua khí. Khí ởỏ đây là khí âm 
dương. nó không những là chất liệu cấu thành cơ thể con 
người mà còn là có sở vật chất cấu tạo nhân tâm. Khí thanh 
sạch hay ô uế đều tựu trung ỏ tâm, hình thành nên khí chất 
nhân ái và tham lam của con người, sản sinh ra lòng nhân 
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ái và tham lam của con người. Song, khí lại chịu sự chỉ phối 
của tâm. "Phàm là khí thì đều theo tâm. Tâm là vua của 
khí vậy. Đã vậy thì làm sao khí lại không theo được” ("Tuân 
thiện chí đạo"). Tâm là chúa tể của khí, khí biến hóa theo 
tâm. Tâm có thể ức chế âm khí ô uế, mỏ rộng dương khí 
thanh sạch, làm cho cái xấu, cái ác bị hạn chế cấm đoán 
và làm cho cái đẹp, cái thiện được phát triển. Có thể thấy, 
khí phục tùng tâm. 


Đồng Trọng Thư lấy trời làm phạm trù cao nhất để xây 
dụng nên hệ thống triết học của mình. Ông lấy ý thức đạo 
đức nhân nghĩa để giải thích về tâm, gán quan niệm dạo 
đức nhân nghĩa của con người cho trời, song lại lấy danh 
nghĩa lòng trỏi (thiên tâm) đem những ý thức đạo đức đó 
ban xuống cho con người, làm thông suốt giữa tròi và người 
dưới cái khung tư duy "nhân tâm phù họp với thiên tâm”, 
dựa vào thiên thần để nâng cao uy quyền của nguyên tắc 
đạo đức nhân nghĩa Nho gia, lấy đó để ràng buộc lòng vua, 
làm cho vua chúa không dám thực hiện những ham muốn 
bừa bãi, thi hành nền chính trị bạo ngược, mà phải tôn thủ 
nghiêm ngặt đạo đức nhân nghĩa, thực hiện nền chính trị 
nhân chính, từ đó mà có được nền thái bình thịnh trị bền 
vững cho quốc gia đại nhất thống: đấy chính là cái tôn chỉ 
vốn có trong triết học của Đồng Trọng Thư. Đồng Trọng 
Thư lấy ý thức đạo đúc nhân nghĩa của chủ thể qui định 
hàm nghĩa cho phạm trù tâm, đồng thời nhấn mạnh lấy tâm 
nhân nghĩa để thi hành nền chính trị nhân đúc, đây là sự 
kế thừa và phát triển lí luận về tâm của Nho gia thời Tiên 
Tần. Nhưng, ông thừa nhận sự tồn tại của thiên tâm, hón 
nữa lại cho rằng nhân tâm phải phù hóp vi thiên tâm, tư 
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tưởng cảm ứng giữa trồi và người này, lại là điều hơi xa rồi 
với li luận về tâm của Nho gia thời Tiên Tân, mà dẫn đến 
sự bàn tán của các nho gia Đường Tống sau này. Cũng dễ 
dàng nhận thấy, lí luận vẽ tâm của triết học Đổng Trọng 
Thư nhằm nhấn mạnh ý thức đạo đức nhân nghĩa của con 
người. lấy nhân nghĩa trị vì và quản lí xã hội, điều đó có ý 
nghĩa tích cực. 

Tiết VI. Nhân tâm làm theo thiên ý của Vương Sung. 

Vương Sung (khoảng năm 27 - 100) là nhà triết học 
thỏi kì đâu nhà Đông Hán. Ông đã xây dựng hệ thống tư 
tưởng triết học của Thuyết nguyên khí tự nhiên, đồng thời 
đã bác bỏ Thuyết cảm ứng giữa trời và người. 

Vương Sung bàn về tâm. xuất phát từ Thuyết nguyên 
khi tự nhiên, ông cho rằng trời và người không thể cảm ứng 
lẫn nhau được, tư tưởng nhàn tâm phù họp với thiên tâm 
là kết quả "lấy nhân tâm noi theo thiên ý" của con người. 

I- Tâm phát ra trí tuệ. 

Vương Sung giống như các nhà triết học trước ông, đều 
chưa phân biệt được khí quan tâm tạng và khí quan tư duy 
của con người. Phạm trù tâm của Vương Sung, vừa chỉ tâm 
tạng, một trong ngũ tạng con người, đồng thời, cũng chỉ khí 
quan tư duy của con người. Trong ngữ tạng của con người 
thì tâm là chủ. Tâm phát ra trí tuệ, còn bốn khí quan kia 
phục tùng nó, gan là mừng, phổi là giận, thận là buồn, tì 
là vui. Cho nên thánh nhân tiết chế chúng. e làm tổn thương 
đến tính vậy" ("Luận tính tình", xem "Ngũ hành đại nghĩa”, 
quyển 4). Trong ngũ tạng: tâm, gan, phổi, thận, tì của có 
thể con người thì tâm là chúa tể của bốn khi quan kia. Tâm 
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có thể "phát ra trí tuệ”, vì thế có thể chỉ phối. điều hòa 
hoạt động của gan, phối, thận. tì. Gan. phối, thận. tì thì 
không thẻ “phát ra trí tuệ”, vì thế vừa không thể chỉ phối 
tâm, lại cũng vừa không thể chỉ phối được các khí quan 
khác. Ö đây, cái Vương Sung gọi là tâm vẫn là tâm tạng 
của còn người. Song, theo Vương Sung. tâm tạng thực ra 
không đón thuần là khí quan đuy trì tuần hoàn máu trong 
có thẻ, mà nó còn đồng thời có cả công nắng nhận thức tư 
duy nữa, nó là sự thống nhất giữa khí quan tâm tạng vỏi 
chủ thể tư duy. 


HH ‹ Từ tâm mà biết được bản chất nguồn gốc của 
sự vật (Di tâm nhỉ nguyên vật) 

Vương Sung cho rằng, người cũng giống vạn vật là đều . 
bầm thụ nguyên khí mà sinh ra. Nhưng, nguöi không phải 
là vạt nói chung. mà là vật có trí tuệ. "Người. cũng là một 
động vật. nhưng lã một loại động vật có trí tuệ trong vạn 
vật vậy”. ("kuận hoành. Biện sùng thiện”. sau đây chỉ ghi 
chú tên bài). Ngưõi là vật duy nhất trong vạn vật có năng 
lực tư duy, vì thể mà có thể "phát ra trí tuệ": đó là đặc 
điểm của con người, cũng là chỗ phân biệt giữa con người 
với cúc loài vật. Con người số dị có trí tuệ là vì con người 
sinh ra là đã có tâm - khí quan tư tuy nhận thức sự vật. 
Tâm có thể thể nhận dược gui luật của sự vật, sản sinh ra 
những tình cảm mừng giận, ưa ghét, nhận thúc được thiên 
đạo, nhân đạo cũng như quan hệ giữa chúng với nhau. Con 
người không chi "có tỉnh nhân ái, phát ra ở tâm" (“Hạnh 
ngẫu thiên"). hón nữa "ngôn ngữ từ mồm nói ra, văn tự từ 
sách dựng nên, cũng đều phát ra ö tâm". (Ngôn xuất vu 
khẩu, văn lập vu sách, câu phát vu tâm). (“Vấn Khổng 
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Thiên”). Cảm tình nhân ái. ân huệ của con người, những tư 
tưởng được hiểu đạt bằng ngôn luận bằng văn chướng. cũng 
dêu được sản sinh ra từ nội tâm mình. Không có tâm có 
thể "phát ra trí tuệ", thi sẽ không thể có những tình cảm 
và tư tưởng này. Các vật thể loại đất đá, cây cối. chính do 
không có cái tâm có thể "phát ra trí tuệ", cho nên không 
có tư tưởng tình cảm. 

Song. tư tưởng tình cảm, tinh thần trí tuệ của tâm. thực 
ra không phài được sinh ra dựa vào cái trống không, mà 
nó là phản ánh sự tôn tại và vận động của sự vật bên ngoài. 
Trong quá trình tiếp xúc với ngoại vật, con người đã "nhò 
vào tại mất đẻ định được tình hình và sự thực" ("Thực trí 
thiên”). cảm biết các hiện tướng của sự vật: lại lấy tâm "căn 
cứ vào những hiện tướng, những dấu hiệu. những loại vật 
nguyên thủy. mà nhận biết được ý" (“Tri thực thi¿n"). nhận 
thức được bản chất và qui luật của nội bộ sự vật. tức đạo 
tröi (thiện đạo). lí vật (vật lí), sau đó mói thu được tr thức. 
hình thành tư tưởng trí tuệ, Trong quá trình đó. tâm có tác 
dụng hết sức quan trọng. 


Có sự chỉ huy của tâm. tai mắt mới có thể phát huy 
công nàng nghe nhìn, hình thể mới có thể phát huy tác 
dụng xúc giác. Cái nghe nhìn của tại mất và xúc giác của 
hình thể cũng cần được chuyển đến tâm, thì con người mỏi 
có thể cảm biết được những "hiện tượng dấu hiệu" của sự 
vật. Điều quan trọng hơn là, tai mắt, hình thể không thể 
tư duy. không thể phân tích được sự vật hiện tượng, không 
thể làm rõ thật giả của sự vật, hiện tượng, không thể suy 
loại biết pốc, nhận thức được mối liên hệ nội tại của sự vật. 
Chị có tâm. mói có công năng đặc thù là tư duy. có thể căn 
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cứ vào những "hiện tướng dấu hiệu” của sự vật do tai mắt 
hình thể nghe thấy để cảm biết rồi phân tích, qui nạp và 
suy ra bản chất nguồn gốc. từ đó loại bỏ "hư tướng", làm 
rõ đúng sai, thực sự nắm vũng bản chất của sự vật, đây 
chính là việc "lấy tâm đi vào nguồn gốc bản chất của vật". 
"Bàn luận mà không gạn lọc để giữ lại những ý cốt lôi, tỉnh 
khiết. cứ cầu thả rập khuôn theo sự việc biểu hiện hề ngoài 
mà bảo nó là đúng hay sai. tín vào những cái nghe thấy Ở 
bên ngoài, không kiểm tra xem xét nghe thuyết minh, giải 
thích để hiểu rõ bên trong. đó tức là bàn luận bằng tai nghe 
mắt thấy. chứ không phải bàn luận bằng tâm ý. Dựa vào 
tai nghe mắt thấy để bàn luận thì là nói theo hư tượng, rập 
khuôn theo hư tướng thì cho sự vật là sai, Đúng ra là muốn 
biết đúng sai không thể không dựa vào tại nghe mắt thấy 
được. mà cân phải bỏ tâm ý vào đấy. Cứ bệ nguyên xi hiện 
tưng để bàn luận, không chịu lấy tâm suy xét để đi vào 
nguồn gốc bản chất, chỉ cầu thả tin vào tai nghe mắt thấy 
thì tuy có hiệu nghiệm rõ ràng đi chăng nữa, cũng xem như 
là thất thiệt". (Phù luận bất lưu tỉnh trùng ý, cẩu dĩ ngoại 
hiệu lập sự thị phi. tín văn kiến vu ngoại, bất tiên đính vu 
nội, thị dụng nhỉ mục luận. bất dĩ tâm ý nghị đã. Phù di 
nhĩ mục luận, tắc dĩ hư tưng vi ngôn, hư tượng hiệu, tắc 
đi thực sự vì phi. Thị cố thị phí giả, bất đồ nhĩ mục. tất 
khai tâm ý. Mặc nghị bất c¡ï tâm nghi nguyên vật, cẩu tin 
văn kiến, tác tuy hiệu nghiệm chương mình, đo vị thất thực) 
(“Bạc táng thiên”). Tai nghe mắt thấy cố nhiên là sự bất 
đầu của nhận thức, nhưng nếu chỉ tin vào nghe nhìn của 
tai mất. lấy những hiện tướng bên ngoài tai nghe mãt thấy 
làm tiêu chuẩn phân biệt phải trai. thì thường sẻ không làm 
rõ được hư thực, lấy "hư tượng" làm chân thật, coi sự thực 
thành sai lầm, rút ra nhận thúc sai lâm. Phải trên có số tại 
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nghe mắt thấy, cảm biết của hình thể mà "bỏ tâm ý vào”, 
"bàn luận bằng tâm ý", bỏ công phu tiến hành, "gạn lọc để 
giữ lại những ý cốt lõi tỉnh khiết" (lưu tỉnh trừng ý) "kiểm 
tra xem xét, nghe thuyết minh, giải thích để hiểu rõ bên 
trong" đối với các sự vật, hiện tướng tai nghe mát thấy và 
hình thể cảm biết được, gạt bỏ cái hư, giữ lại cái thực, gạt 
bỏ cái giả dối, giữ lại cái chân thật, đi từ cái bề ngoài vào 
bên trong, từ cái này đến cái kia, mói có thể đi sâu nhận 
thức được bản chất nội tại của sự vật, thực sự nắm chắc "sự 
thực”, mà không bị các "hư tướng" che lấp và làm cho mê 
hoặc. Xa rồi sự "gạn lọc để giữ lại cái cốt lõi tỉnh khiết", 
"kiểm tra xem xét, nghe thuyết minh, giải thích để hiểu rö 
bên trong” của tâm, thì cho dù là những điều tai nghe mắt 
thấy có thể nghiệm chứng được đi nữa, có lúc cũng vẫn 
không phải là sự thực. Vì rằng hiện tướng không trải qua 
"bàn luận bằng tâm ý" có khả năng là một loại"hư tượng". 
Nếu nói rằng những cảm nhận bằng tai nghe mắt thấy, bằng 
hình thể là nhận thức nông cạn của tâm về sự vật, thì việc 
"giữ lại cái cốt lõi tỉnh khiết", "kiểm tra xem xét, nghe thuyết 
minh, giải thích để hiểu rõ bên trong "là việc nhận thức ở 
tầng sâu của tâm đối với sự vật. Trong toàn bộ quá trình 
từ cảm biết bằng nghe nhìn đến chỗ được nghe thuyết minh 
giải thích để hiểu rõ bên trong, thì suốt từ đầu đến cuối, 
tâm đều có tác dụng mấu chốt. Đứng về ý nghĩa đó mà nói, 
hoạt động nhận thức của con người là hoạt động "dùng tâm 
để đi sâu vào bản chất, nguồn gốc của vật". Chính nhò tâm 
mà có thể hiểu được, "bản chất nguồn gốc của vật" để có 
được những tri thức, cho nên mới có thể nẩy sinh ra trí tuệ. 

Trong quá trình tâm sinh ra trí tuệ, tư tưởng, thì việc 
"nghiêm chỉnh học hỏi" là con đường quan trọng. Mọi người 
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đều cần phải "nghiêm chỉnh học hỏi" thì mới có thể học 
tập được những trí tuệ của những người đi trước đã thu 
được đề biến thành trí tuệ của bản thân mình và như vậy 
cũng mới có thể nhận thức tốt hơn về sự vật hiện thực, làm 
cho mình càng thêm thông minh hơn lên. Thánh nhân được 
gọi là "biết được hàng ngàn năm trước, biết được hàng vạn 
đời sau, có đôi mắt chỉ mình nhìn thấy được, có đôi tai 
thính chỉ mình nghe thấy được". Có trí tuệ vượt xa người 
thường, song thánh nhân thực ra không phải không học mà 
tự biết được, không hỏi mà tụ hiểu được. "Người được gọi 
là thánh nhân phải học để thành thánh" (sở vị thánh giả, 
tu học dĩ thánh), "không học ma tụ biết, không hỏi mà tự 
hiểu, xưa nay chưa thấy có chuyện đó bao giỏ vậy. Những 
việc có thể biết, thì chỉ có đào sâu suy nghĩ, như vậy việc 
tuy lún mà không khó, những việc không thể biết, thì phải 
quyết tâm nghiêm chỉnh học hỏi, như vậy việc tuy nhỏ cũng 
không thể coi là dễ được. Vì thế các bậc trí thức có trí 
thông mỉnh nếu không học thì cũng không thành, không hỏi 
thì cũng không biết được. "(Bất học tự tri, bất vấn tự hiểu, 
cổ kim hành sự vị chí hữu dã. Phù khả tri chỉ sự, duy tinh 
tư chí, tuy đại vô nan, bất khả tri chí sự, lệ tâm học vấn, 
tuy tiểu vỏ dị. Cố trí năng chỉ sỉ, bất học bất thành, bất 
vấn bất tri) (“Thực tri thiên"). Bậc thánh hiền, nhà trí thúc 
Nhi: mình. trí tuệ của họ đều nhồ dụng tâm học hỏi mà 

9. Người không học thì không thể có trí tuệ thông minh, 
từ trước tỏi nay không có những người "không học mà tự 
biết, không hỏi mà tự hiểu". 


LH - Lấy nhân tâm làm theo thiên ý. 


Thời nhà Hán, thuyết sấm vĩ phù mệnh rất thịnh hành. 
Vì thế các quan niệm "thiên tâm", "thiên ý" hết súc phổ 
biến. 
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Vương Sung cho rằng, tâm là khí quan làm con người 
sinh ra tư tưởng, trí tuệ, là chủ thể của tư duy, nó không 
tôn tại ở giới tự nhiên, Trời là bầu tròi xanh trong tự nhiên 
do nguyên khi hình thành nên. 

Trời có qui luật vận hành khách quan của nó, tức thiên 
đạo. 

Thiên đạo tự nhiên, thực ra không phải là tư tưởng ý 
chí của trỏi. Vì vậy, không có "thiên tâm", "thiên ý". Cái gọi 
là "thiên tâm”, "thiên ý" là kết quả lấy nhân tâm làm theo 
thiên ý của con người. 

Trồi không có tư tưởng ý chí, là do tính chất của nguyên 
khí cấu thành tròi quyết định. "Trời dất, chứa dựng cái tự 
nhiên của khí vậy". ("Đàm thiên thiên"). Trời đất do nguyên 
khí sản sinh ra. Nguyên khí tự nhiên cho nên trời đất cũng 
là vật tự nhiên. 

Trồi đất không có tâm, không có tay, không có chân; 
đo đó có thể thấy nó không có tỉnh thần, ý chí. Trồi đất có 
thể sản sinh ra vạn vật, song thực ra nó không có ý chí mà 
là do sự vận động giao cảm của khí tự nhiên trong trồi đất, 
sự biến hóa của tự nhiên mà thành. "Trồi bao phủ ö trên, 
đất trải ra ö phía đưới, khí ö bên dưới bốc lên trên, hơi 
bên trên giáng xuống, vạn vật sinh ra ở giữa đó". (Thiên 
phúc vu thượng, địa yến vu hạ. hạ khí chưng thượng, thướng 
khí giáng hạ, vạn vật tự sinh kì trung gian lữ). ("Tự nhiên 
thiên"). Khí có tính chất âm dương. có thể giao cảm đối 
lập giữa bốc lên và giáng xuống và tự nhiên nhi nhiên sản 
sinh ra vạn vật. Có thể thấy rằng trời là thể xanh trong vô 
tâm, vô ý, chẳng có "thiên tâm ", "thiên ý" gì cả. Vậy thì 
làm sao con người lại cho rằng trồi có "thiên tâm", "thiên 
ý”? "nghiệm từ xưa tới nay, biết trời là do con người. "Thụ 
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hưởng cuối cùng là ở Tổ văn", chú không nói thụ hưởng 
cuối cùng ở trời. tâm của vua Nghiêu đã biết ý trồi vậy. 
Vua Nghiều truyền ngôi cho Thuấn thì trồi cũng trao sứ 
mệnh cho nó, bách quan thân tử cũng đều hướng về Thuấn. 
Vua Thuấn lại truyền cho Vũ, Vũ truyền cho Khải tất cả 
những cái đó đều là lấy nhân tâm làm theo thiên ý". 
(Nghiệm cổ di kim, tri thiên đi nhân. "Thụ chung vu văn 
tổ”, bất ngôn thụ chung vu thiên, Nghiêu chỉ tâm tri thiên 
chỉ ý dã. Nghiêu thụ chỉ, thiên điệc thụ chi, bách quan thần 
tử giai hướng vu Thuấn. Thuấn chỉ Vũ, Vũ chỉ truyền Khải, 
giai đi nhân tâm hiệu thiên ý.) ("Khiển cáo thiên”). Theo 
sự ghỉ chép trong “Thượng Thư - Nghiêu điển" thì Vu 
Thuấn kế vị ngôi vua của vua Nghiêu là được "thụ hưởng 
cuối cùng là ö Tổ văn”, cử hành nghỉ thức kế vị Ò trong 
miếu tổ của vua Nghiêu, đấy là thuận theo sở hướng của 
nhân tâm, chứ không phải là "thiên ý". Vua Vũ kế vị vua 
Thuấn, vua Khải kế vị vua Vũ cũng đều như vậy. Giả thiết 
răng các vị vua này được kế thừa theo "thiên ý" thi đấy cũng 
là đem gán nhân tâm vào cho trời, mướn "thiên ý" để biểu 
đạt nhân tâm. nhằm tầng thêm tỉnh hợp lí và uy quyền của 
nó mà thôi. "Bài Quyến cố (quan tâm, chiếu cố) trong "Thi", 
"chẩn nộ” (nổi giận) trong "Hồng phạm", đều lấy nhân tâm 
làm theo ý tröi”. (“Thí" chí "Quyến cố", "Hồng phạm" chỉ 
"chấn nộ”, giai dĩ nhân tâm hiệu thiên chỉ ý). (Như trên). 
Đoạn nói: "Vậy là quan tâm chiếu cố về phía tây" trong 
“Kinh thi - Hoàng hĩ”, là nhằm nói trồi nhìn đúng vào Cơ 
Xương là chư hầu sống ö tây bộ, ý muốn để Cơ Xương làm 
vua thiên hạ. 


Trong "Thượng thư. Hồng phạm thiên" có nói Thiên đế 
nổi giận (chấn nộ) do vì Bá Cổn dùng phương pháp trị thủy 
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lũ lụt không đúng mà dẫn tói thất bại, cũng đều là cách 
làm "lấy nhân tâm làm theo thiên ý” cả. Cú suy theo đó thì 
trong toàn bộ Lục kinh của Nho gia, tất cả những chế nói 
đến thiên tâm, thiên ý cũng đều theo thủ pháp đó cả. "Văn 
của Lục Kinh, lồi của thanh nhân, động nói đến trời là 
muốn nhằm cảm hóa những kẻ vô đạo, ngu dại nhút nhát. 
Muốn nói không phải chỉ riêng mình tâm ta, mà cũng là 
thiên ý vậy. 

Còn khi nói đến tröi thì cũng như là nói đến nhân tâm 
vậy thôi, không phải nói cái bầu trời xanh trong biêng biếc 
kia đâu.” (Lục kinh chị văn, thánh nhân chỉ ngữ, động ngôn 
thiên giả. dục hóa vô đạo, cụ ngu giả. Dục ngôn phi độc 
ngô tâm. diệc thiên ý đã. Cập kì ngôn thiên, do di nhân 
tâm. phi vị thượng thiên thương thương chỉ thể dã). (Như 
trên). Trong lục kinh, thánh nhân nói đến thiên ý là nhầm 
mượn uy lực của trồi để cảm hóa những kẻ vô đạo. những 
kẻ ngu dại nhút nhát, giúp họ hiểu biết mà quay về với đạo 
lí. nhãn mạnh đấy không những là yêu cầu của lục kinh. 
của thúnh nhân. mà còn là yêu cầu của tròi nữa. Đấy là suy 
từ nhân tâm đến thiên tâm, chứ không phải nói đến cái bầu 
tröi xanh trong biêng biếc do nguyên khi cấu thành kia có 
tâm ý gì. Bầu tröi xanh trong kia vô tâm, không có trí tuệ. 
không trách mọi người, mà cũng không thể cảm ứng vỏi 
NgƯỜI. vÓi việc được. 

“Tâm có việc làm của nó, tai mắt thì nghe nhìn, tay chân 
thì củ động. Nếu bảo là tri ứng với ngưới thì hóa ra là bảo 
tâm bị tai mắt tay chân sai khiến rồi sao?... Người không thể 
động đất. mà cũng không thể động tròi”. (Tâm hữu sỏ vị, nhĩ 
mục thị thính, thư túc động tác. VỊ thiên ứng nhân, thì vị tâm 
vi nhĩ mục thư túc sử hồ?... Phù nhân bất năng động địa, nhí 
diệc bất năng động thiên). ("Biến động thiên"). 
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Người sinh ra trong trời đất, người có tâm mà trồi đất 
thì võ tâm, cho nên người không thể làm cảm động trời đất. 
cũng giống hệt như tai mắt, tay chân không thể làm cảm 
động và chỉ phối tâm được. 


TH - Tâm với khi. 


Trong triết học của Vương Sung. khí tức là nguyên khi, 
cũng còn gọi là "cái tỉnh vĩ của trời đất". Khí là gốc sinh ra 
người vật trong trời đất. Người bẩm khí mà sinh ra, hàm 
khí mà trưởng thành. "Người sở dĩ thông mỉnh có trí tuệ 
(tu) là bỏi vị hàm chúa khí ngũ thường vậy. Khí ngũ thường 
số dĩ ở trong người là nhồ có ngủ tạng ở trong hình vậy. 
Ngũ tạng không bị tổn thưởng thì người có trí huệ (tuệ): 
ngũ tạng có bệnh thì người hoang nung, mà hoàng mang 
thì sẽ ngu sỉ vậy”. (Luận tử thiên”). Khí ö trong thân thể 
còn người là khí ngũ thường. Khí ngũ thường tồn tại ð ngũ 
tạng. nöỏ là nguồn gốc trí tuệ thông mính của con người. 


Không những thế. đạo đức. thiện ác của nhân tâm cũng 
sinh ra từ khí. “Bản tỉnh vốn tự nhiên. thiện ác có chất... 
Đứa trẻ mới lọt lòng không có lòng tranh giành, về sau lón 
lên. dần đẫn hiếu sắc hám lợi. hung hãng nưông cuồng. cũng 
từ đó mà sinh ra cả vậy". (Tính bản tự nhiên, thiện ác hữu 
chất... Nhất tuể anh nhỉ, vô tranh doạt chỉ tâm. trường 
đại dĩ hậu. hoặc tiệm lọi sắc, cuòng tâm bội hành. do thủ 
sinh dã). ("Bản tỉnh thiên”). Thân thể con người đều chứa 
khí. Thân chứa đựng khí tỉnh khiết thuân túy thì phát triển 
mà có lòng nhân nghĩa: thân chứa dụng khi thô bần thì 
phát triển thành lòng dạ điện cuồng, hung hãng. Cái tâm 
con người thiện hay ác là do chất khí bẩm sinh của nó tỉnh 
thô, sạch bẩn. mà ra. Khí quyết định nhân tâm. 
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Vương Sung lấy khí làm gốc. dùng quan điểm "lấy nhân 
tâm làm theo thiên ý" để giải thích vê "thiên ý", "thiân tâm” 
phổ biến lúc bấy gið, đã phù định quan niệm trồi có tâm 
ý, đã phê binh thuyết khiển cáo của Đồng Trọng Thư. Điều 
đó chúng tỏ, tư tưởng "lấy nhân tâm lìm theo thiên ý" của 
Vương Sung khác nhau về bản chất với tư tưởng" lấy nhân 
tâm phù họp với thiên tâm” của Đồng Trọng Thư. 


Vương Sung lấy khi làm gốc chung cho người và vật 
trong trời đất, lấy đó làm có sỏ vật chất cho nhân tâm tức 
tình cảm. tư tưởng và trí tuệ của con người, ông chỉ ra rằng 
tình cảm, tư tưởng và trí tuệ con người được sản sinh ra là 
đo "dùng tâm để tìm hiểu bản chất. nguồn gốc của vật". 
“Thiên tâm”, "thiên ý” chẳng qua là kết quả "lấy nhân tâm 
làm theo thiên ý” của người ta mà thôi. Như vậy là, trong 
kết cấu lôgic phạm trù triết học của Vương Sung, tâm chỉ 
là phạm trù đánh dấu chủ thể tư duy và tư duy chủ thể. Lí 
luận vẻ tâm của triết học Vương Sung được xây dựng trên 
có sở thuyết nguyên khí là gốc (bản nguyên), đã bao hàm 
nhiều "hạt nhân" chân l¡ hơn l¡ luận về tâm của Đồng Trọng 
Thu, đấy là sự phát triển quan trọng đối vói lí luận về tâm 
của "Quản Tử", 


Tiết VII. Trời đất trung hòa đồng tâm của 
"Thái bình kinh". 

"Thái bình kinh" là tác phẩm kinh điển sóm nhất của 
Đạo giáo, thành sách vào khoảng cuối thồi Đông Hán. Nó 
lấy việc phụng thiên địa, thuận nưủ hành làm nội dung hạt 
nhân, tổng hợp tư tưởng đạo giả Lão Trang và thuyết 
phương thuật đô sấm, thần tiên thời Tần Hán cộng thêm 
với cải tạo và phát huy, xây dựng nên hệ thống tư tưởng 
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tôn giáo Đạo giáo. Bàn về tâm. "Thái bình kinh" lấy đạo 
làm gốc, xuất phát từ quan niệm có bản về âm dương trung 
hòa, tam khí tương thông; trời đất và người tam họp, tương 
thông; cho rằng tâm là tâm của tröi, đất, thần, người, và 
đã đề ra tư tưởng "trồi đất trong hòa đồng tâm”. 


l- Đạo là tâm của trời (Đạo giả thiên chỉ tâm). 


“Thái bình kinh" cho rằng, tâm trước hết là tâm của 
trỏi, tức tâm ý, ý chỉ của trồi. "Tâm là cái dương thuần của 
thần thánh, là hành hỏa vậy" ("Tâm giả, thần thánh thuần 
dương, hỏa chỉ hành đã). (“Nhẫn nhục tướng thiên địa chí 
thành dữ thần tương ứng đại giới"). Tâm là một trong hai 
mươi tám túc (chỗ ở), cũng còn gọi là hỏa. "Hỏa, chính là 
tâm của trời vậy”. (Phù hỏa giả, nãi thị thiên chỉ tâm dã) 
(“Hỏa khí chính thần đạo quyết"). Tâm thuộc dương thuần, 
hỏa cũng thuộc dương thuần, cho nên lấy hỏa làm tâm. Mặt 
trồi là vua hỏa, cũng thuộc đương thuần, cho nên mặt trời 
tức là tâm của trồi. Lấy hỏa, mặt trồi làm thiên tâm là bởi 
vì nó không chỉ thuộc về nơi ở của tâm tỉnh tú trồi đất mà 
còn thể hiện đạo. Đứng về quan điểm đạo mà xét, thiên 
tâm chính là đạo. "Đạo là tâm của trồi, đầu của trồi" 
(Vương giả vô ưu pháp"). Đạo là tâm của trồi. Cái đạo này, 
vừa là "Nguyên thủ của vạn vật" ("Thủ nhất minh pháp"), 
lại vừa là "gốc của đại hóa" (đại hóa chỉ căn) ("Thiên cữu 
tứ nhân nhục đạo giới"). Nó là bản thể và là qui luật vận 
động trong tröi đất. Đạo sinh ra vạn vật, chỉ phối vạn vật, 
bản chất của nó là thiện chứ không ác. 


Thiên tâm thể hiện đạo, đặc trưng căn bản nhất của nó 
cũng là sinh ra và nuôi dưỡng vạn vật. "Không có cái gì trồi 
không che chỏ. không có cái gì trồi không sinh ra, không 
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có cái gì lón, không có cái gì bé, tất cà đều thụ mệnh trồi 
sinh ra cả, vì thể nên mới gọi là trỏi. Trời thật sự chí đạo 
vậy, không lừa đối người vậy. Vạn vật đáng được yêu quý, 
nó dem hết tâm ý, chân thành tin tưởng, nhung thường 
muốn làm lợi chứ không gày hại, không phụ một vật nào, 
cho nên đó là trồi vậy". (Thiên nãi vô bất phúc, vô bất sinh, 
vô đại vô tiểu, giai thụ mệnh sinh yên, cố ví thiên. Thiên 
giả, chí đạo chỉ chân đã, bất khi nhân dã. Vạn vật sö đương 
thân át, ki dụng tâm ý, đương tích thành tha tín, đản thường 
đục lới bất hại, bất phụ nhất vật, cố vi thiên dã). ("Khuyết 
đề"). 

Sự Vật ð trong trời đất, bất kể là lón hay bé, động hay 
tĩnh đều là do trồi sinh ra, trồi nuôi dưỡng. Tâm ý của trồi 
hết sức thành thực, hết sức tin yêu (chí thành chí tín). chỉ 
làm lợi chứ không làm hại vật. Trời che chỏ cho tất cả, tâm 
ý của trỏi đối với vạn vật sinh trưởng đều coi tất cả moi sự 
vật như nhau, đều muốn chúng được sinh trưởng và phát 
triển. 


Tất cà những đặc tính này của tròi đã thể hiện được 
bản tính của đạo, vì thế trồi là cái "thật sự chí đạo", 

Thiên tâm sinh dưỡng vạn vật, nên lới cho vạn vật, điều 
đó chúng tỏ tröi muốn thiện, không muốn ác, có thể thấy 
trời có lòng nhân thiện. "Trời chủ thiện, chủ trong sáng. 
không vui không muốn thấy ô uế nhục nhã". (Thiên chủ 
thiên, chủ thanh minh, bất lạc dục kiến yêm ô nhục) ("Thiên 
cữu tứ nhân nhạc đạo giới"). 


“Trời, thường vui sống, không có tâm gây hại, muốn ban 
cho vậy". (Thiên giả. thường lạc sinh. vỏ hại tâm, dục thi 
dữ) (“Mưu quyết"). Lòng vui với việc vạn vật sinh sống hưng 
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thịnh. không muốn làm hại, làm ô uế đến vật, đó chính là 
tâm nhân thiện của trồi. Cái tâm nhân thiện của trồi biểu 
hiện ö nhiều mặt. Trước hết, trồi thuận theo bốn mùa mà 
không làm ngược lại, làm lợi cho sự sinh trưởng của vạn 
vật. "Tröi hành khi, bốn mùa cũng hành khí, cùng đồng tâm 
với nhau, nên những cái ngược lại bốn mùa thì làm cho trồi 
oán." ("Cấp học chân pháp"). Trời vận hành khí tiết bốn 
mùa, xuân thu tuần tự qua đi, là nhầm làm cho vạn vật sinh 
trưởng, thu gom và ẩn náu, đâu vào đấy mà không lộn xôn. 
Người chỉ có thể đồng tâm với trồi, thuận theo bốn mùa 
mà trị vật. Nếu không thì sẽ dẫn đến sự oán trách và tức 
giận của tròi. Hai là, tròi muốn nâng đỏ cái chính trực, 
không muốn giúp đỡ cái tà. 


Trôi sinh ra và nuôi đường vạn vật muốn làm cho đạo 
tröi đất đúng đắn, vạn vật phồn vinh tươi tốt, không bị suy 
tàn, thiên hạ được thái bình thịnh trị không loạn lạc. 


"Nếu làm cho trồi đất cùng mất đi cái chính trực, ngay 
thẳng của mình, đế vướng phải dụng tâm ý lo nghĩ sầu khổ 
mãi mà vẫn không được yên ổn, trước sau vẫn không được 
thái bình, thì đấy là sự đau buồn lón của trời vậy". (Lệnh 
sử thiên địa cộng thất kì chính, đế vương dung tâm ý cửu 
sầu khổ nhi bất trị, tiền hậu bất bình, thiên đại tật chị). 
(“Lục tội thập trị quyết"). Vạn vật trời đất đều đắc chính 
đạo, được yên ổn mà không bị loạn lạc thì đó mói hóp vỏi 
thiên tâm. Ba là, trồi nhân đức, trung hiếu, yêu thích người 
hiền. “Thiên khí có tâm mà lại nhân vậy”. (Thiên khí hữu 
tâm nhị nhân đã). ("Câu hiệu tam cổ văn pháp"). Nhân là 
đầu của đức. Trời có tâm nhân nghĩa, tức có lòng yêu quí 
và lam lợi cho người và vật. "Lòi nói trung hiếu, không mất 
tâm ý của đất trời". (Ngôn hữu trung hiếu, bất thất thiên 
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địa chỉ tâm ý). (“Thiện nhân nhân tự quí niên tại thọ tào 
quyết"). Trời đất vốn có tâm ý trung hiếu, người mà biết 
trung hiếu thì phù hợp với tâm ý của tröi đất. "Vua trồi 
thưởng yêu qúi những người có lòng thiện" (“Thiên quân 
thường ái thị hữu tâm thiện chi nhân). "Không lừa dối 
những ngưöi có lòng hướng thiện" (bất khi hữu tâm tiến 
thiện chỉ nhân) (“Thiên báo tín thành thần quyết"). Trồi 
yêu người có lòng thiện hoặc có lòng hướng thiện, chúng 
tỏ thiên tâm muốn thiện chú không muốn ác. Theo "Thái 
bình kinh”, trỏi là vật thuần dương. nhưng lại là thần thể 
hiện đạo đức. có lòng nhân ái lướng thiện. 
HH - Hoàng hậu là tâm của đất (Hoàng hậu 
giả địa chỉ tâm) 

Đất và trồi tồn tại song song nhau. Trồi là đương, đất 

là âm. 


Trồi là thiên tử, đất là hoàng hậu. Đặc điểm của đất là 
có thuộc tính âm, giếng như hoàng hậu có thể sinh sôi 
dưỡng dục vạn vật, đấy là tâm của đất. 


“Tâm của dất là hoàng hậu vậy" (Hoàng hậu giả, địa 
chỉ tâm đã) (“Quyết đề"). Đất thực chất là đất đai, nó không 
có cái gì không bao dưỡng, không có cái gì không thu nạp, 
không có cái gì không thường có, giống như bà mẹ của vạn 
vật. Tròi là dương, giống nam tính, chủ sinh ra vạn vật, vì 
thế nói là sinh, gọi là cha. Đất là âm, giống nữ tính, chủ 
dưỡng vạn vật, vì thế nói là dưỡng, gọi là mẹ. "Thái bình 
kinh” cho rằng, trỏi nếu mất đi sự sinh sản của nó thì vạn 
vật sẽ không thể xuất hiện; đất nếu mất đi sự nuôi dưỡng 
của nó thì vạn vật sẽ không thể sinh sôi, nảy nỏ được. Đến 
lúc đó, tai họa liên tiếp xảy ra hình phạt không ngừng giáng 
xuống, vạn vật cạn kiệt đi mà thiên hạ cũng không yên ổn. 
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Chỉ có âm dương điều hỏa, trời đất hòa thuận, ngưồi nào 
người nấy cũng đều được lòng mình. vạn vật mới có thể đắc 
chính đạo của nó, sinh trưởng phát triển đồi dào; nhân gian 
mới có thể có đước nên thái bình thịnh trị, đúng đắn của 
nó, vui hưởng thái bình. Đất vẫn luôn luôn tùy ứng theo 
tröi. "Đất lành thì trời lành vậy, đất dữ thì trỏi dữ vậy". 
(Địa thướng thiên. tức thiên thưởng thiện đã; địa thượng 
ác. tức thiên thượng ác đã). (“Thiên cữu tứ nhân nhục đạo 
giới"). Trồi có lòng nhân ái lương thiện. thì đất cũng có 
lòng nhân ái lướng thiện. Chủ sinh ra vạn vật, muốn làm 
lới cho vạn vật đấy là lòng nhân ái lướng thiện của trời. 
Làm cho vạn vật sinh sối nảy nỏ đồ đân nuôi dưỡng vạn 
vật. thì đó là lòng nhân ái lưỡng thiện của đất. Ngược lại, 
đất mắt đi cái lòng nhân ái lướng thiện, thì trôi cũng sẻ 
mất đi lòng nhân ái lưỡng thiện. Đất làm cho vạn vật khôn 
khổ. suy vị, bỏ röí, ruông rẫy vụn vật, thị trôi cùng không 
thể là chủ sinh ra vạn vật. muốn làm lọi cho vận vật được. 
Trôi đất có sự khúc nhau giữa âm và dưỡng, có sự khúc biệt 
giữa bố và mẹ, song hai bên lại tưởng thông bằng ngũ khi, 
vì thế tầm của hợ cũng tướng thông với nhau, trồi đất có 
chung cái tâm nhân thiện. Vì thẻ. lòng trỏi và lòng đất lại 
được gọi chung là lòng trời đât (thiến địt chỉ tàm). 


HH - Thần nhân là đệ nhất tám của thiên hoàng. 
(Thần nhân giá hoàng thiên đệ nhất tâm). 

Cái gọi Et thân của “Thai bình kinh” là chỉ thiền thân, 
thản nhân. 

Thần là hóa thàn của trỏi, thể hiện tình cảm ý chí của 
TÒI, 

"Thần là cái mà trên thì đồng hình và họp lí với trỒI. 
cho nên trồi gọi là thần" (Thân giả, thường đữ thiên đông 
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hình hợp lí, cố thiên xưng thần). ("Quyết đề"). "Thần cũng 
vậy, là quan lại của thiên hoàng vậy. Thần nhân là đệ nhất 
tầm của thiền hoàng vậy". (Thần đã giả, hoàng thiên chỉ lại 
đã, Thân nhân giả, hoàng thiên đệ nhất tâm đã). (Như trên) 
Thần và thần nhân đều là người thể hiện lòng trồi ý trời. 
Nếu nói thần là quan lại của trồi thì thần nhân là tâm 
ý của trời. Thần nhân là người thể hiện lòng trời. là đại 
điện của thiên thần trong nhân gian. Thần nhân có tỉnh 
thân nhập thế, lo lắng công việc trong nhân gian, tròi đất, 
sứ mệnh của ngài là điều hòa quan hệ nhân gian, làm cho 
nhân sự thế gian họp với lòng trồi đất, đắc chính đạo, mà 
đạt đến chỗ thiên hạ thái bình. "Thần nhân nói:... Ta 
thường tụ giữ lòng ta ngay thẳng, không tráo trỏ lạm dụng 
nó vậy. Cái tà lón thường tích đọng đó,, muốn để xem con 
ngưöi có vững vàng không. Cái tà to lồn giảo quyệt thường 
vẫn đi vào bụng dạ con người, động đến cái tâm con người, 
đó là nguyên nhân khiến nhân tâm có những việc làm xăng 
hậy vậy”. (Thần nhân ngôn:... Ngô thường tự chính ngô tâm, 
hất phúc dụng chỉ đã. Thử đạt tà thường tích, đục quan 
nhân kiên bất: đại hoạt tà thường hoặc nãi lại nhập nhân 
chỉ phúc trung. động nhân chỉ tâm. sử nhân tâm vọng vi cố 
đã). (“Chí thiện trừ tà lệnh nhân thụ đạo giỏi"). Thần nhân 
giúp con người trừ tà, làm cho nhân tâm vững vàng đúng 
đắn và họp với đạo, lấy đó thể hiện lòng trồi, lòng thần. 
“Mọi thân cùng trị vì, cốt sao cho họp với lòng trồi" (Chúng 
thần cộng trị, vụ thủ họp thiên tâm giả") ("Hữu quá tử trích 
tác hà lương giới"). Thần nhân hợp với lòng trồi. Lòng trồi 
muốn làm cho con người trỏ thành thiện, muốn làm lội cho 
vạn vật. Lòng của thần nhân cũng muốn làm cho con người 
trỏ thành thiện. cai quản đúng đắn vạn vật. 
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Vì vậy, thần nhân vẫn luôn yêu qui bảo vệ người có lòng 
từ thiện (thiện tâm) mà chê trách kẻ có tâm địa độc ác. 
Người có thiện tâm sẻ được thần nhân ban thưởng xứng 
đáng, còn kẻ có tâm địa độc ác ắt sẽ bị thần nhân quỏ phạt. 

IV - Tâm là tôn thần sâu kín nhất (Tâm giả tối 
tàng chỉ thần tôn). 

Phạm trù tâm của "Thái bình kinh” cũng chỉ nhân tâm. 
"Con người cũng thuộc hệ thống thần trong trời đất vậy". 
(Phù nhân giả, nãi thiên địa chỉ thần thống đã). ("Lạc sinh 
đắc thiên tâm pháp"). Người là vật có trí tuệ thần minh 
trong trời đất, cho nên là "hệ thống thần trong trồi đất". 
Trí tuệ thần minh của con người nằm sâu trong tâm. "Tâm 
là tôn thần sâu kin nhất vậy". (Tâm giả, tối tàng chỉ thần 
tôn giả đã). ("Nhẫn nhục tượng thiên địa chí thành dữ thần 
tương ứng đại giới"). Tâm là nơi tàng giữ thần của có thể 
con người, có ý thức như tỉnh thần, tư tưởng, trí tuệ, tình 
cảm, dục vọng v.v... Ý thức tỉnh thần đó là sản vật của đạo. 
Đạo là "nguyên thủ của vạn vật". "Nguyên khí hành đạo để 
sinh ra vạn vật”. (Nguyên khí hành đạo, di sinh vạn vật). 
"Người vốn sinh ra khí hỗn độn, khí sinh ra tính, tỉnh sinh 
ra thần, thần sinh ra minh. Gốc là ở khí âm dương, khí 
chuyển thành tỉnh, tỉnh chuyển thành thần, thần chuyển 
thành minh" (Phù nhân bản sinh hỗn độn chỉ khí, khí ¡nh 
tỉnh, tỉnh sinh thần, thân sinh minh. Bản vu âm dưỡng chỉ 
khí, khí chuyển vi tỉnh, tỉnh chuyển vi thần, thần chuyển vi 
minh). ("Phụ lục”). Thần nói ỏ đây là chỉ tỉnh thần con 
người. Đạo sinh ra khí hỗn độn, khi hỗn độn phân chia ra 
mà có khí âm dương, khí âm dương hóa sinh tỉnh khí, tỉnh 
khí cấu thành hình thể và tinh thần của con người, thế là 
con ngưỡi có thần minh túc nhân tâm. Nhân tâm cũng giống 
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như tâm của thần nhân trong trồi đất có tình cảm, có ham 
muốn, có trí giác, có trí tuệ, biết thiện, biết ác. Nhưng tâm 
của thần nhân trong trời đất mong muốn nhân tâm hướng 
gần điều thiện, tránh xa việc ác, làm việc thiện, chứ không 
làm điều ác. Người có thiện tâm tự hành động của nó đều 
là thiện, từ đó lồi nói việc làm đều có ích cho người khác, 
đấy là tâm ý của thần nhân trong dất. 

"Người vì thiện thì làm việc hợp thiên tâm, không ngược 
nhân ý, gọi là vì thiện. Người thiện thì sâu xa tuyệt đỉnh, 
xúng với đạo, được tröi yêu quý, đất nuôi dưỡng, đế vương 
cần thiết, các sĩ nhân quân tử đều đồng tâm hiệp lực. Còn 
kẻ ác, làm việc ngược thiên tâm, thưởng làm hại nhân ý; 
thích làm trái thiên đạo, không thuận với bốn mùa, làm 
thánh thần ghét bỏ, mọi người không muốn nhìn thấy; đó 
là kẻ mang tai họa lón cho cha mẹ, là nỗi sầu khổ của người 
quân tử vậy, đó là cái tên gọi tồi tệ, xấu xa nhất trong thiên 
hạ vậy”. (Phù vi thiện giả, nãi sự hóp thiên tâm, bất nghịch 
nhân ý, danh vi thiện. Thiện giả, nãi tuyệt động vô thượng, 
dữ đạo đồng xưng; thiên chỉ sỏ ái, địa chỉ sỏ dưỡng, đế 
vương sỏ đương cấp, sĩ nhân quân tử sỏ đưong dữ đồng tâm 
tính lực dã. Phù ác giả, sự nghịch thiên tâm, thường thương 
nhân ý; hảo phản thiên đạo, bất thuận tứ thời, lệnh thần 
kì sơ tăng, nhân sở bất dục kiến. phụ mẫu chỉ đại hại, quân 
tử sở đắc sâu khổ dã, tối thiên hạ tuyệt điệu hung bại chỉ 
danh tự đả). ("Cấp học chân pháp"). 

Nhân tâm hướng thiện, vì thiện thì hợp vói thiên tâm, 
thuận theo đạo lý. Nhân tâm chạy theo các ác, vì ác, thì đi 
ngược lại thiên tâm, trái vói đạo. Loài người phải biết cần 
việc thiện, làm việc thiện và cũng phải ác với cái ác, vì thiện 
mà khủ ác. 


Nhân tâm thiện có nhiều mặt biểu hiện, trong đó chủ 
yếu nhất là làm việc nhân đức cho người. Người nhân đức 
thì tâm của họ tất phải thiện. Người bất nhân thì tâm của 
họ tất phải ác. "Những người dụng tâm làm việc nhân nghĩa 
ái dục tựa như trời đất, cho nên gọi là nhân vậy" (Nhân giả 
đương dụng tâm nhân, nhí ái dục tự vu thiên địa. cố xưng 
nhân đã). ("Phân biệt bần phú pháp"). Người cần phải ngày 
đêm dụng tâm vào làm việc nhân, làm người nhân đức, làm 
việc thiện, thuận vói tröi, hợp vói đạo. lợi cho người làm 
nên sự nghiệp. 

"Kẻ bất nhân, lồi nói đi ngược lại với những việc làm 
bình thường, làm tổn hại nhân tâm, không họp thiện ý”. 
(Phù bất nhân chỉ nhân, ngôn túc nghịch vu phàm sự. 
thương nhân tâm, bất hợp thiên ý). ("Cấp học chân pháp"). 
lời nói xảo trá, hành vi nghịch lí, làm hại người khác đi 
ngược lại thiên ý, là kẻ bất nhân. Vơ vét tiền của, lấy danh 
nghĩa công mưu lợi riêng dối trên lừa dưới, làm hùm beo 
của dân, đó là kẻ đại bất nhân. "Kẻ bất nhân thì cùng vào 
một lũ vói cầm thú. Những kẻ cùng bụng dạ với cầm thú 
thì chết bót đi là hón vậy". (Bất nhân chỉ nhân, nãi vu cầm 
thú đồng lộ. Nhân vu cầm thú đồng tâm. dũ vu tử thiểu 
nhĩ). (Như trên). Những kẻ như vậy sẽ phải chịu trừng phạt 
vì những hành động độc ác không hợp lòng trỏi của chúng. 
Đương nhiên, những kẻ bất nhân, nếu biết được sai lâm lón 
nhỏ. thấy được cái ác to hay bé mà hối hận sửa đổi, dốc 
lòng vào việc thiện việc nhân ái thì vẫn có thể trỏ thành 
ngưöi nhân thiện được. 

V- Trời đất trung hòa đồng tâm. 

Trừ ác khuyến thiện, thực hiện thái bình, đấy là lí tưởng 

của "Thái bình kinh". "Thiên khí vui tươi tỏa xuống, địa khí 
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vui tưới bốc lên. hụi khí tưởng thông với nhau, trỏ thành 
khí trung hòa, cưng nuôi dưỡng vụn vất. không làm nhiều 
việc có hai vì thế, nên viết là thải bình”, ("Thái khí duyệt 
hạ, địa khi duyệt thượng. nhị khi tướng thông, nhị vị trung 
hòa chỉ khí. tưởng thụ cộng dưỡng vạn vật, vô phúc hữu 
hại. cố viết thái bình). ("Tam họp tưởng thông quyết"). 
Thiên khí thuộc dương, địa khí thuộc ầm. hai khí âm dưỡng 
của trồi đất giao cảm tướng thòng với nhau trô thành khí 
trung hòa, cùng sinh dưỡng vạn vật. đây là trồi đất trung 
hòa đông tâm. Trồi đất trung hòa đồng tâm cùng sinh 
dưỡng vạn vật, làm cho vạn vật sinh trưởng hài hòa, làm 
cho xã hội hòa bình thịnh trị, trừ bỏ được các loại thiên tài 
nhân họa, đó gọi là thái bình. Cái mà “Thái bình kinh” theo 
đuổi chính là cái đạo thái bình nhằm đạt tới xã hội thái 
bình thịnh trị, 

Trôi đất trung hòa đồng tâm là qui luật sinh trưởng hóa 
thành củi vạn vật, vận động biến hóa của xã hội. là căn cứ 
chủ yếu của đạo thái bình. Biểu hiện cụ thể của nó là: "Mọi 
sự vật đều tam tưởng thông”. "Nguyên khí với khí thải hòa 
tự nhiên tưởng thông, đồng tâm họp lực, luôn hòa quyện 
vào nhu. mô nhạt không thành hình cả ba khí ngưng kết 
lại, cùng sinh ra trời đất. Trời đất với trung hòa tưởng thông 
nhau, đồng tâm hóp lực cùng sinh ra vạn vật. Phàm là vật 
thì phải tướng thông với tam quang. đồng tâm hợp lực cùng 
chiếu sáng khắp trời đất. Phàm lì vật cái cưỡng nhu ngũ 
hành và cái trung hòa tưởng thông nhau, đồng tâm hợp lực, 
cùng sinh thành vạn vật. Khí âm dương bốn mùa và trồi 
đất trung hòa tướng thông nhau. đồng tâm hợp lực cùng 
làm cho của cải trong trồi đất dồi đào. Cả ba anh em trong 
nhà tương thông với nhau, đồng tâm họp lục, mọi người 
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đều cùng góp sức mình vào, đều cùng thành công cả. Đất 
có nơi cao, chốn thấp. chỗ bằng, cùng tương thông nhau, 
đồng tâm họp lực, cùng sinh dưỡng ra mọi vật trong trồi 
đất. Các loài thuộc nhu động thì đực cái gặp nhau, cũng 
cộng sinh và tướng thông, đồng tâm họp lực để truyền lại 
nòi giống. Nam nữ tương thông, đồng tâm hợp lực, cùng 
sinh con. Ba người tưởng thông, đồng tâm hợp lực, cùng 
lập thành một nhà. Vua, tôi và dân chúng tưởng thông, 
đồng tâm hợp lực cùng lập thành một nước. Tất cả đều dựa 
vào nguyên khí tự nhiên. trồi đất ban cho. Mọi sự vật đều 
tam tưởng thông. thì đạo có thể thành vậy". ("Nguyên khí 
dữ tự nhiên thái hòa chỉ khí tướng thông, tính lực đồng tâm, 
thời hoảng hoảng vị hữu hình đã., tam khí ngưng. cộng sinh 
thiên địa. Thiên địa dữ trung hòa tưởng thông, tính lực đồng 
tâm, cộng sinh vạn vật. Phàm vật đữ tam quang tương 
thông. tính lực đồng tâm, cộng chiếu minh thiên địa. Phàm 
vật ngũ hành cướng nhu dữ trung hòa tương thông. tính lực 
đông tâm, cộng thành vạn vật. Tú thồi âm dương chỉ khi 
dử thiên địa trung hòa tưởng thông, tỉnh lực đồng tâm. cộng 
hưng sinh thiển địa chỉ vật lợi. Mạnh trong quí tưởng thông. 
tính lực đồng tâm, các cộng thành nhất diện. Địa cao hạ 
bình tưởng thòng, tỉnh lực đông tâm, cộng xuất dưỡng thiên 
địa chỉ vật. Nhu động chỉ thuộc hùng thư hóp, nải công sinh 
hòa tưởng thông. tính lực đồng tâm, di truyền kì loại. Nam 
nữ tương thông, tính lực đồng tâm, cộng sinh từ. Tam nhàn 
tưởng thông, tính lục đông tâm, cộng trị nhất gia. Quân 
thần dân tương thông, tính lực đồng tâm, cộng thành nhất 
quốc. Thủ giai bản chí nguyên khí tự nhiên. thiên dịa thụ 
mệnh. Phàm sự tất giai tam tưởng thông, nãi đạo khả thành 
đã). (Như trên). Đạo sinh ra nguyên khí, nguyên khí vận 
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động tự nhiên hóa sinh người vật tròi đất. Dù là sự vận 
động của nguyên khí hay là sự biến hóa của người vật tröi 
đất cũng đều đòi hỏi phải "tam hóp tưởng thông". Trời lấy 
"Tâm trung hòa trời đất", "mọi sự vật đều lấy tam tương 
thông" làm qui luật của nó. Việc trị quốc cũng cần thể hiện 
tâm của trồi đất, thần, người, lấy "Tâm trung hòa tröi đất”, 
"Mọi sự vật đều tam tương thông" làm nguyên tắc căn bản. 
"Người xưa và thánh nhân trị quốc được thái bình đều cầu 
cái tâm trung hòa trồi đất". ("Danh vi thân quyết thư”). 
"Tâm trung hòa trồi đất", nhìn nó ở chính trị. chủ yếu có 
hai mặt: Một là, vua thí hành thiện chính. "Hành thiện 
chính thì được lòng trời mà sống; hành ác. mất lòng tröi, 
thì chết bất đắc kì tủ”. (Hành thiện chính. tắc đắc thiên 
tâm nhi sinh: hành ác, thất thiên tâm. tắc hung từ). (“Câu 
hiệu tam cổ văn pháp"). 

Hai là, thực hành nhân chính. "Đạo nhân chính không 
muốn làm hại người" (“Mưu quyết"). Vua chúa làm rõ được 
thiên ý, thí hành thiện chính. vị nhân chính, thì thiên hạ sẽ 
cỏ thể thái bình. 


VI - Quan hệ giữa tâm với đạo và khí. 

Trong tư tưởng triết học "Thái bình kinh", đạo là phạm 
trù bản thể. "Đạo thuộc cấp bậc nào vậy? Đấy là nguyên 
thủ của vạn vật, không thể có tên được. Trọng lục cực, 
không có đạo không thể biến đổi được. Nguyên khí hành 
đạo để sinh ra vạn vật, mọi cái to nhỏ trong trôi đất không 
có cát nào không do nó sinh ra vậy". (Phù đạo hà đẳng đâ? 
Vạn vật chỉ nguyên thủ, bất khả đắc danh giả. Lục cực chí 
trung. vô đạo bất năng biến hóa. Nguyên khí hành đạo dĩ 
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sinh vạn vật. thiên địa dại tiểu vô bất do nhỉ sinh giả dã). 
(“Thủ nhất chỉ pháp”). Đạo là cái đầu của vạn vật, là gốc 
của đại hóa. là bản thể chung của nguyên khí, vạn vật và 
loài người. cũng là qui luật phổ biến của sự biến hóa của 
nguyên khi. vạn vật và loài người. "Con người, thuận theo 
sự trung hòa trồi đất, lấy đạo để trị, chủ động sử dụng đạo." 
(Nhân giả, thuận thừa thiên địa trung hòa, đi đạo trị, chủ 
động đạo). (“Lục tội thập trí quyết"). Dạo sinh ra nguyên 
khí. nguyên khí có bà loại, túc là khí thái đường. khi thái 
âm và khí trung hòa. 

Trời đất người vật do nguyên khí hình thanh, thì hàm 
chưa các khi âm, đướng và trung hỏa, mà trong đó có tàm 
củi trời (thái dưỡng), đất (thái âm). trung hòa và hoạt động 
tuân theo đạo. Đạo là gốc. tâm là ngọn, còn khí là môi giỏi 
trung gian giữa tâm với đạo. Tâm phục tùng khí. khí phục 
tùng đạo, Đạo - Khí - Tâm, ba cái đó đã cấu thành kết 
cầu lo gịch có bản của phạm trú triết học trong "Thái bìn:: 
kinh". 

“Thái bình kính” lấy đạo làm phạm trù cao nhất. đã cầu 
tạo nén hệ thống lí luận triết học của đạo giáo thời kì đầu. 
Đạo là bản thể chung của vạn vật vũ trụ, đạo sính ra nguyên 
khí. trời đất, vạn vật, thần. con người. Tâm là phạm trù dạo 
đức đáănh dấu thiện ác. nó tồn tại phổ biến trong thân người 
Ỏ trỏi đất. 

Thuộc tỉnh đạo đức, vốn chỉ có người mới có, nó đã 
được phú cho mọi vật trong tự nhiên trồòi đất một cách rộng 
khắp và đã được thần hóa. Đồng thöi, lấy mô thức tư duy 
trỏi, đất, người, vật tất cả đều tương thông, lấy yêu cầu chủ 
quan là âm dương trung hòa, trồi đất trung hòa mà làm 
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thông suốt cà trồi đất, thần người, trỏ thành một hệ thống 
chỉnh thẻ liên hệ chặt chế giữa cái này với cái kia và từ 
trong hệ thống chỉnh thể đó mà tìm kiếm đạo thái bình. 
Như vậy. tinh thần đạo đúc nhân thiện đặc hữu của con 
người nhồ vào uy quyên của trời đất thần lĩnh mà đước 
khẳng dịnh và nâng lên mạnh mẽ, trỏ thành nguyên tắc đạo 
dúc chung cho vạn vật và loài người. Phạm trù tâm của 
“Thái binh kinh” là sụ tổng họp và cải tạo đối với đạo gia, 
nho gia và Thuyết phương thuật thần tiên, tuy mang đậm 
màu sắc tôn giáo, song trong đó cũng bao hàm nội dung 
họp li: đẻ cao cái thiện, ức chế cải ác, tôn sùng nhân đức, 
khuyên người ta làm việc thiện; hướng tỏi thái bình. 

Thöi kì Tân Hán, phạm trù tâm trong triết học Trung 
Quốc đã được tiếp tục phát triển và phong phú thêm lên 
trên cở sở đã có ở thời Tiên Tân. Đặc điểm của nó là: 

!. Hàm nghĩa của phạm trà tâm đa phong phú thêm. Các 
tư tưởng "thành ý chính tâm” của "Đại học”, "Lẻ vận” ra sức 
thăm dò tìm hiểu con đường và phương pháp xác lập quan 
niệm đạo đức nhân nghĩa từ mối quan hệ chủ thể với khách 
thể, "thánh" bên trong với "vua" bên ngoài. Tư tưởng "nhân 
tâm phù hợp với thiên tâm" của Đồng Trọng Thu, lấy ý 
thức đạo đức nhân nghĩa làm thông suốt giữa trời và người. 
từ quan hệ giữa trời và người mà tìm kiểm đạo làm vưa. 
Tư tưởng "lấy nhân tâm làm theo thiến ý" của Vương Sung, 
đề ra tỉnh thần, trí tuệ và quan niệm đạo đức con người là 
sản phẩm của nguyên khí, từ nguyên khí có tính vật chất 
xác lập bản thể của tâm. 

"Hoàng để nội kinh" đã từ y học Trung Quốc trình bày, 
phân tích và chứng minh rằng chỉ có thân thể khỏe mạnh 
thì nhân tâm mới tiến hành hoạt động nhận thức bình 
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thưởng được. "Thái bình kinh" lấy đạo làm gốc, xuất phát 
từ mỏ thúc tư duy tam hợp tướng thông đã đề ra tư tưởng 
trời đất thần người trung hòa đồng tâm, tìm tòi đạo thái 
bình. Tất cả những tư tưởng đó đã làm cho hàm nghĩa phạm 
trù tâm ỏ mức độ khác nhau, càng thêm phong phú và sâu 
sắc hơn. 

2. Chú trọng trau đồi thăm dò đạo hợp nhất thiên tâm 
tà nhân tâm. 


Đổng Trọng Thư kế thừa lí luận về tâm của Nhồ gìa có 
ý đồ muốn tổng hợp "Lã thị Xuân Thu" và "Hoài Nam Tủ" 
của Bách Gia; Vương Sung nhấn mạnh"thuyết nguyên khí 
là gốc cũng như "Thái bình kinh", tác phẩm kinh điển của 
Đạo giáo, đều quán triệt tỉnh thần "trung hòa", truy tìm sự 
nhất trí hài hòa giữa thiên tâm và nhân tâm. "Trung hòa" 
trỏ thành mục đích chủ yếu của lí luận về tâm trong thời 
kì Tân Hán, nhất là thời nhà Hán. Đấy chính là sự phản 
ánh của tỉnh thần thời dại đại nhất thống của xã hội Trung 
Quốc thời Tân - Hán vào li luận về tâm trong triết học, 
thích ứng với nhu cầu lịch sử nhằm củng cố và duy trì chế 
độ nhà nước trung ương tập quyền. 

3- Phạm trù tâm trong triết học Trung Quốc thời ki 
Tân Hán nêu bật thiên tâm, địa tâm và thần tâm, song chổ 
dúng chù yếu của lí luận về tâm là nhân tâm và được đưa 
vào thực tiến chính trị nhằm trị quốc bình thiên hạ. Thiên 
tâm. địa tâm và thân tâm chẳng qua là sự thiên hóa, địa 
hóa và thần hóa của nhân tâm mà thôi. 

Chính vi vậy, mới có thể xây dựng được sự thống nhất 
và hài hòa giữa tâm của trồi, đất, thần, người. Do hạn chế 
của thực tiễn xã hội và trình độ khoa học, con người chưa 
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có nhận thức đúng đắn về trời đất, thần thánh, vẫn mang 
nặng tính thần bí và kính sọ, vì thế các nhà triết học bèn 
dựa vào uy quyền của trời đất, thân thánh để nhấn mạnh 
ý thúc đạo đúc của con người, uốn nắn nhân tâm, thúc đẩy 
giáo hóa, làm nhân tâm phù hóp hón nữa với nhu câu của 
xã hội đương thöi, nhằm trị lí quốc gia tốt hón, thực hiện 
việc trị an lâu dài cho xã hội. 

Lí luận về tâm trong triết học thời Tần Hán, đã kế thừa 
và phát huy tỉnh thần hài hòa của lí luận về tâm triết học 
thời Tiên Tần, truy tìm sự thống nhất giữa thánh bên trong 
và vua bên ngoài của cá nhân, sự thống nhất giữa cá nhân 
với xã hội và tự nhiên, sự thống nhất, giữa nhân đạo, trị 
đạo với thiên đạo; tỉnh thần hài hòa họp nhất giữa thánh 
bên trong với vua bên ngoài, họp nhất cá thể với chính thể, 
hợp nhất thiên đạo với nhân đạo, trỏ thành truyền thống 
tư tưởng ưu tú của Trung Quốc có ảnh hưởng sâu xa lâu 
dài, là một trong những cội nguồn tỉnh thần của lực hút 
bên trong (nội tụ lực) của dân tộc Trung Hoa. 
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CHƯƠNG ÏIII 
TU TƯỞNG TÂM THỜI KÌ NGỤY TẤN 
NAM BẮC TRIỀU 


Thời kì Ngụy Tấn Nam Bắc Triều, cục diện đại thống 
nhất trung ương tập quyền đã bị cục diện tam quốc phân 
lập. Nam Bắc phân tranh, chiến tranh liên miên, xã hội loạn 
lạc thay thế. 

Cuộc nông dân khỏi nghĩa do Trương Giác lãnh đạo 
vào những năm cuối thỏi Đông Hán đã lật đổ vướng triều 
Đông Hán, làm cho tập đoàn thống trị và các nhà tư tưởng 
của họ ý thúc được rằng, phải sửa đổi hình thái thần học 
sấm vĩ của kinh học, kết hợp tư tưởng thiên đạo vô vi của 
Đạo gia với các lời dạy của Nho gia về đạo lí vua tôi, cha 
con. vợ chồng, bè bạn, mà hạt nhân là đạo trung hiếu, cùng 
với những việc lận quan phân chúc, biết người giao việc. 
nhằm ổn định lòng người. Như vậy là cục diện "độc tôn Nho 
thuật” thöi Hán Vũ Đế, kinh học nhất thống thiên hạ thời 
Lưỡng Hán bị phá võ, trong giói tư tưởng, giới học thuật 
lại một lần nữa xuất hiện cục điện "Trăm nhà dua tiếng" 
khá tự do và cỏi mỏ. Tư tưởng Huyền Học viện Đạo. nhập 
Nho, dung họp Nho và Đạo trỏ thành một trọng điểm và 
trung tâm không thể xem thưởng trong cuộc tranh luận giữa 
các trao lưu tư tưởng xã hội thời kì này, 
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Đo ảnh hưởng của Huyền học. tư tưởng về tâm thời Kì 
Ngụy Tấn - Nam Bác Triều đã xuất hiện sắc thái riêng củu 
nó: Lưu Thiệu lấy tâm chất để bàn về tài tính (dĩ tâm chất 
luận tài tính), coi trọng ý thức chủ thể của thân dân. chọn 
lựa và cất nhắc hiền tài cho vương triều theo những tiêu 
chuẩn khá khách quan. Vương Bật chủ trướng trồi đất lấy 
vô làm gốc (dĩ vô vi bản), thánh vương lấy vô làm tâm (di 
vô vi tâm), lấy tâm trăm họ làm tâm (di bách tính chí tâm 
vi tâm), chí tồn công thành (giữ vững chí, thành thực) lấy 
bản thể, ý thức luân lí đạo đức để giải thích tâm, điều đó 
đã tăng cường hơn nữa ý thức chủ thể của thần dân. Còn 
tư tưởng vô tâm ứng vật, tâm hóa vói vật của Quách Tướng 
đã biểu lộ rõ sắc thái riêng hỗn hợp giữa Huyền học với 
Nho và Đạo. Trong tư tưởng thân tham tạo hóa, tâm di vạn 
vật của Cát Hồng, (thần giá nhập tạo hóa, tâm để lại vạn 
vật) hàm nghĩa tư duy, súc ý chí và sức lựa chọn của chủ 
thể và đạo dưỡng sinh được hình thành trên cø sở đó, đã 
có cống hiến nổi bật trong việc tìm tòi những điều huyền 
bí của sinh mệnh. Các tư tưởng tâm tác vạn hữu, tâm thể 
không vô của Phật giáo lại càng nâng cao thêm một bước 
mạnh mẽ hón nữa trình độ tư duy trừữu tướng của tâm và 
làm cho nó ngày càng phong phú thêm lên. Sự phát triển 
hàm nghĩa tư tưởng về tâm thời kì này đã biểu hiện nổi bật 
về hai mặt: Thú nhất là ý thức chủ thể của thần dân được 
coi trọng thêm một bước. Thứ hai là tư tưởng lấy tâm làm 
bản thể được xác lập từng bước, hơn nữa còn được phát 
triển khá mạnh trong Huyền học, nhất là trong tư tưởng 
Phật giáo. 

Tiết I - Lấy tâm chất bàn về tài tính của Lưu Thiệu. 

Lưu Thiệu là nhà tư tưởng, nhà văn học của Triều Ngụy 
thồi Tam Quốc sống vào khoảng cùng thời với Mậu Tập 
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(186 - 245). Trong thỏi kì Ngụy Tấn - Nam Bác Triều, 
Huyền học đã thay thế cho thuyết cảm ứng giữa trồi và 
người thịnh hành trong thời nhà Hán, con người không còn 
cầu khẩn lực lượng thiên. thần có ý chí chỉ phối tự nhiên 
và xã hội, cũng không lấy uy quyền của tröi để khống chế 
ý thức chủ thể của vua chứa cũng như ý thức chủ thể của 
thân dân, mà muốn đi tìm bản thể sau lung các sự vật hiện 
thực tự trong bản thân nó. Tào Ngụy thực hành chế độ củu 
phẩm trung chính, lấy việc bình phẩm nhân vật làm cơ sở 
chọn lựa cất nhắc quan lại, điều đó đã làm cho mọi người 
CÓ Sự coi trọng và suy nghỉ về tài tính của cá nhân. "Nhân 
vật chí”, trước tác quan trọng của Lưu Thiệu, chuyên bàn 
về tâm Ïí. tài tính của con người và việc làm thế nào để 
nhận biết, chọn lựa, cất nhắc nhân tài, chính là lấy tâm chất 
bàn về tài, tính, đã phản ánh sự cố gắng của con người 
nhằm giương cao ý thức luân lí đạo đức và ý thức chủ thể 
của thần dân, nhằm cố gắng ngẩng đầu lên trước sức đè 
nén của ý chí "trời", 
Ï. Tâm chất quyết định tài, tính. 

Lưu Thiệu cho rằng tài năng của con người là do tính 
tình cố hữu của con người mà có. "Vật sinh ra có hình, hình 
có thần tỉnh, về tỉnh thần mà đã biết được thì cũng lí tận 
tính" (Vật sinh hữu hình, hình hữu thần tỉnh, năng tri tỉnh 
thần, tắc cùng lí tận tính). (“Nhân vật chí. Củu trưng", dưới 
đây chỉ ghỉ chú tên bài). Hình là chỉ thân thể con người; 
thần tỉnh là chỉ năng lực, tỉnh thần của con người; lí là chỉ 
tâm lí, qui luật; tính là chỉ bản tính của con người. Xuất 
phát từ kết cấu lôgíc hình vật - thần tỉnh - lí tính, ông cho 
rằng tài năng, bản tính của con người có quan hệ chặt chế 
với tố chất thân thể của con người. "Cái tính phải tận (thấu 
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triệt), đó là đặc trưng cửu chất. Vậy thì khí chất người êm 
dịu hay gay gắt, là ở thần, cái thực sáng hay tối là ở tỉnh, 
các thế đũng cảm hay rút rát là Ở gân, cái dáng thực mạnh 
hay yếu là ỏ cốt, quyết đoán vội vàng hay bình tĩnh là ở 
khí, tính buồn thảm hay thích thú là ò sắc, hình lệch hay 
ngay là ö hình dáng bên ngoài của con người, thái độ thay 
đổi là ö dung (vẻ mặt), trạng thái gấp hay hoãn là ở ngôn". 
(Tính chi sở tân cửu chất chi trưng đã. Nhiên tắc bình pha 
chỉ chất tại vu thần, minh ám chỉ thực tại vu tỉnh, đũng 
khiếp chi thế tại vu cân, cường nhược chỉ thục tại vu cốt, 
đáo tĩnh chi quyết tại vu khí, thảm dịch chỉ tình tại vu sắc, 
suy chính chi hình tại vu nghỉ, thái độ chí động tại vu dung, 
hoãn cấp chỉ trạng tại vu ngôn). (Như trên) Như vậy, các 
trạng thái của tài tính như êm dịu hay gay gắt, sáng hay 
tối, đũng cảm hay rút rát, mạnh hay yếu, vội vàng hay bình 
tĩnh, buồn thảm hay thích thú, lệch hay ngay, thái độ thay 
đổi, trạng thái gấp hay hoãn,... đều là do tố chất thân thể 
của con người quyết định. Tố chất thân thể của con người 
bao gồm 9 phương diện, tức là thần, tỉnh, gân, cốt, khí, sắc, 
nghi, dung, ngôn. 

Thần ở đây chỉ khí chất, tỉnh thần của con người, chứ 
không phải là thần có chí ỏ ngoài nhân cách của con người, 
Khí chất tỉnh thần và tình trạng thân thể của con người 
quyết định tài tính của họ, tâm lí, tố chất của con người 
biểu hiện trực tiếp qua hình dung, thanh sắc, tình cảm của 
con người biểu hiện ra. "Cho nên tâm chất trong sáng thẳng 
thắn thì hình đáng bên ngoài của nó cúng rắn kiên cường; 
tâm chất quyết đoán thì hình dáng bên ngoài của nó dũng 
mãnh; tâm chất bình lặng thì dung nghỉ của nó an nhàn". 
(Cố tâm chất lượng trực. kì nghỉ kình cố. Tâm chất hưu 
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quyết, kì nghi tiến mãnh. Tâm chất bình lí, ki nghỉ an nhàn) 
(Như trên). Tố chất tâm lí nội tại của con người khác nhau 
thì biểu hiện ra dáng điệu củ chỉ bên ngoài cũng khác nhau. 


Qua dáng vẻ, bên ngoài của con người có thể đánh giá 
tố chất bên trong của họ, từ đó mà có thể nắm được mối 
liên hệ nội tại giữa tố chất với dáng vẻ bên ngoài: "Đã là 
người thì phải có đủ chín đặc trưng, tức là các đức tính 
thuần túy như tố chất êm dịu, trong minh mẫn ngoài sáng 
sủa, gân chắc thân cứng, âm thanh trong trẻo, mầu sắc đẹp 
mắt, dáng điệu bên ngoài chính trực". (Kì vi nhân dã, chất 
tố bình đạm, trung duệ ngoại lãng, cân kình thực cố, thanh 
thanh sắc dịch, nghỉ chính dung trực, tắc cửu trưng giai chí, 
tắc thuần túy chỉ đức dã). (Như trên). Ông đã gọi những 
người có được sự thống nhất hoàn mỹ từ tố chất nội tại đến 
hình đáng cử chỉ bên ngoài là người có đạo đức thuần túy. 


Tố chất tâm lí nội tại của con người có tác dụng quyết 
định đối vói tài tính của họ, song muốn thấu hiểu đúng đắn 
nhân vật phải nắm vững cái căn bản, nắm vững đặc trung 
bản chất của sự vật, không được tùy ý chủ quan. Lưu Thiệu 
đề ra: "Cái cốt yếu cần hỏi thăm tìm kiếm không phải ở 
chỗ nhiều hay ít mà là nhằm vào những chỗ đặc trưng bản 
chất chưa rõ, tin vào tai mình chứ không nên tin vào mất, 
nên người ta cho là đúng thì sáng lòng sáng đạ, người ta 
cho là sai thì phải chuyển hóa ý tứ ngay. 


Hóơn nữa, khi xem xét vật người ta cũng có khi tự mình 
ngộ nhận, yêu ghét lẫn lộn, kì tình hàng vạn lí do, khêng 
rõ nguồn gốc thì tất phải tin người thôi!". (Phù thái phỏng 
chỉ yếu, bất tại đa thiểu, nhiên trưng chất bất minh giả, tín 
nhĩ nhi bất cảm tín mục, cố nhân dĩ vi thị tắc tâm tùy nhỉ 
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mình chỉ, nhân đi vi phi tắc ý chuyển nhi hóa chi... thả nhân 
sát vật, điệc hữu tự ngộ, ái tăng kiêm chi, kì tình vạn 
nguyên, bất sướng kì bản, hồ khả tất tín!). ("Thất mậu"). 
Việc khảo sát nhân tài không phải ỏ chỗ số lần nhiều ít, 
mà là ö chất lượng, không tùy theo sự yêu ghét của mình, 
mà ở chỗ nắm vững cái căn bản của nó, xem xét kĩ lưỡng 
bản chất thực tại khách quan của nó. Nếu căn bản không 
rõ mà người khảo sát cú căn cú vào cái đúng sai, cái chê 
bai và khen ngợi của mọi người đối vói người ta để có những 
phán đoán thì sẽ sai lầm. "Cho nên người biết về con người 
thì lấy mắt uốn nắn cái tai, người không biết về con người 
thì lấy tai làm hỏng mắt, nên các sĩ phu ở làng xâ dù cho 
tất cả đều khen hay tất cả đều chê cả thì chưa thể xem là 
đúng được". (Cố trí nhân giả, di mục chính nhi, bất trí nhân 
giả di nhĩ bại mục, cố châu lư chỉ sĩ giai dự giai hủy vị khả 
vỉ'chính đã). Các hiện tượng tai nghe mắt thấy chưa hẳn 
đều đã phản ánh được bản chất sự vật. Muốn nhận thúc 
được bản chất phúc tạp của con người phải phát huy mạnh 
mề tác dụng tư duy chủ thể của tâm, đồng thời thông qua 
sự quan sát (mắt) tỉ mỉ để uốn nắn những sai lầm do cái 
nghe (tai) dễ tin, như vậy cũng có nghĩa là "lấy mắt uốn 
nắn cái tai", chứ không phải "lấy tai làm hỏng mắt". 

Trong việc xem xét để hiểu về nhân vật, phải phát huy 
tác dụng của "Tâm" của tư duy chủ thể, không những không 
được cả tin lời đồn, theo đuôi người khác ca ngợi hay chê 
bai, hón nữa, cũng không được dựa vào tình cảm chủ quan 
để đi tói kết luận sai lầm. 

Lưu Thiệu nói: "Yêu ghét thiện ác, đấy là thói thường 
của nhân tình. Nếu không hiểu rõ bản chất hoặc lẫn lộn 
tốt xấu đúng sai thì còn gì phải bàn! Người không thiện tuy 
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sai, nhưng cũng còn có cái đúng, lấy cái đúng của họ làm 
sở trưởng của bản thân, thì tự nhiên mà tình thông ý thân, 
tuy nhiên cũng đừng quên cái ác của nó. Người thiện tuy 
là thiện, nhưng cũng còn có chỗ khiếm khuyết, lấy nhũng 
khiếm khuyết của họ mà làm lu mờ cái tốt của mình, lấy 
SỞ trưởng của họ làm nhẹ đi sở đoản của mình, thì như vậy 
không tự biết được, nên đã đi ngược lại chí khí; nếu quên 
đi cái thiện của họ, thì sẽ mø hồ lẫn lộn với người ác". (Phù 
ái thiện tật ác nhân tình sỏ thưởng. Cẩu bất minh chất, 
hoặc sơ thiện thiên phi, hà dĩ luận chỉ! Phù thiện phi giả, 
tuy phi do hữu sỏ thị, đi kì sở thị thuận kỉ sở trường, tắc 
bất tự giác tình thông ý thân, hốt vọng kì ác. Thiện nhân, 
tuy thiện, do hữu sở phạt, dĩ kì sở phạt, bất minh ki trưởng, 
đĩ kì số trưởng, khinh kỉ số đoản, tắc bất tự tri, chí quai 
khí vị, hốt vong kì thiện, thị hoặc vu ái ác giả đã). (Như 
trên). 

Yêu ghét, thiện ác là thường tình của con người. Nhưng, 
những kẻ khéo ngụy trang thường lấy một số "hành vi thiện" 
nào đấy để gây ấn tượng giả nhằm che đậy hành vi xấu xa 
độc ác của họ. Người đúc hạnh cao thương cũng không hẳn 
không có chỗ yếu kém. Nếu chỉ lấy cái yếu kém của họ để 
khái quát cái đức hạnh cao thượng của họ hoặc lại xuất 
phát từ yêu ghét của cá nhân thì sẽ chỉ nhìn thấy chỗ thiếu 
sót của họ chú không thấy được sở trường của họ, hoặc 
ngược lại, chỉ nhìn thấy một mặt tốt của họ mà không thấy 
mặt thiện ngụy trang của họ thì cũng không có cách gì nhận 
rõ bản chất và cái cốt lôi của họ được. 

Vì vậy, phải hết súc tránh việc xuất phát từ tình cảm 
yêu ghét của cá nhân mà làm mø hồ nhận thức đối với bản 
chất của sự vật, 
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Muốn hiểu được bàn chất nhân vật, còn phải xử lí tốt 
quan hệ giữa "tâm" và "chí", tức quan hệ giữa tố chất nội 
tại và chí hướng. Vì vậy, Lưu Thiệu nêu ra mệnh đề “tâm 
nhỏ chí lón” (tâm tiểu chí đại). “Chí lón cho nên đẹp đi 
được tất cả mọi sự vật để đảm nhiệm công việc, tâm nhỏ 
cho nên cẩn thận với điều dũ hoặc sai lầm... Tù đấy mà 
luận ra thì người tâm nhỏ chí lón chính là đạo thánh hiền 
vậy; người tâm lón chí lón thì là bậc tuấn tú hào kiệt vậy; 
kẻ tâm lón chí nhỏ thì là loại ngông nghênh vậy, kẻ tâm 
nhỏ chí nhỏ là kẻ hèn nhát. Xem xét chúng nhân, thường 
hoặc là bỏ sót cái tâm nhỏ, hoặc lại thôi phòng cái chí lón 
của họ, thế là nhầm lẫn giữa người lón lao và kẻ bé nhỏ 
vậy..." (Chí đại sò dĩ kham vật nhiệm đã, tâm tiểu sỏ đi 
thân cữu hối dã... Do thủ luận chỉ, tâm tiểu chí đại iga, 
thánh hiền chỉ luân đã, tâm đại chí đại giả, hào kiệt chỉ 
tuấn đã; tâm đại chí tiểu giả, ngao đáng chỉ loại dã, tâm 
tiểu chí tiểu giả, câu lật, chí nhân dá. Chúng nhân chỉ sát, 
hoặc lậu kì tâm tiểu, hoặc tráng kì chi đại, thị ngộ vu tiểu 
đại giả dã). (Như trên). 


Chí lón tâm nhỏ, tức là chí hướng cao xa to lón, hành 
vị chắc chắn, cần thận tỉ mi; chí hướng cao xa to lón, tính 
cách trong sáng cỏi mỏ mà không tránh khỏi sơ ý, vô tâm, 
thì thuộc lóp người hào kiệt; còn những kẻ mưu cầu leo 
cao nhảy xa, tâm địa nhỏ hẹp, thì thuộc loại người cao ngạo 
ngông nghênh, tầm mắt chật hẹp, tẩn mẩn tỉ mì thì là bọn 
nhu nhược. Ông lấy Chu Văn Vương làm thí dụ, nói rằng: 
"Tho vịnh Văn Vương cần thận nghiêm túc, không lón tiếng 
âm ï mà nhỏ nhẻ vậy; khí thế bừng bừng làm vua thiên hạ, 
chí lón vậy". (Thi vịnh Văn Vương, tiểu tâm dục dực, bất 
đại thanh dĩ sắc, tiểu tâm đã, Vương hách tụ nộ, đi đối vu 
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thiên hạ, chí đại dã). (Nhu trên) Lấy tâm nhỏ (cần thận) 
chí lón làm cái đức tốt của bậc thánh hiền. Con người khác 
nhau thì chí hướng và tố chất của họ cũng mồi người mỗi 
khác nhau, điều kiện thành tài cũng mỗi người mối khác 
nhau, vì thế mà thành tài nhanh hay chậm cũng không giống 
nhau. "Nhân tài khác nhau thành tài có sóm, có muộn" chú 
ý phân biệt các đặc chất khác nhau của nhân tài cùng với 
sự thành tài sóm hay muộn, để khỏi làm mai một nhân tài. 

Tóm lại, Lưu Thiệu bàn về tâm, hàm nghĩa chủ yếu của 
nó là chỉ tố chất tâm lí, tư duy chủ thể nội tại của con 
người. Ông bàn về tâm có đề cập đến "Tâm chất" và nghỉ 
dung (dáng diệu bên ngoài), đã đề ra các mệnh đề như 
“Tâm thay đổi theo sự đúng sai của con người", "Tâm nhỏ 
chí lón". Ông đã kết hợp tố chất tâm lí nội tại của con người 
với hình thể và nghi dung của con người, lấy đó làm căn 
cú nội tại cho việc đánh giá nhân vật, nhận biết nhân tài. 

lI. Tâm bình mong ở đắc đạo. 


Lưu Thiệu bàn về tâm, có liên hệ nhất định với đạo, 
tính, lí. 


Tâm với đạo. Lưu Thiệu kế thừa tư tưởng "phản giả đạo 
chỉ động" (cái ngược lại là sự vận động của đạo) của Lão 
Tủ, lấy qui luật chuyển hóa mâu thuẫn để giải thích "đạo" 
Ông nói: "Cái phản lại thế của vật được quân từ gọi là đạo 
vậy. Cho nên người quân tử biết uốn mình để có thể vươn 
lên, biết chịu nhẫn nhục mà không từ gian khó, biết nhường 
bước chịu nhịn để có thể thắng địch, cho nên hạ mình mà 
không băn khoản gì, cuối cùng chuyển họa thành phúc biến 
thù thành bạn, làm cho thù hận không kéo dài sang đöi sau 


228 


mà danh thơm còn lưu mãi về sau; đạo quân tử như vậy há 
không phải phong phú dư dật đó sao? (Vật thể chỉ phản 
nãi quân tử sỏ vị đạo dã. Thị cố quân tử tri khuất chỉ khả 
đi vi thân, cố hàm nhục nhỉ bất từ, tri tỉ nhượng chỉ khả di 
thắng địch, cố hạ chỉ nhỉ bất nghí, cập kì chung cực nãi 
chuyển họa vi phúc, khuất thù vi hữu, sử nô thù bất điện 
vu hậu tự nhi mĩ danh tuyên vu vô cùng, quân tử chỉ đạo 
khi bất dụ hồ!) (Thích tranh"). 


Tìm hiểu qui luật chuyển hóa mâu thuẫn từ xu thế phát 
triển của sự vật, từ đó mà lấy khuất phục để đứng lên, lấy 
yếu kém mà thắng lón mạnh, chuyển họa thành phúc, biến 
thù thành bạn, đẩy chính là nguyên tắc và phương pháp mà 
người quân tử nên nắm vững. Ông nói: "Bình tâm vững chí, 
không có gì thích hợp mà cũng không có gì không thích 
họp, chỉ mong sao được đắc đạo mà thôi." (Tâm bình chí 
dụ, vô thích vô mạc, kì vu đắc đạo nhỉ đi hĩ) (Tài lí). Tâm 
bình, khí hòa, ý chí minh mẫn không vướng vào vòng tranh 
cãi phải trái, nặng bên này nhẹ bên kia, chỉ mong sao phù 
hợp với nguyên tắc chính trị đúng đán. Đã phù hợp vói 
nguyên tắc chính trị đúng đấn thì có thể đi sâu vào lòng 
người mà mọi việc đều trôi chảy không có vướng mắc gì. 
Cho nên, "Cái chất của nhân tình đã có lòng thành thực 
yêu kính, thì nó cùng một thể với đạo đức làm rung động 
và được lòng người, nên đạo không thể không thông suốt 
được" (Nhân tình chi chất hữu ái kính chi thành, tắc dữ đạo 
đức đồng thể, động hoạch nhân tâm, nhỉ đạo vô bất thông 
dã). (“Bát quan"). Cái tâm trong "bình tâm, vũng chí” là chỉ 
ý thức chủ thể, đạo là chỉ việc thực hiện đạo đức. 

Tâm với tính, lí. Lưu Thiệu cho rằng: "Bản chất nhân 
vật xuất ra ö tình tính, lí của tình tính hết sức tỉnh vi huyền 
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diệu, ngoài thánh nhân điều tra xem xét còn ai có thể 
nghiên cứu được?" (Nhân vật chỉ bản xuất hồ tình tính, tình 
tính chỉ lí thậm vi nhỉ huyền, phi thánh nhân chỉ sát, kì thục 
năng cúu chỉ tai?) (Cửu trưng"). Tình tính là tiêu chuẩn căn 
bản để hiểu biết về nhân vật; cái đạo lí hàm chúa trong 
tiêu chuẩn căn bản đó, chính là lí. Thánh nhân có thể nhận 
thức được đạo lí huyền diệu uyên thâm đó. Nhung, tình tính 
của con người cũng có ngay thẳng, có thiên lệch, nó thục 
ra không phải đều giống nhau cả. Những người có tình tính 
lệch lạc thường lấy ý thức chủ quan của mình làm tiêu 
chuẩn, để nhận xét đánh giá về nhân vật. "Tính có chín cái 
thiên lệch, mỗi cái đều có lí của nó, từ tâm mà ra. (Tính 
hữu cửu thiên, các tùng ki tâm chỉ sở khả di vị lí). ("Tài 
li); Lấy nhận thức chủ quan làm tiêu chuẩn, tất nhiên khi 
tính tình thiên lệch thì khó nhận xét đánh giá nhân vật được 
khách quan, toàn diện. Có thể thấy, tâm là tư duy, nhận 
thúc của chủ thể; tính (tình tính) là bản tính, tai tính; lí là 
đạo lí, là căn cứ nội tại. Tâm phản ánh lí, lí quyết định tính. 
Nếu tính thiên lệch thì ảnh hưởng đến tính toàn diện của 
nhận thức, từ đó dẫn đến sự nhận thức phiến điện đối với 
đạo lí và căn cứ quyết định tài tính, 

Cống hiến chủ yếu của Lưu Thiệu đối vói phạm trù tâm 
là ở chố ông đã giải cứu tâm, với tư cách tư duy, ý thúc và 
tố chất tâm lí của chủ thể, ra khỏi sự đè nén của trồi và 
thần; đồng thời đã cố gắng vận dụng nó vào việc bình phẩm 
nhân vật và chọn lựa cất nhắc nhân tài; đã tiến hành thăm 
đò rất có giá trị và rất hiệu nghiệm đem lại nhiều kết quả 
nhằm chọn lựa và cất nhắc nhân tài một cách tương đối 
khách quan, có tác dụng nêu gương hết sức quan trọng cho 
đồi sau, 
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Năm 1937, Đông Phương học xã của Mỹ đã phiên dịch 
và xuất bản cuốn "Nhân vật chí" của Lưu Thiệu và lấy tên 
là "Nghiên cứu về năng lực của con người": Cuốn sách 
này đã có ảnh hưởng nhất định đối với Trung Quốc và thế 
giới đương đại. 

Tiết II. Lấy vô làm tâm (Đi vô vi tâm), 
của Vương Bật. 

Vương Bật (226 - 249) là danh sĩ, nhà huyền học triều 
Ngụy thời Tam Quốc. 


Hạt nhân của cuộc tranh luận triết học thời Nguy - Tấn 
là sự biện luận về "hữu" và "vô" (có và không có). Nếu nói 
rằng Lưu Thiệu vỏi tư tưởng "Gốc của nhân vật xuất ra 
tình tính... Đã có hình chất thì có thể cầu được". (Nhân vật 
chỉ bản xuất hồ tình tính... cẩu hữu hình chất, do khả tức 
nhí cầu chỉ). (“Nhân vật chí - cửu trưng"), nghĩa là lấy hữu 
(có) làm gốc, thì cái mà Vương Bật gọi là trời đất "lấy vô 
(không có) làm tâm”, (dĩ vô vi tâm) rõ ràng, là đã lấy vô 
(không có) làm gốc. Lưu Thiệu lấy tâm chất bàn về tình 
` tính, đã phản ánh sự coi trọng đối với ý thức chủ thể của 
thần dân; còn Vương Bật với "Thánh nhân không có thường 
tâm, lấy tâm trăm họ làm tâm", "lấy không có làm tâm" đã 
dắt dẫn ý thúc chủ thể của vua chúa đi theo phương hướng 
nhất trí với ý thúc chủ thể của thần dân, đã phản ánh sự 
coi trọng hơn nữa đối vói ý thức chủ thể của thần dân. 


1. Xem thêm: "Hán Ngụy Lục Triều tâm lí tư tưởng nghiên cứu" 
của Yến Quốc Tài, Hồ Nam nhân dân xuất bản xã, 1984, trang 
131. 


LÔ Trời đất lấy vô (không có) làm tâm 
(thiên địa dĩ vô vị tâm) 


Huyền học thờồi Ngụy Tấn truy tìm bản thể đằng sau 
hiện tướng, cố gắng nghiên cứu thảo luận về chúa tể của 
vạn vật trong trời đất. Vương Bật nói: "Trời đất tuy rộng, 
lấy vô làm tâm. Thánh vương tuy lón lấy hư làm chủ'. 
(Thiên địa tuy quảng, dĩ vô vị tâm, thánh vương tuy đại, đi 
hư vi chủ) (Vương Bật tập hiệu thích - Lão Tủ đạo đức 
kinh chú"; dưới đây chi ghi chú tên bài). Bản chất của trời 
đất là hư vô. Noi gương trồi đất lấy hư vô làm bản thể, 
chính là cái chất phác vô vi. "Vật chất phác lấy vô làm tâm 
vậy, cũng là vô danh, nén sẽ đắc đạo, đâu giữ chất phác 
nữa”. (Phác chỉ vi vật, đi vô vị tâm dã, diệc vô danh, cố 
tương đắc đạo, mạc nhược thủ phác). (Như trên). Chất phác 
là trạng thái hỗn độn của sự vật sản sinh ra từ trong “hư 
vô", mà hốn độn cũng tức là không có tên gì cả. Những 
người thực sự nắm vững qui luật của sự vật có đạo kì diệu, 
không phải là ö đâu cũng tìm thấy được; mà họ thường duy 
trì trạng thái hỗn độn chất phác, kiên trì vô vi tự nhiên. 
Trờồi đất lấy vô vi làm bản thể, giữ chất phác là lấy vô làm 
tâm; "tâm" ở đây tương thông với "tâm" bản thể. 

Lấy bản thể giải thích tâm, điều này đã được nói rất rô 
trong "Chu dịch chú” của Vương Bật. "Quẻ phục thấy tâm 
trời đất ưu? Trời đất lấy vô làm tâm vậy. Yên lặng cho đến 
hư vô là bản chất của nó nên trong lúc ngừng nghĩ mói thấy 
tâm trồi đất được. Nếu nó lấy hữu (có) làm tâm, thì khác 
loại, và sẽ không có được cái cụ thể của nó". (Phục kì kiến 
thiên địa chỉ tâm hô? Thiên địa đi vô vi tâm giả dã. Tịch 
nhiên chí vô thị kì bản đã, cố động tức địa trung, nãi thiên 


232 


địa chi tâm kiến đã. Nhược kì dĩ hũa+ vi tâm, tấc dị loại vi 
hoặc kì cụ lục). 


Quẻ phục ngũ âm nhất dương, bắt đầu từ nhất dương 
đó là tượng tự nhiên nhỉ nhiên sinh ra Ö cây cỏ. "Thoán 
truyền" nói: "Quẻ phục thấy tâm trời đất u?" Chúng tỏ trồi 
đất vốn là cái "tịch nhiên chí vô" (yên lặng cho đến hư vô); 
sự sản sinh ra vạn vật là tự nhiên vô vị, không phải là có 
mục đích, là hữu vi. Vương Bật nói rất rõ ràng là "lấy vô 
(không có) làm gốc", ông còn nói: "Lấy vô (không có) làm 
tâm”, như vậy rõ ràng là đã lấy bản thể để giải thích tâm. 

Từ thời Tần Hán trỏ đi, phần lón đã giải thích "tâm" là 
"chúa tể", là "căn bản". Trong "Hoài Nam Tủ. Tinh thần 
huấn": "Tâm là chủ của hình", Trong "Quỷ cốc Tủ. Tách 
nhập: "Tâm là gốc của sinh mệnh"; trong Xuân Thu phồn 
lộ. Tuân thiên chỉ đạo" : "Tâm là vua (quân) của khí”...; 
Tất cả đều lấy tâm làm chúa tể của hình thể, ngũ tạng, sinh 
mệnh, thần khí; ỏ mỗi tác phẩm giải thích cụ thể về tâm 
không thật giống nhau, nhưng đều coi tâm là "chú", là “bản”, 
là "vua". Nghĩa chúa tể căn bản của nó tương đối gần với 
ý nghĩa bản thể của vạn vật. Vương Bật đã kế thừa toàn 
bộ những cái đó và làm cho no càng rõ ràng và đúng đắn 
thêm lên. 


Lấy vô làm tâm, hàm nghĩa thực sự của nó là mong 
muốn thánh nhân, vua chúa vô tư, vô dục, để luôn luôn 
được đúng vững. "Trời vì vật, nước lửa không thể làm hại, 
sắt đá không thể làm mòn. Dùng nó ỏ tâm thì hàm beo 
cũng không thể nào đưa nanh vuốt của mình vào được, kiếm 
sắc đao nhọn cũng không còn tác dụng gì của mình nữa, 
như vậy thì làm gì mà còn bị nguy hại được nữa có chứ!" 
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(Thiên chỉ vị vật, thủy hỏa bất năng hại, kim thạch bất năng 
tàn. Dụng chỉ vu tâm, tắc hổ tự vô sở đầu kì trảo giác, binh 
qua vô sỏ dung kì phong nhẫn, hà nguy đãi chỉ hữu hồ!) 
(Như trên). 


Vô tư, vô dục, vô sở cầu ở người thi người cũng sẽ không 
thể làm hại mình hơn được, cũng không thể đặt mình vào 
chế chết được. Cho nên Vương Bật lấy "vô sinh" làm cái 
căn bản cho đưỡng sinh. "Người biết dưỡng sinh thì không 
lấy sinh làm sinh, nên không có chỗ chết (vô tử địa). Vì 
thế, vật nếu không vì đòi hỏi mà xa rồi bản chất của nó, 
không vì dục mà thay đổi cái chân thực của nó, thì dù có 
quân tiến vào cũng không bị hại, lục bình xông tói cũng 
không xâm phạm được” (Thiện nhiếp sinh giả, vô dĩ sinh vi 
sinh, cố vô tử địa. Cố vật cẩn bất dĩ cầu l¡ kì bản, bất đi 
dục du kì chân, tuy nhập quân nhi bất hại. lục hành nhỉ bất 
phạm dã). (Như trên). Không lấy sinh làm sinh chính là vô 
dục, vô cầu, lấy vô làm gốc, lấy vô dục, vô cầu làm người 
thực sự có đạo. 


Tư tưởng lấy vô tư, vô dục. vô sỏ cầu làm gốc, trên một 
mức độ nhất định, là sự nhê phán đối với trào lưu lối sống 
xã hội ham mê theo đuổi và sùng lợi của các sĩ tộc môn 
phiệt đương thời, điều đó có ý nghĩa hiện thực nhất định. 
Vương Bật nói: "Nhiều người mẻ say sắc dục, lao vào đường 
danh lợi, đốc cả tâm sức vào dua chen nhau, rầm rầm rộ 
rộ như di hưởng đồ tế lễ, như mùa xuân lên ngôi". (Chúng 
mê vu mi tiến, hoặc vu vính lợi, dục tiến tâm cánh. cố hi 
hi như hưởng thái lao, như xuân đăng đải dã). (Như trên). 
Cách phê phán này tuy hết sức yếu ót, hơn nữa còn dẻ bị 
lới dụng để tô điểm cho thói ham mê theo duối và sùng 
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lội, song cũng đã phản ánh một xu hướng theo đuổi truy 
tìm những nhân cách cao thướng của các triết nhân. 


"Mọi người không ai là không mang hoài vọng ôm ấp 
chí hướng, tràn đầy tâm huyết cho nên nói "đều có tôi" là 
vậy. Chỉ có một mình bản thân lại cứ nhỏn nhơ thản nhiên 
vô vi, vô dục thì cũng chẳng khác nào là kẻ vất đi vậy". 
(Chứng nhân vô bất hữu hoài hữu chỉ, doanh đật hung tâm, 
cố viết giai hữu dư đã. Ngã độc khoách nhiên vô vi vô dục, 
nhược di thất chi đã). (Nhu trên). Mọi người đều nắm lấy 
cái hữu (có) chạy theo cái dục, như là hữu sỏ đắc (mà 
được); mà chỉ riêng có bản thân mình vô sở vị, vô sở cầu, 
hình như vô sỏ đắc (không được gì), thì trên thực tế chính 
cái vô sở đắc (không được gì) này mói tỏ rõ cái thanh cao 
của mình. Vô dục, vô cầu mới chính là bản tính của những 
người thực sự có đạo. Cái thanh đạm mà Vương Bật nói 
tỏi, đã phản ánh sự phê phán trên múc độ nhất định của 
ông đối với trào lưu lối sống (thế phong) ham mê theo đuổi 
dục lợi và một sự theo đuổi truy tìm nhân cách cho riêng 
mình. 


lI. Lấy tâm (hiên hạ làm tâm (Di thiên hạ 
chỉ tâm vì tâm) 


Từ Tần Hán trỏ đi, song song với việc xác lập cục diện 
chuyên chế quân chủ tập quyền trung ương, thì phạm trù 
tâm vó: tư cách là ý thức chủ thể, chủ yếu được phát triển 
theo hai phương hướng: Một mặt là, ý thúc, ý chí chủ thể 
của vua chúa bành trướng vô hạn, trỏ thành ý chí quyền 
lực quốc gia, chân lí cuối cùng và tín điều ngự trị tất cả (kể 
cả tôn giáo); mặt khác là, ý thức, ý chí chủ thể của thần 
dân thì bị đè nén, dẫn đến tình trạng trong thời gian rất 
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dài, hầu như hoàn toàn trỏ thành vật phụ thuộc vào ý chí 
và ý thức chủ thể của vua chúa. 

Trong "Xuân thu phồn lộ. Ngọc bôi" có nói: "Vì thần 
dân đều một lòng cho rằng không thể một ngày không có 
vua... cho nên đã hạ dân xuống mà tôn vua lên, đã hạ vua 
xuống mà tôn trời lên, đây chính là cái đại nghĩa của "Xuân 
thu" vậy. (Duyên dân thần nhất tâm, bất khả nhất nhật vô 
quân. ... Cố khuất dân nhi thân quân, khuất quân nhi thân 
thiên, "Xuân thu” chi đại nghĩa dã). Lấy ý chí của thần dân 
phục tùng vua chúa, lấy ý chí của vua chúa phục tùng ý 
trồi, đó chính là sự phản ánh điển hình của hàm nghĩa này. 
Thời kì Ngụy - Tấn, ý thức và ý chí chủ thể của thần dân 
có được đề cao lên. Điều này có thể thấy qua ý "lấy tâm 
chất bản về tài tính" của Lưu Thiệu, và cũng có thể thoáng 
thấy một chút trong tư tưởng "lấy tâm thiên hạ làm tâm" 
của Vương Bật. 

Vương Bật nói: "Người đại chế lấy tâm thiên hạ làm 
tâm nên không bị chia cất" (Đại chế giả, đi thiên hạ chỉ 
tâm vi tâm, cố vô cát) (Nhu trên). Người đại chế là chỉ 
những người có đạo hoặc thánh nhân. "Lão Tủ" nói: "Thánh 
nhân không có thưởng tâm, lấy tâm trăm họ làm tâm", cho 
rằng lấy tâm trăm họ làm tâm là một đặc trưng quan trọng 
của thánh nhân. Vương Bật nói: "Người lón, thì rộng rãi 
tỏa khấp không cùng," ("Lão Tủ chỉ lước"); thánh nhân "tìm 
phương sách để dắt dẫn vật, trừ bỏ cái tà của nó, chứ không 
lấy phương sách để chia cắt vật" ("Lão Tủ đạo đức kinh 
chú"). Những điều đó đều nói rõ đại chế là chỉ những người 
rất khéo cai trị thiên hạ, tức thánh nhân. Thánh nhân biết 
cai trị thiên hạ, bản thân không có tâm cố định bình thường 
lâu đài mà lấy tâm trăm họ trong thiên hạ làm tâm. Đấy 
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chính là nói, ý thức chủ thể của thần dân trong thiên hạ 
chính là ý chí của thánh vương. "Đúng là thu hút thánh 
nhân về với thiên hạ, thì tâm không còn làm chủ được vậy; 
toàn tâm vì thiên hạ, thì ý không còn là thích hợp hay không 
nữa”. (Thị dĩ thánh nhân chỉ vu thiên hạ hấp hấp yên, tâm 
vô sở chủ đã; vị thiên hạ hốn tâm yên, ý vô sở thích mạc 
đã) (Như trên). 


Thánh nhân trị lí thiên hạ, tâm không có phân biệt, 
không nặng về bên này nhẹ về bên kia, đó cũng chính là 
lấy tâm trăm họ trong thiên hạ làm tâm. Đấy cũng chính 
là sự kế thừa và phát huy ý của Khổng Tủ : "Người quân 
tử ở trong thiên hạ, không có gì thích hợp, mà cũng không 
có gì không thích hợp, chỉ có so sánh với nghĩa mà thôi". 
(Quân tử chỉ vi thiên hạ dã, vô thích dã, vô mạc đã, nghĩa 
chi đữ tỉ) (“Luận ngữ, Lí nhân") 


Tâm là chỉ ý thức chủ thể, vừa bao gồm ý thức chủ thể 
của thánh nhân, vua chúa, lại vừa bao gồm ý thức chủ thể 
của thần dân; hai cái đó nhất trí vói nhau. 


Lấy tâm trãm họ làm tâm là lấy tĩnh làm chính, tránh 
nóng vội, làm kinh động trăm họ, giữ vững sự bình yên cho 
quốc gia xã hội. Vương Bật, trong khi giải thích về ý "trị 
đại quốc giống như chế biến thức ăn tươi" (Trị đại quốc 
nhược phanh tiểu tiên) của Lão Tử đã nói: "Không làm rối 
tinh lên. Nóng vội thì hại nhiều; bình tĩnh thì chân thực cả. 
Cho nên nước càng lón càng phải lấy tĩnh là chính, sau đó 
thi mới được lòng dân rộng rãi". ("Lão Tử đạo đức kinh 
chú”). Quốc gia an ninh rồi thì sẽ được lòng dân, lòng người, 
lòng quân chúng. Đấy chính là "lấy tâm thiên hạ mà nhìn 
cái đạo trong thiên hạ vậy". (Như trên). Ông nhấn mạnh 
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cái tâm của thánh vương phải luôn luôn tương thông vói 
đông đảo thần dân, đó là điều khó làm mà rất đáng qui. 


IH- Gùữ lòng thành thực, lấy đạo đức làm tâm 
(Tâm tồn công thành, đi đạo đức vị tâm). 


Lấy tâm trăm họ thiên hạ làm tâm cũng chính là giữ 
lòng thành thực; điều này động chạm đến hàm nghĩa của 
tâm về tầng thú và phương diện luân lí đạo đúc. 


Vương Bật nói: "Những người cúng rắn nói năng đúng 
mực thì được lòng dân, làm được việc và thành công. Những 
ngưới tuy có làm trái với nghĩa thường, song có ý cứu giúp”, 
ngưöi khác, giữ lòng thành thực vi cái chung giữ đạo tín 
nghĩa, làm sáng công mình, làm gì có sai lầm chứ?" (Thế 
cương cứ thuyết, nhi đắc dân tâm, năng can kì sự, nhỉ thành 
kì công giả đã. Tuy vi thường nghĩa, chí tại tế vật, tâm tồn 
công thành, trú tín tại đạo, đi mính kì công, hà cứu chỉ 
hữu?). (Chu dịch chú). Một người khó tránh có chỗ sai lầm, 
song chỉ cần có chí cứu giúp người khác, có lợi cho dân, thì 
sé được lòng dân; chỉ cần xuất phát từ công tâm, đối vói 
người thành thực tin tưởng thì không phải lo có sai lầm gì. 
"Đem hết lòng vì việc chung, không vì riêng tư, không do 
dự nghi ngỏ, kết quả không hỏng, nên không có sai lâm" 
(Dụng tâm tồn công, tiến bất tại tư, nghỉ dĩ vi lự, bất mậu 
vụ quả cố vô cữu dã). (Như trên). Gặp trường hợp khó khăn 
tiến thoái lưỡng nan chỉ cần xuất phát từ công tâm, vứt bỏ 
cái riêng thì sẽ không rơi vào quyết đoán sai lầm, vì thế 
cũng không phạm thiếu sót được. 

Hết lòng vì việc chung tức là giữ chữ tín với đân, mưu 
lợi cho đân. Vương Bật nói: "Không có lợi ích lón nào lón 
bằng niềm tin tưởng không có ân huệ lón nào lớn bằng tấm 
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lòng. Vì lợi cho đân mà mưu lợi, làm ón không tiếc sức; 
đấy là người có lòng ân huệ vậy. Tin vào lòng ân huệ, đốc 
hết ý nguyện vào sự vật, cố nhiên sẻ tốt lành nguyên vẹn 
mà không phải hỏi han gì". (VỊ ích chỉ đại, mạc đại vu tin; vị 
huệ chỉ đại, mạc đại vu tâm. Nhân dân sỏ lợi nhỉ lợi chỉ yên, 
huệ nhí bất phí, huệ tâm giả đã. Tín di huệ tâm, tận vật chỉ 
nguyện, cố bất đãi vấn nhi nguyên cát). (Như trên). Giữ chữ 
tín ở dân, làm lợi cho dân thì như vậy sẻ rất tốt lành. 

Đương nhiên, cái tâm có lòng thành thực với mọi người 
(tâm tồn công thành) của Vương Bật có lập trường rõ rệt 
của nó. "Chấp tâm bất hồi, chí khuông vương thất" (Khăng 
khăng một dạ không vòng vo, quyết một chí phò giúp 
Vương thất) (Như trên) là nội dung căn bản của cái "Công" 
của ông. Ông biết rõ: "Không tôn sùng người hiền thì dân 
không tranh chấp không qui trọng hàng hiếm có thì dân 
không lấy trộm; khỏng thấy hấp dẫn cầu mong có được thì 
dân không làm loạn. Cho nên phải luôn làm cho lòng dân 
không ham muốn không bị mê hoặc, thì như vậy sẽ không 
mất người". (Bất thương hiền năng, tắc dân bất tranh, bất 
quí nan đắc chỉ hóa, tắc dân bất vi đạo; bất kiến khả dục, 
tắc dân tâm bất loạn. Thường sử dân tâm vô dục vô hoặc, 
tắc vô khí nhân hï). ("Lão Tử đạo đức kinh chú"). Cố nhiên 
Ông có mặt coi trọng nhân dân (hy vọng "không mất 
người”), nhưng xuất phát điểm quan trọng hơn của ông là 
ö chỗ ngăn ngừa nhân dân nổi dậy đấu tranh chống lại 
ngườ: thống trị, "phạm thượng tác loạn". 

Nói tóm lại, "Tâm" và "Vô" ỏ Vương Bật thuộc cùng 
một loạt phạm trù, đều chỉ bản thể, "tâm" cũng chỉ ý thức 
chủ thể, ý thúc luân lí đạo đức của thánh nhân, vua chúa 
và thần dân. 
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IV. Sự phê bình của Bùi Ngỗi đối với tư tưởng 
"Đi vô vị tâm" (lấy vô làm tâm) của Vương Bật. 


Bùi Ngỗi (267 - 300) viết "Sùng hữu luận" chủ trương 
"đi hữu vi bản" (Lấy hữu làm gốc). Ông có thái độ phê bình 
đối với tư tưởng "Dĩ vô vi tâm" của Vương Bật. Ông nói: 
"Tâm không phải là việc, mà làm việc tất phải do tâm, 
nhưng không thể vì làm việc không được mà bảo tâm là vô 
được". (Tâm phi sự dã, nhi chế sự tất do vu tâm, nhiên bất 
khả đi chế dĩ phi sự, ví tâm vị vô đã). "Sự phê bình của Bùi 
Ngỗi là đáng chú ý, ông lấy "sùng hữu" để đối lại với "quí 
vô", lấy "tâm hữu" để đối lại với "tâm vô”; điều đó đã phản 
ánh rõ con đưỡng triết học khác hẳn người nhau giữa ông 
với Vương Bật. 


Bùi Ngồi cho rằng tâm không phải là việc, nhưng có thể 
không chế sự việc. Tâm với tư cách là tư duy, ý thúc của 
chủ thể có khác với khách thể, sự vật khásh quan, nhưng 
ý thúc chủ thể có thể ảnh hưởng khống chế sự vật khách 
quan, có thể tác dụng lên sự vật khách quan, vì vậy “Tâm” 
không phải là hư vô được. Trong vũ trụ duy chỉ có "hữu", 
chứ không cần lấy "vô" làm bản thể; đứng về ý nghĩa đó 
mà nói thì quả Bùi Ngỗi là đúng đắn. Song, tâm vỏi tư cách 
là ý thức chủ thể, chung qui cũng không phải là thực tại 
khách quan, nó thuộc về tỉnh thần, ý thức, không giống vói 
thực thể vật chất, thì điều đó cần phải có sự phân biệt thêm 
nữa. 

Như trên đâ nói, Vương Bật kế thừa tư tưởng "lấy tâm 
trăm họ là tâm" của đạo gia, đã chủ trương lấy tâm làm 
gốc, lấy tâm trăm họ làm tâm, công tâm, giữ tĩnh, lấy tĩnh 
làm chính, vô vi vô dục, rất coi trọng ý thức chủ thể của 
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thân dân, tranh thủ lòng tin của dân, mưu lới cho dân. Đây 
là một sự coi trọng hơn nữa ý thức chủ thể của thần dân, 
có ảnh hưởng đối vói giới tư tưởng đương thời, cả đối vói 
Triết học Phật giáo, đối vói Tâm học Lục Vương thời Tống 
- Minh. Sự phê bình của Bùi Ngỗi đối vói Vương Bật là có 
đạo lí nhất định; có chỗ có thể rút ra được về đường lối 
nhận thúc, cái tư tưởng "Tâm hữu" của ông có ảnh hưởng 
nhất định đối với nhà Huyền học Quách Tướng. 

Tiết IIL. Vô tâm ứng vật (Vô tâm với mọi sự vật) 

của Quách Tượng. 
Quách Tượng (252 - 312) là nhà Huyền học thời Tây 
Tấn. 

Triết học Quách Tượng chủ trương lấy hữu (có) làm 
gốc, tự hóa một cách huyền diệu và coi vật là bản nguyên 
(cái gốc) cuối cùng của bản thân mình. Ông kế thừa tu 
tưởng tự nhiên vô vi của Lão Trang; đồng thời đã cải tạo 
nó thêm, đề ra tư tưởng "Vô tâm ứng vật", "Tâm biến hóa 
vói vật”, lấy đó điều hòa sự tranh chấp giữa "Danh giá" và 
“Tự nhiên”, làm luận chứng cho sự thống trị của bọn sĩ tộc 
môn phiệt. 

L. Vô tâm ứng vật, tâm hóa với vật. 

Trong “Trang Từ, Tiêu dao du chú", Quách tướng đã 
nêu ra tự nhiên vô vi không phải là núi rừng sùng sững 
dửng dưng như Lão Trang nói mà là ỏ chỗ lấy vô vi để nói 
hữu vi, vô vi mà vô bất vi. "Có thể làm cho thiên hạ đước 
thịnh trị thì chính là người không trị thiên hạ vậy. Cho nên 
vua Nghiêu lấy không trị để trị, đó chính là người không 
trị mà trị vậy... Thịnh trị là do ở chỗ không trị mà ra, xuất 
phát từ thịnh trị mà vô vi vậy. Chỉ suy từ vua Nghiêu ra là 
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đủ, há cần nhồ vào Hứa Do nữa! Nều nói chỉ đướng ở giữa 
rừng núi sừng sững dủng dưng mà được gọi là người vô vì 
thì cách nói của Trang Lão này sở đĩ có thể xem là vút bô 
đi là bởi nó đáng xóa bỏ. Cái "đáng xóa bỏ” này tất thuộc 
phạm vi hữu vi chứ không phải ngược với hữu vi, đấy là lí 
do vậy." (Phù năng lệnh thiên hạ trị, bất trị thiên hạ giả 
vậy. Cố Nghiêu dĩ bất trị trị chỉ, phi trị chi nhỉ trị giả sã. 
Phù trị chi do hồ bất trị, vi chỉ xuất hồ vô vi dã, thủ vu 
Nghiên nhỉ túc, khi tá chỉ Hứa Do tai! Nhược vị củng mặc 
hồ sơn lâm chỉ trung nhi hậu đắc xưng vô vi giả, thử Trang 
lão chỉ đàm sỏ dĩ kiến khí vu đương đồ. "Đương đồ" giả tự 
tất vu hữu vi chỉ vực nhì bất phản giả, tư chi do dã). 


Không trị mà là trị, bất vi mà lại vi, đấy chính là triết 
học chính trị của Quách Tượng. Chính vì vậy, ông mới đề 
ra luận điểm nổi tiếng: "Thánh nhân tuy ở trên miếu đường, 
- nhưng tâm họ không khác gì ở giữa núi rừng", điều hòa giữa 
danh giáo với tự nhiên, giữa sự thống trị chính trị, giáo hóa 
đạo đức vói tự nhiên vô vi; từ đó mà mỏ rộng lí luận về 
tâm của ông. 


Sự thống trị của thánh nhân, lí tưởng nhất không phải 
là "trị để mà trị", hữu sỏ vi mà vi, mà là "lấy không trị để 
trị”. Nói cách khác, thánh nhân, đế vương lí tưởng nên là 
con người "Võ tâm mà để nó tự nhiên hóa thành". Ông nói: 
"Người vô tâm mà để nó tự nhiên hóa thành nên là đế 
vương vậy” (Phù vô tâm nhi nhậm hồ tự hóa) (Trang Tủ 
Ứng đế vương chú", dưới đây chỉ ghi chú tên bài) Vì sao 
phải vô tâm mà để nó tự nhiên hóa thành vậy? Đó là vì: 
Thứ nhất, đế vương trị thiên hạ, do sự ràng buộc của vận 
mệnh, cho nên bản thân không phải dụng tâm. "Mệnh 
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không phải do mình tạo nên được cho nên không phải dụng 
tâm gì nhiều. Người yên vói vận mệnh mình thì đi đến đâu 
cũng ung dung không bị ràng buộc", (Mệnh phi kỉ chế, cố 
vô sỏ dụng kì tâm đã. Phù an vu mệnh giả, vô vâng nhỉ phi 
tiêu giao hïí) (“Thu Thủy chú"). Vận mệnh được biểu hiện 
ra qua cái ngẫu nhiên, không phụ thuộc ý chí con người; ý 
thúc chủ quan (tâm) của con người, đúng trưóc những cái 
đã được sắp đặt đâu vào đấy cả rồi tỏ ra yếu đuối bất lực, 
vô dụng, không thể làm gì được, chỉ có thể nghe theo sự 
sắp xếp và thao túng của nó. Vì vậy, thánh nhân thống trị 
thiên hạ cũng không cần phải dụng tâm gì nhiều, "Cho nên 
cứ để tự nhiên cho vận mệnh gặp phải mà không cần bỏ 
tâm vào đấy, cú tự nhiên coi như là một mà không phải vui 
buôn gì trong đó”. (Cố minh nhiên đĩ sỏ ngộ vi mệnh nhỉ 
bất thì tâm vu kì gian, dẫn nhiên dữ chí đương vi nhất nhi 
võ hưu thích vu kì trung). (“Nhân gian thế chú") Thứ hai, 
vỏ tâm với vật mói đi tói giới hạn (cảnh địa) tuyệt diệu 
thích nghỉ với tất cả mọi vật. Quách Tượng nói: "Vô tâm 
với vật cho nên không đòi vật thích họp với mình; vật nào 
cũng thích họp cả, nên chẳng biết đến đâu cho hết.". (Đại 
tôn sư chú”). Xuất phát từ ý chí chủ quan để ứng đối vói 
vật, thường thường do không nắm rõ ngoại vật mà đòi nó 
phải hợp với mình, thì là có hại cho vật. Chỉ có vô tâm vói 
vật, mặc cho nó tự hóa mới có thể không có vật nào là 
không thích nghỉ cả, làm cho vật nào vật nấy đúng với sở 
trưởng của nó. Nói cách khác, thánh nhân giống như pho 
tưọng gỗ vô tâm vói vật thì vật sẽ được tự nhiên ở vào trạng 
thái thích nghi, "Giống như cây khô vô tâm mà lại đứng 
giữa thật thích hợp ngay ngắn, thì đứng vững được". (Nhược 
cảo mộc chỉ vô tâm nhỉ trung thích, thị lập đã) ("Đạt sinh 
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chú"). Thánh nhân lấy vô tâm để trị vì thiên hạ, vô tâm vói 
vật, vật sẽ đứng vững được và thích hợp ở đạo trung. Điều 
này đã phản ánh sự tôn trọng đối vói ngoại vật và tình hình 
thực tế của nó. Thú ba, Thánh nhân vô tâm, nhưng trên 
thực tế là lấy tâm thiên hạ làm tâm. Lấy tâm thiên hạ làm 
tâm thì sẽ được lòng trăm họ trong thiên hạ. "Vì quên đi 
cái mà nhân tâm muốn quên cho nên không mất nhân tâm. 
Mặt trời ban ngày chiếu rọi khắp bốn bề trên dưới lục hóp 
không phải yêu mến con người mà chiếu rọi xuống. Cho 
nên Thánh nhân ỏ ngay trong thiên hạ, ấm áp như nắng 
xuân tự hòa vào mà người được hưởng không cảm tạ, rét 
buốt như sương muối mùa thu tự giáng xuống mà cây cối 
héo tàn không oán hận”. (Nhân nhân tân chỉ sỏ dục vong 
nhí vong chỉ, cố bất thất nhân tâm dã. Phù bạch nhật đăng 
thiên, lục hợp câu chiếu, phi ái nhân nhi chiếu chỉ đã. Cố 
thánh nhân chỉ tại thiên hạ, noãn yên như xuân dương chỉ 
tự hòa, cố mông trạch giả bất tạ, thê hồ nhược thu sương 
chỉ tự giáng, cố điêu lạc giả bất oán dã). ("Đại tôn sư chú"). 
Chính vì vô tâm mà được lòng thiên hạ, cho nên người trong 
thiên hạ chịu ân trạch mà không cảm tạ, gặp phải lụi tàn 
mà không oán trách. "Đạo thánh nhân tức là dùng tâm của 
trăm họ!" (Thánh nhân chi đạo, tức dụng bách tính chỉ tâm 
nhĩ!) (“Thiên địa chú”). Cho nên, thánh nhân vô tâm vói 
thiên hạ, tuy có mặt tiêu cực là phải đành thuận theo sự 
sắp xếp của vận mệnh, song cũng bao gồm ý nghĩa tôn trọng 
đối với sự vật khách quan và đối với tâm của trăm họ trong 
thiên hạ. 

Vô tâm ứng vật thì tất nhiên tâm hóa với vật. Quách 
Tướng trong khi chú thích “Ta và nó hư vô mà uốn lượn 
quanh co” (Ngô đữ chi hư nhi uy thiệt) đã nói: "Vô tâm mà 
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hóa theo cùng với vật" (Võ tâm nhỉ tùy vật hóa) ("Ủng đế 
vương chú") đã vứt bỏ ý thức chủ thể, để mặc cho ngoại 
vật biến đổi tự nhiên. Đấy thực tế là để mặc cho ngoại vật 
biến đối theo tự nhiên của nó. "Hình yên ổn vói vật, tâm 
hóa vỏi vật, vật kí gửi này tự chở lấy". (Hình dữ vật di, tâm 
dữ vật hóa, tư kí vật đi tự tải đã) ("Sơn mộc chú”). Hình 
thể với ngoại vật hòa đồng (huyền đồng), tâm với ngoại vật 
thì dung hợp lẫn nhau, đó chính là kí thác tâm vào trong 
ngoại vật, lấy tâm ngoại vật làm tâm, lấy hình ngoại vật 
làm vật chỏ lấy hình mình. Tâm hóa vói vật, một mặt là 
tâm của bản thân mình hội hợp và hòa đồng vào tâm ngoại 
vật, tức là "kí vật tải thân" (nhồ vật chỏ thân mình), mặt 
khác là vô tâm với vật, lại làm cho ngoại vật phát sinh biến 
hóa, cũng có nghĩa là "vẫn cứ vô tâm và để mặc cho nó tự 
biến đổi thỏa mái" (trực vô tâm nhi tứ kì tự hóa nhĩ) (“Eri 
bấc du chú"). Hòa đồng và chuyển hóa, đều nhằm đạt tới 
sự đồng nhất với ngoại vật. 

Nói tóm lại, "Tâm" của Quách Tượng chỉ nhận thức chủ 
thể, đó là sự thể hiện nhận thức, tư duy của chủ thể thuận 
theo vận mệnh, thuận theo ngoại vật và nhân tâm trong 
thiên hạ. 

II. Hư tâm tập đạo, vô tâm tư đức. 


Quách Tượng bàn về tâm, đã động chạm đến quan hệ 
giữa tâm vói các phạm trù khác như đạo, đức, tính, lí. 

Tâm với đạo - Quách Tướng vừa chủ trương vô tâm, 
lại chủ trương hư tâm. "Hư tâm thì chí đạo, tập trung vào 
lòng vậy". (Hư kì tâm tắc chí đạo tập vu hoài dã) (“Nhân 
gian thế chú"). Hu tâm là khiêm tốn đối vói người, hư vô 
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đối với vật. Hư vô đối với vật mói có thể hợp vói chí đạo 
của thánh nhân. Loại thánh đạo này chính là thuật dưỡng 
sinh để tâm yên tĩnh, không bị ngoại vật quấy rầy, tức là 
tâm trai của Trang Tủ. "Người chân chính biết rằng dụng 
tâm thì sẽ trái đạo, giúp trồi thì thương tổn đến sinh mạng, 
cho nên không làm được”. (Chân nhân tri dụng tâm tắc bội 
đạo, trả thiên tắc thương sinh, cố bất vi đã) ("Đại tôn sư 
chú”). Dùng cái tâm khéo léo đối xử với ngoại vật, thì có 
thể đi ngược lại đạo thanh tĩnh vô vi, khơi gói thêm những 
đòi hỏi chạy theo dục vọng vật chất trồi sinh ra của con 
ngưỡi, gây ra tình trạng dục vọng tràn lan, gây hại đến sức 
khỏe, tâm thân. Đấy là điều thánh nhân không chấp nhận 
được. Tâm ỏ đây là chỉ sự suy tư, trí tuệ, khéo léo; đạo đức 
Ỏ đây là chỉ đạo lí thanh tĩnh vô vi. 


Tâm với đức. Đức ỏ đây là chỉ sự thực hiện đạo đức 
chân chính ở ngay trong lòng. Quách tướng cho rằng, cái 
đúc chân chính (được lòng dân) không phải dựa vào việc 
thực hiện đạo đức một cách có ý thức mà là thực hiện đạo 
đúc một cách tự nhiên không hề có ý dựng tâm suy tư, dùng 
đến trí tuệ và sự khôn khéo, không phải có ý thức thực 
hành đạo đức mà việc làm tự nhiên sẽ dẫn tói hành vi đạo 
đức. “Có ý thức dụng tâm vào làm việc đức, như vậy không 
phải là cái đúc chân chính. Cái đức chân chính là việc làm 
tự nhiên dẫn đến và tụ có, chứ bản thân cũng không biết 
tại sao lại có được đúc như vậy". (Hữu tâm vu vi đức, phi 
chân đức giả, hốt nhiên tự đắc nhi bất trí sở dĩ (đức) [đắc] 
dã) (Liệt ngự khấu chú"). Bống nhiên tự có, không biết vì 
sao lại có được, đó là cái có sở đắc chân chính. Bồng nhiên 
tự có, thì tất là không có chút dụng tâm gì. cũng tức là 
không để tâm đến, cứ cho nó tự nhiên mà có. "Cứ để cho 
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lòng thanh thản tự nhiên giữa đạo và đúc, cứ thản nhiên 
ung dung mà không có gì không thỏa đáng; thản nhiên để 
mặc cho tự nhiên mà không có gì không thích hợp" ("Đúc 
sung phù chú”). Cái gọi là để phóng mặc tự nhiên giữa đạo 
và đức chính là không có ý thức dụng tâm thực hiện đạo 
đức mà tự nhiên vẫn có được đạo đức. Cái tầm ỏ đây chỉ 
ý thức và tư duy của chủ thể. Đức là chỉ sự thực hiện đạo 
đức và có được đạo đức chân chính ở trong lòng. Ngược 
lại, đạo đức suy vi chính là ở chỗ có ý thức tiến hành thực 
tiến đạo đúc "Đúc sỏ dễ suy giảm là do thánh nhân không 
có thế hệ kế cận, người bề trên không thể hâm mộ hình 
tích võ vi một cách vô vi được, cho nên mới đến tệ hại vậy". 
(Phù đức chỉ sở đi bạ suy giả, do thánh nhân bất kể thế, 
tôn tại thượng giả bất năng vô vi nhỉ tiễn vô vi chỉ tích, cố 
trí tư tệ đã). Không thể vô vi tức là hữu vi, đó cũng chính 
là chỗ đứng tốt nhất của việc cố ý làm việc đức (hữu tâm 
vi đức). Cái "để cho lòng thanh thản tự nhiên” (Phóng tâm) 
ở đây khác hẳn với chỉ hướng và hứng thú của Mạnh Tủ: 
"Đạo học vấn không có gì khác là cầu lấy sự thanh thản tự 
nhiên trong lòng mà thôi". (Mạnh Tủ. Cáo tử thượng”). 
Điều này đã phản ánh sự khác nhau về học thuyết đạo đức 
giữa Đạo gia và Nho gia. 

Tâm với tính. Quách Tượng cho rằng, hữu tâm vi đức 
(cố ý làm việc đúc), không những sẽ làm mất đi cái đức 
chân chính mà còn có thể làm mất đi bản tính tự nhiên. 

Khi trình bày và giải thích "Bỏ tính mà theo tâm” trong 
“I[rang Tủ. Thiện tính”, ông nói: "Lấy nhân tâm tự điều 
khiển mình thì bỏ tỉnh đi vậy". (Dĩ nhân tâm tự dịch, tắc 
tính khứ đã). Cố ý mà làm, tất nhiên sẽ làm mất đi bản 
tính tự nhiên. Ông còn nói: "Cái tâm của anh và tôi đua 
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nhau, để hiểu biết trước, không để mặc cho tính bộc lộ. 
Quên đi những hiểu biết cú để mặc cho tính tự nhiên thể 
hiện ra thì như vậy mói yên định được vậy". (Bỉ ngã chỉ 
tâm, cánh vi tiên thức, vô phục nhiệm tính đã. Vong trí 
nhiệm tính, tư nâi định dã). Người người tranh nhau nghỉ 
kế, thì không thể giữ được bản tính tự nhiên. Chỉ có từ bỏ 
suy tư mưu kế, phó mặc cho bản tính tụ nhiên bộc lộ ra 
thì thiên hạ mói được bình yên. Tâm của Quách Tượng là 
chỉ ý thức, tư duy, tư lự của chủ thể; tính là chỉ bản tính 
tự nhiên của con người. 

Tâm với lí. Thánh nhân có tâm thì mất đi bản tính, vô 
tâm thì phù hợp với lí. Quách Tượng nói: "Người chí nhân, 
hành động của họ cũng giống như trồi, cái tỉnh của họ cũng 
giống như đất, bước đi của họ cũng giống như nước chảy, 
cái dừng nghỉ của nó cũng thâm trầm yên ắng cùng với nước 
chảy, trời vận hành với đất dừng nghỉ nó cũng tự nhiên 
giống như là cái bất vi vậy, cũng là một cả. Sự thành thực 
đứng đắn không dụng tâm mà lí tự nó phù hợp một cách 
diệu huyền, tùy theo thể sự mà biến đổi thăng trầm để rồi 
đến cuối cùng đủ làm chủ được sự vật mà luôn luôn thuận 
theo thỏi thế mãi mãi... Cái đó thích ứng với ý lón của đế 
vương vậy”. ("Phù chí nhân, kì động đã thiên, kì tĩnh đã 
địa, ki hành đã thủy lưu, kì chỉ đã uyên mặc. Uyên mặc chỉ 
dữ thủy lưu, thiên hành chỉ dữ địa chỉ, kì vu bất vi nhi tự 
nhĩ, nhất đã. Thành (năng) úng bất di tâm, nhí lí tự huyền 
phù, dữ biến hóa thăng giáng nhỉ dĩ thế vi lướng, nhiên hậu 
túc vi vật chủ nhi thuận thỏi vô cực,... thử úng đế vương 
chỉ đại ý đã). ("Ứng đế vương chú"). Đi đứng hành động 
của người chí nhân đều là tự nhiên vô vỉ, mặc cho ngoại 
vật tự phát sinh biến hóa. Vò vị với vật, gạt bỏ những suy 
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tư của chủ thể, thì lại đồng nhất với qui luật biến hóa của 
ngoại vật thì có thể trỏ thành tông chủ của thiên hạ và sẽ 
đi tói cõi vô tận theo cùng với sự qua đi của năm tháng, 
đó chính là chủ ý của bài "Ứng đế vương". Ó đây tâm chỉ 
ý thức, tư đuy chủ thể của thánh nhân; lí chỉ qui luật biến 
hóa của ngoại vật. Còn "Thiên địa chỉ lí" (lí trong thiên địa) 
trong “Thu thủy chú” lại càng rõ ràng chính xác là qui luật 
biến hóa của vạn vật trong trời đất. "Cái lí tròi đất, cái tình 
vạn vật, hễ được cho ta thì đúng, mất cho ta là sai, hợp 
tính là trị (yên ổn), bất hòa là loạn. Song, vật lại không có 
cục điểm ổn định, ta không có cái thích hợp vĩnh hằng, tính 
khác tiện khác, đúng sai không phân biệt rõ ràng... Cho 
nên lấy đạo mà xét thì đúng sai đều là không thỏa đáng, 
phó mặc cho cán cân tröi đất, mặc kệ cho lưỡng hành, thì 
dù phương pháp có khác nhau, chủng loại có khác nhau rồi 
cũng đều được giống nhau cả". (Phù thiên địa chỉ lí, vạn 
vật chỉ tình, di đắc ngã vi thị, thất ngã vi phi, thích tính vi 
trị, thất hào vi loạn. Nhiên vật vô định cực, ngã vô thường 
thích, thù tính dị tiện, thị phi vô chủ... Cố đĩ đạp quan giả, 
vu thị phi đáng dã, phó chỉ thiên quân, tứ chi lưỡng hành, 
tác thù phương dị loại, đồng yên giai tắc dã). ("Thu thủy 
chú"). Người thường lấy đúng sai để trị loạn làm qui luật 
biến hóa của vạn vật trong tröi đất, còn đứng về người có 
đạo mà xét thì đúng sai không xác định, trị loạn không có 
tiêu chuẩn khách quan. Chỉ có dùng cách phó mặc tùy ý, 
để chúng song hành chứ không trái ngược lại nhau để quan 
sát nhìn nhận ("phó mặc cho cán cân trời đất”, "mặc kệ cho 
lưỡng hành") mói có thể làm cho vạn vật đạt tỏi cối hòa 
đồng tuyệt diệu. Tóm lại, tâm của Quách tượng là ý thức, 
tư duy chủ thể, còn lí là chỉ đạo 1í. Lí ở đây không phải là 
chỉ qui luật khách quan, mà là chỉ cái đạo lí do đế vương 
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thánh nhân vạch ra, hoặc là cái đạo lí mà người đời thường 
chủ trương 

Phạm trù tâm của Quách Tướng có liên hệ chặt chế với 
các phạm trù đạo, đức, tính, lí. Tâm ở đây phần lón chỉ ý 
thúc, tư duy, suy tư chủ thể; đạo chỉ đạo lí thanh tĩnh vô 
vi, hòa đồng một cách tuyệt diệu giữa các vạn vật; đức là 
cái tâm đắc tách rời tư duy chủ thể và thực hiện đạo đức 
mà phó mặc cho vật tự nhiên, phát sinh biến hóa; tính chỉ 
bản tính tự nhiên; lí chí đạo lí của sự vật. Quách Tượng 
chủ trương vô tâm úng vật, tâm biến hóa theo vật, tuy có 
bao hàm một số nhân tố tích cực nào đó về mặt tôn trọng 
sự vật khách quan, không tùy ý can dụ vào nó, chú trọng ý 
chí của thần dân trong thiên hạ, nhưng xét về khuynh 
hướng chủ yếu, thì đó là sự kế thừa tư tưởng vô vị của Đạo 
gia thỏi Tiên Tần, đã phản ánh đặc sắc tu biện bàn suông 
của Huyền học, có thái độ buông thả phó mặc trước sự vật, 
vút bỏ ý thúc đạo đức và thực hiện đạo đức của con người, 
thủ tiêu trách nhiệm đạo đúc của con người, điều đó là- 
không thể chấp nhận được. Tư tường về tâm của ông là 
cùng một đường hướng tư duy với lấy vô làm tâm (di võ vi 
tâm) của Vương Bật, có ảnh hưởng trực tiếp đến tư tưởng 
tâm thể không vô của Phật giáo. 

Tiết IV- Tư tưởng đĩ tịch nhiên vô tưởng vi tâm (lấy 
vắng lặng không có ý tưởng làm tâm) của "Liệt Tử" và Chú 
thích của Trương Trạm. 

Tư tưởng có liên quan đến tâm của "Liệt Tử" và chú 
thích của Trương Trạm thời Đông Tấn là kế thừa tư tưởng 
Đạo gia thời Tiên Tần và cũng chịu ảnh hưởng tư tưởng lấy 
vô làm tâm (dĩ vô vi tâm) của Nhà Huyền học Ngụy Tấn 
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Vương Bật, có đặc sắc tư biện nhất định. "Liệt Tử" và Chú 
thích của Trương Trạm lấy tịch thiên nhiên vô ý tưởng làm 
tâm, đồng thời thông qua việc nghiên cứu thảo luận về quan 
hệ giữa Tâm với các phạm trù như đạo, vật, khí, lí, mà đưa 
việt thầm dò tìm tòi tư biện về phạm trù tâm thời Ngụy 
Tấn tiếp tục tiến lên phía trước. 


Ì. Tịch nhiên vô ý tưởng, thuận tâm vô thị phi 
(Vắng lăng không có ý tưởng, thuận lòng không có đúng sai) 


Chú thích của Trương Trạm chỉ rõ: "Tâm là cái gì? Đấy 
là cái tịch nhiên mà vô ý tưởng. Còn mồm miệng là cái gì? 
Là cái yên lặng mà tự nạp vào đưa ra vậy. Nếu thuận theo 
cực tâm thì không có đúng sai, thuận theo lí của mồm thì 
không có lợi hại" (Phù tâm giả hà? Tịch nhiên nhi vô ý 
tưởng dã. Khẩu giả hà? Mặc nhiên nhỉ tự thổ nạp dâ. Nhược 
thuận tâm chỉ cực, tắc vô thị phi, nhậm khẩu chỉ lí, tắc vô 
lợi hại). ("Liệt Tủ? chú, quyển 2). Tịch nhiên vô ý tưởng 
tức là thủ tiêu hoạt động ý thức, tư duy của chủ thể, không 
suy tư, không phân biệt trưóc cái đúng cái sai. Đoạn dưới 
lại lấy vô ý thức làm cái căn bản của tâm, trong đó có nói: 
"Cái tâm, là cái tịch nhiên vô tưởng vậy. Nếu tự nhiên nảy 
sinh ra ý tưởng suy nghĩ xen ngang vào như vậy là mất đi 
cái gốc của tâm" (Phù tâm, tịch nhiên vô tưởng giả đả. 
Nhược hoành sinh ý lự, tắc thất tâm chỉ bản lữ.) (Chú, 
quyển 4). Biệt vô tư lự, không phân biệt đúng sai, đấy chính 
là bản chất của tâm. Sự nảy sinh ra ý tưởng suy nghĩ xen 
ngang, chăm chú vào trong việc phân biệt đúng sai, tức là 
đã đánh mất đi cái căn bản của tâm. Cái gọi là tâm ö đây 
là trạng thái tâm lí tụ nhiên hư tĩnh. 

Chú thích của Trương Trạm đã phát huy các mệnh đề 
"Hữu ý bất tâm" (Có ý thì không có tâm), "Vô ý tắc tâm 
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đồng "(Không có ý thì tâm sẽ đồng) của "Liệt Tủ". "Liệt 
tử” cho rằng hoạt động có ý thức thì không thể gọi là tâm 
được; không có ý thức, không dụng tâm suy tư thì sẽ có thể 
hòa đồng với vạn vật. Đây là sự rập khuôn mệnh đề ngụy 
biện "bạch mã phi mã” (ngựa trắng không phải là ngựa) của 
Huệ Thi. "Liệt Tủ" nói: "Có ý thì không có tâm, nhằm chỉ 
ra hướng thì không đến, có vật thì không tân, có ảnh (bóng) 
thì không di chuyển, quan tài ngàn cân, ngựa trắng không 
phải là ngựa, con bê đơn độc chưa từng có mẹ”. (Hữu ý bất 
tâm, hữu chỉ bất chí, hữu vật bất tận, hữu hình bất di, phát 
dẫn thiên quân, bạch má phi mã, cô độc vị thường hữu 
mẫu) (Quyển 4). Những mệnh đề này cùng với phương pháp 
ngụy biện được sử dụng trong đó hoàn toàn là lấy trực tiếp 
từ Huệ Thí. Chú thích của Trương Trạm về có bản đã lấy 
ý gốc của "Liệt Tử", nhưng cũng có chỗ hơi khác chút ít. 
Liệt Từ nói: "Vô ý tắc tâm đồng", vừa bao gồm ý nói vạn 
vật đều cùng qui về "vô" (Không có), lại vừa bao gồm ý vạn 
vật cùng nhau nhận biết giống nhau và đồng nhất. "Liệt Tủ" 
quyển 4,.quyền 2 đều nới Liệt Tủ học đạo đáp (cưỡi) gió, 
sau ba năm tâm không dám nghĩ đúng sai, sau năm năm 
tâm càng nghĩ đúng sai, sau bảy năm thì tâm không có đúng 
sai, sau chín năm "cũng không biết ta là đúng sai, lợi hại 
ư, cũng không biết anh là đúng sai, lợi hại ư" (Diệc bất tri 
ngã-chỉ thị phi lợi hại dư, điệc bất tri bị chỉ thị phi lợi hại 
đu), mà rô ràng mắt, tai, mũi, mồm đều không có gì khác 
trước, "cuối cùng chẳng biết gió đáp (cưỡi) tôi u? Hay là 
tôi đáp (cưỡi) gió”. (Cánh bất tri phong thừa ngã tà? Ngã 
thừa phong hồ) (Quyển 2). Ö đây vừa bao gồm ý nói bản 
tâm “cùng giống với vô" (Đồng vu vô), mà cũng bao gồm 
cả ý không phân biệt cái này cái kia, đúng hay sai. Chú 
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thích của Trương Trạm cho rằng "Vô ý tắc tâm đồng" là 
"Đồng vu vô dã", chỉ nhằm trình bày và giải thích mặt sau 
trong ý gốc của "Liệt Tử”. Còn vê cái ý ỏ mặt trước thì 
trong quyển 4, chú thích của trương Trạm mới đi sâu trình 
bày thêm. "Liệt Tử " nói: "Vị chí giả vô trị, sử chỉ giả vô 
năng, nhỉ tri chỉ dữ năng vi chỉ sử yên!" (Người tại vị vô tri 
thức, người sử dụng vô năng lực, mà tri thức và năng lực là 
để sử dụng chú!) Trong chú thích của Trương Trạm có nói: 
"Không thể biết cái mà mọi người biết, không thể làm cái 
mà mọi người có thể làm được. Những người có tài và hữu 
dụng không đứng ở chỗ có khả năng hiểu biết, mà là người 
không xấu không tốt, không phân biệt cái này cái kia, thì 
lấy vô làm tâm vậy." (Bất năng tri chúng nhân chỉ sở trỉ, 
bất năng vi chúng nhân chỉ sỏ năng, quần tài tịnh vi chỉ 
dụng giả, bất cư tri năng chỉ địa, nhi vô ác vô hảo, vô bỉ 
vô thử, tắc đi vô vi tấm giả đã). 

Lấy vô làm tâm tức là vô tri thức, vô năng lực (không 
đứng ở chỗ có khả năng hiểu biết), không xấu không tốt, 
không cái này cái kia. Chính vì vô tri thức, vô năng lục, 
không phân biệt được cái này cái kia tốt xấu, cho nên vô 
vi mã vô bất vi. 

Vì thế, "Liệt Tủ" và Trương Trạm lấy tịch nhiên vô ý 
tưởng làm tâm, vừa lấy việc thủ tiêu ý thức chủ thể làm 
tâm, đồng thời lại lấy sự hòa đồng giữa cái này cái kia, giữa 
đúng và sai, tốt và xấu làm tâm. Họ đã thủ tiêu công năng 
nhận biết, phân biệt, phán đoán trong tư duy chủ thể, lấy 
trạng thái tâm lí hưu tĩnh tự nhiên làm tâm, vừa kế thừa tư 
tưởng lấy hư vô làm gốc của Đạo gia, lại vừa kế thừa Thuyết 
ngụy biện của Huệ Thi phủ nhận tính qui định về chất của 
sự vật, đã phản ánh khuynh nướng tư tưởng "quí vô” của 
Huyền học thời Ngụy Tấn. 
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lI. Mối quan hệ giữa tâm với các phạm trù đạo, vật, lí. 


Tâm với đạo. "Liệt Tủ" nói: "Người thiện nhược đạo 
cũng không dùng tai, cũng không dùng mát, cũng không 
dùng lực, cũng không dùng tâm... Cũng không có thể xa 
ngươi hữu tâm, mà cũng chẳng có thể gần người vô tâm" 
(Thiện nhược đạo giả, diệc bất dụng nhĩ, diệc bất dụng mục, 
diệc bất dụng lực, điệc bất dụng tâm.... Diệc phi hữu tâm 
giả sở năng đắc viễn, điệc phi vô tâm giả sỏ năng đắc cận) 
(Quyển 4). Đạo không thay đổi (chuyển dịch) dựa vào việc 
hữu tâm hay vô tâm của con người, đấy chính là đặc trưng 
bản chất của đạo được coi là qui luật không thay đổi dựa 
vào ý chí của con ngưỡi; nhưng nói rằng đạo được nhận 
thức mà không cần có các khí quan cảm giác của nhận thức 
là tai, mất, tâm, lực v.v... thì điều đó mang ý nghĩa thần 
bí. Bởi vì, qui luật là khách quan, lại được nhận thức nhồ 
có tác dụng của tai, mất, tâm, lực của con người, Phủ nhận 
vai trò phản ánh qui luật khách quan của các khi quan cảm 
giác và tác dụng của việc qui nạp, phân tích, phán đoán 
của các khí quan tư duy thì chỉ có thể dẫn tới nhận thức 
luận thần bí chủ nghĩa. Tương Trạm nói: "Duy chỉ quên cái 
sỏ dụng thì mói hợp vói đạo... Lấy hữu tâm, vô tâm để cầu 
đạo thì xa gần rồi nó không tương xứng, nếu quên cả hai 
cái hữu và vô, trước và sau thì nó sẽ ỏ không có hai lòng". 
(Duy vọng sở dụng, nãi họp đạo nhi... đi hữu tâm vô tâm 
nhĩ câu đạo, tắc viến cận kì vu phi đương; nhược lưỡng 
vong hữu vô tiên hậu, kì vu vô nhị tâm hi!) (Quyển 4). 


Cho rằng đối với đạo, cần dựa vào thể nghiệm thần bi 
mói có thể cầu được, chứ đầu đi tìm đạo một cách có ý 
thức hay không có ý thức thì kết quả cũng đều ngược lại 
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nó và cuối cùng không có thu hoạch gì. Tâm ở đây đều chỉ 
ý thức chủ thể, đạo là qui luật hoặc là bản thể thần bí. 


Đạo và tâm lại có chố tương tự. "Liệt Tử" mượn lời 
Đông Quách tiên sinh nói với Hướng Thị: "Ăn trộm của 
Quốc Thị là công đạo, cho nên là mất tai ướng, còn ăn trộm 
như mày là tư tâm, cho nên đắc tội". (Quốc Thị chỉ đạo, 
công đạo đã, cố vong ương; nhược chỉ đạo, tư tâm dã, cố 
đắc tội) (Quyển 1). Quốc Thị thì "Ăn trộm thời cơ trồi đất", 
loại "trộm" này là "Công đạo" chính đáng, còn Hướng Thị 
ăn trộm tài sản của người khác thì không chính đáng, là "tư 
tâm". Công đạo và tư tâm đối chọi nhau, đều là sự phán 
đoán giá trị đối với nhận thức và hành vi của một con người. 
Tu tâm là nhận thức và hành vi không chính đáng xuất phát 
từ cái tư của riêng bản thân mình; công đạo thì là nhận 
thúc và hành vi chính đáng. Đấy chính là sự phản ánh giá 
trị quan theo tư tưởng truyền thống của nho gia. Còn "Liệt 
Tủ" lại chủ trương thánh nhân không phân biệt công tư, thì 
đấy là biểu hiện của tư tưởng Đạo gia. 


Tâm với vật. Cái gọi là vật trong "Liệt Tử" và trong chú 
thích của Trương Trạm chủ yếu chỉ sự vật hoặc ngoại vật 
khách quan. Tâm là tư duy chủ thể. Trương Trạm nói: "Tâm 
chí nhân có dáng vẻ chín chắn hay hồi họt, tiến hay thoái 
tùy theo ngoài vật đế hay khó". (Chí nhân chỉ tâm nhân 
ngoại vật nan dị, hũu ấu tịch tiến thoái chỉ dung). (Chú. 
Quyển 2). Ông còn nói: "Người có đức toàn vẹn, không 
những bản thân vô tâm, mà còn làm cho ngoại vật không 
sinh tâm nữa”. Tư duy chủ thể khó tránh khỏi thay đổi theo 
sự biến hóa của ngoại vật; người có đức không nhũng phải 
tự mình cố gắng gạt bỏ sự quấy nhiếu của ngoại vật đối vói 
tư duy chủ thể, bảo đảm thực hiện "vô tâm", mà còn phải 
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"làm cho ngoại vật không sinh tâm", mỏi có thể trỏ nên vô 
địch được; cái gọi là "Bản thân không có tâm cạnh tranh, 
thì vật không tranh với ta" (Ki vô cánh tâm, tắc vật bất dữ 
tranh) (Chú. Quyển 1), chính là đã phát huy mệnh đề "Vô 
vỉ tự hóa" của Lão Tử. Loại vô vi tự hóa này được xây dựng 
trên cơ sở nhận thức hài hòa giữa người và tự nhiên. Chú 
thích của Trương Trạm có nói: 


"Chí nhân thì tâm huyền họp với nguyên khí, thể hài 
hòa với âm dương; vuông tròn không phải ỏ một dạng 
(tượng), ấm lạnh chẳng phải ở một khí, thần yên định nghĩa 
hòa họp, mọi cái đều thuận thì ngũ vật không thể làm ngược 
lại, nóng lạnh cũng chẳng gây tổn thương được”. (Chí nhân 
tâm dữ nguyên khí huyền họp, thể dữ âm dương minh hài, 
phương viên bất đương vu nhất tượng, ôn lượng bất trị vu 
nhất khi, thần định nghĩa hòa, sở thừa giai thuận, tắc ngũ 
vật bất năng nghịch, hàn thử bất năng thương). (Chú, quyển 
2). Nhân tâm hài hòa vói qui luật vận động của nguyên khí, 
âm dương ngũ hành thi không nhũng không thể bị vật làm 
tổn thương mà còn có thể làm vật thay đổi nữa. 


Tâm vói lí. Trương Trạm cho rằng, đạo lí của sự vật 
không thể dựa vào ý thức và suy tư chủ quan mà có thể 
nhận thức được đầy đủ, mà phải dựa vào loại bỏ việc dùng 
trí tuệ để suy nghĩ, để tự suy ngẫm thể nghiệm và nhận 
thức. Ông nói: "Vì tâm mà bỏ tâm, dựa vào trí để gạt bỏ 
trí, tâm trí tích lũy lại thành sự thực hết sức, song hãy 
còn ghi lại vết tích trong tâm trí. Rõ ràng là chí lí không 
cần dụng tâm mà vẫn nhận biết, có nói cũng thừa vậy". 
(Phù nhân tâm di khô tâm, tả trí di khứ trí, tâm trí chỉ 
lũy thành tận, nhiên sỏ di tâm trí chỉ tích đo tồn, Minh 
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phù chí lí phi dụng tâm chỉ sở thể vong, ngôn chỉ tắc hữu 
dư hạ hĩ) (Như trên). 

Ông còn nói: "Còn về người thành đạt, hòa tan vào sự 
ngưng trệ của tâm trí, thì giác ngộ được cái lí diệu huyền 
ngoài trí tuệ”. (Chí vu đạt nhân, dụng tâm trí chỉ SỞ trệ, 
huyền ngộ trí ngoại chỉ diệu lí) (Chú, quyển 5). Dụng tâm 
cầu lí thì cái dấu tích còn ghi lại trong tâm trí, quên tâm 
mà hiểu được sâu xa, giác ngộ được kì diệu thì có thể nắm 
được cái lí diệu kì Ở ngoài trí tuệ, thuận theo thiên lí mà 
không phải dụng tâm thì quỷ thần không xâm phạm, 
không có sự tranh chấp vói người. "Người vô tâm thuận 
theo thiên lí thì quỷ thần không thể xâm phạm được, 
người vật không can dự vào được". (Phù thuận thiên lí 
nhi vô tâm giả, tắc qủi thần bất năng phạm, nhân sự bất 
năng can) (Chú, quyển 6). 

Thiên lí là chỉ qui luật vận hành của tròi có ý chí (lại 
chỉ giói tự nhiên). Tư duy chủ thể của con người phải thuận 
ứng vói những qui luật đó, không thể có dụng tâm tác động 
vào tự nhiên và ngoại vật. Như vậy sẽ không có vật gì có 
thể làm đảo loạn sự an ninh của tâm. "Tâm sử dụng lí, kiểm 
tra tình, đảm nhiệm suy nghĩ, nó là cái ngưng đọng lại một 
cách tự nhiên, há bị vạn vật làm rối loạn được sao?" (Tâm 
thừa vu lí, kiểm tình nhiếp niệm, bạc nhiên ngưng định giả, 
khi vạn vật động chí sỏ năng loạn giả hồ?) (Chú, quyển 8). 
"Người vô tâm dựa vào lí, thì đi chơi cùng vói vạn vật, há 
lại được cái dấu tích vô chung thủy hay sao?" (Thừa lí nhi 
vô tâm giả, tắc củ vạn vật tịnh du, khi đắc vô chung thủy 
chi tích giả hồ?" (Chú, quyển 2). Lí ở đây là chỉ qui luật 
của giới tự nhiên hoặc là ý chí của trời ở ngoài con người; 
tâm chỉ tư duy chủ thể của con người. 
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"Liệt Tủ” cho rằng: "Người tin vào mệnh thì quên sống 
chết; người tín vào lí thì quên đúng sai; người tin vào tâm 
thì quên xuôi ngược; người tin vào tính thì quên an nguy". 
(Quyển 6). 

Chú thích của Trương Trạm nói:" Lí nếu không có tâm, 
thì không sỏ bất ví, cũng không sỏ vi" (Lí câu vô tâm, tắc 
vô sở bất vi, điệc vô sở vi dã). Trương Trạm cũng giống 
như "Liệt Tử”, gọi vô thị phi (không có phải trái) là lí. Vô 
thị phi chính là vô tâm vói thị phi (phải trái). Còn tâm vô 
thị phí cũng có nghĩa giống như là vô tâm. Vô thị phi thì 
có thể lẫn lộn gốc ngọn, thì không có gì mà không làm 
được; còn vô tâm thì cũng có nghĩa là không có việc gì đáng 
làm. 

"Liệt Tủ" lấy tịch nhiên vô ý tưởng làm tâm, là cũng 
một đường hướng tư duy vói "di vô vi tâm" của Vương Bật, 
là sự kế thừa và phát triển tư tưởng tự nhiên vô vi "hu vô 
vi bản” của Đạo gia thỏi Tiên Tần và thuyết ngụy biện 
“Bạch mã phi mã" của Huệ Thi. Họ chủ trương chí nhân 
vô tâm để thuận theo lí, hợp với đạo. Tuy không chính xác 
rõ ràng được như "lấy tâm trăm họ làm tâm", nhưng về thực 
chất đấy là một sự hạn chế nào đó đối với ý thức chủ thể 
của vua chúa và cũng là một löi kêu gọi khơi gọi ý thức chủ 
thể của thần dân. Đúng trên ý nghĩa đó mà nói, nó giống 
như "dĩ vô vi tâm" của Vương Bật, cũng có tác đụng thúc 
đẩy nào đấy đối với việc giải phóng tư tưởng con người. 

Tiết V. Tâm di vạn vật (tâm bỏ lại vạn vật) 
của Cát Hồng 

Tư tưởng về tâm của Cát Hồng (283 - 363) đã hồn hợp 
được tôn chỉ của Nho và Đạo, vừa bao gồm hàm nghĩa "cô 
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dục”, "vô vi, tâm bỏ lại vạn vật của Đạo gia và "cái tâm 
chân chính" tín đạo của Đạo giáo, lại chúa đựng được hàm 
nghĩa "cái tâm nhân nghĩa cứu giúp người nghèo" (Tế tuất 
chỉ nhân tâm) và "cái tâm thanh bạch" (đạm bạc chỉ tâm) 
của Nho gia; là tư tưởng tương đối có tính chất đại diện 
hồn hợp được cả Nho và Đạo trong thời kì Ngụy Tấn. 


l. Thần tham tạo hóa, tâm di vạn vật (thần tham 
dự tạo hóa, tâm bỏ lại vạn vật) 


Cát Hồng tôn sùng cái tự nhiên của Đạo gia, bất luận 
trong cuốn "Bão Phác Tủ. Nội thiên" chuyên bàn về tư 
tưởng dưỡng sinh theo pháp thuật thần tiên của Đạo giáo, 
hay trong cuốn "Báo Phác Tủ. Ngoại thiên" tập trung bàn 
về “nhân gian được mất, thế sự đúng sai" đều thấu suốt tư 
tưởng này, 


Cát Hồng đã tùng đề ra tư tưởng thần tham tạo hóa, 
tâm di vạn vật. "Họa lón nào không đủ. Phúc dày nào có 
hay. Người ngồi ôm cả đống tiền của đã chắc được an toàn. 
Kẻ trên yến tiệc linh đình khó lòng tránh khỏi hiểm nguy... 
Đây vật to sức lón, biết theo thời thế, vượt trội lên trên, 
không vướng dục vọng tầm thường, thần tham tạo hóa, tâm 
bỏ lại vạn vật, dục vọng không làm mất di cái thuần túy 
của nó, lí thiển cận chẳng gây vẩn đục cái trong lành của 
nó, nếu như không phải như cái tự nhiên của con người thì 
cái thành thật khó mong đạt đến cùng được" (Họa mạc đại 
vu vô túc, phúc mạc hậu hồ tri chỉ. Bão doanh cư xung giả, 
tất toàn chỉ toán dã. Yến an thịnh mãn giả, nan bảo chị 
nguy đã.... Tư giai khí đại lượng hoằng, thẩm cơ thức trí, 
lãng sài độc vãng, bất khiên thường dục, thần tham tạo hóa, 
tâm di vạn vật, khả dục bất năng đốn giới kỳ thuần túy, cận 
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lí bất năng hao hoạt kì thanh trùng, cẩu vô nhược nhân chỉ 
tự nhiên,thành nan xí cập hồ tuyệt qúi dã.) (Báo Phác Tủ. 
Ngoại thiên - Tri chỉ”). Cát Hồng đã lấy các vị cao nhân 
an nhàn trong thiên hạ như Thiệu Quyển, Sào Phụ, Hứa 
Do làm gương để nói rõ người tôn sùng đạo tự nhiên, có 
thể vứt bỏ các dục vong mà người thường theo đuổi, có tỉnh 
thần cao thượng, tham gia vói đất trời tạo hóa, vạn vật đước 
mất, đúng sai đều không vướng ò tâm mình, "tâm bỏ lại 
vạn vật”, xa röi dục vọng vật chất, giữ gìn sự trong sạch nội 
tâm. Vì rằng "thấy cái đáng ham muốn thì tâm chân chính 
loạn lên" (Kiến khả dục, tắc chân chính chi tâm loạn) 
(“Ngoại thiên. Khiết Bào"), "Dục mà tránh xa được thì tâm 
không loạn”. (Dục đi vị viễn hoan họa, sử tam bất loạn dã) 
(Ngoại thiên - Tụ tự”). Cái tinh thần "tâm tuyệt dục, một 
mình tránh chốn phồn hoa" (Nội thiên. Luận Tiên"). "Tuyệt 
thanh sắc, chuyên tâm vào việc học đạo trường sinh" (Tuyệt 
thanh sắc, chuyên tâm dĩ học trường sinh chi đạo) (Như 
trên) vừa là sự thể hiện thuyết tu dưỡng tâm tính của Nho 
giáo, vừa là điều kiện tất yếu của cái đạo cầu thần tiên bất 
tử của Đạo giáo. Cái "tâm' ö đây chỉ tư duy chủ thể bỏ lại 
sự quấy nhiễu của thanh sắc và mọi dục vọng khác và chỉ 
trạng thái tâm lí hư tính tụ nhiên. 


Cát Hồng nói rất rõ về "vô vi vô tư lự" của Đạo gia. 
"Nội thiên. Tái nạn" có nói: "Ra không phải mong có sự 
thăm viếng chúc mừng, vào chẳng phải bận suy nghĩ gần 
xa, không hao phí tỉnh thần sức lực vào thất kinh, chẳng 
phải bận tâm suy nghĩ nhiều vào qui tắc luật lệ trong ý 
nghĩa không thấy khổ vì nhường bước, trong tâm không bị 
hào hoa sai khiến, buồn phiền nhiều thì hao tổn lắm, tâm 
khí hòa dịu thì có lợi cho mình, vô vi vô tư lự, không phải 
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lúc nào cũng nöm nóp coi chừng, đấy là cái giản dị của Đạo 
gia vậy". (Xuất vô khánh điếu chỉ vọng, nhập vô thiêm thị 
chỉ trách, bất lão thần vu thất kinh, bất vận tư vu luật lịch, 
ý bất vi thôi bộ chi khổ, tâm bất vi nghệ văn chỉ dịch, chúng 
phiền kí tổn, hòa khí tự ích, vô vi vô lự, bất truật bất thích 
thử đạo gia chỉ dị dã). Không có dục vọng thế tục, không 
cần có trách nhiệm gì với chỗ đau ngứa của người thân, 
không lao tâm, khổ tứ, vô vi vô tư lụ, đấy chính là chỗ đúng 
chân tốt nhất cho tư tưởng "tâm bổ lại vạn vật”. "Vô vị vô 
Iụ" không phải là nói tâm không có công năng nhận thức, 
suy nghĩ, mà là nói phải gạt bỏ một cách có ý thúc sự can 
dự của ngoại vật, làm cho tâm linh giữ được trạng thái hư 
tỉnh tự nhiên. "Cái để đo lường tâm không có hình có tiếng, 
nó rất khó quan sát, nhất là khó nhìn thấy nghe thấy, mà 
chỉ có được từ tầm của bản tâm mình, đấy tất phải là những 
việc sâu xa trong thế gian bền vũng, gọi Thần tiên là hư 
ngôn; sao lại chẳng là sâu kín được?" (Tâm chỉ số độ, vô 
hình vô thanh, kì nan sát vô thậm vu thị thính, nhi đi kỉ 
tâm chỉ sỏ đắc, tất cố thế gian chí viễn chỉ sụ, vị thần tiên 
vi hư ngôn, bất diệc tế tai?) ("Nội thiên - Tái nan"). Đối 
tượng của tâm không phải là hình là tiếng, mà là mối liên 
hệ bên trong không hình không tiếng của sự vật, là việc hết 
sức sâu xa của thế gian. Mặc đầu Cát Hồng lấy đó làm luận 
chứng cho việc thần tiên, đó thật là hoang đường, nhưng 
xét cho cùng ông cũng đã nêu rõ được công năng nhận thức 
của tâm và trạng thái tâm lí hư tĩnh tự nhiên. 

Tâm là tư duy chủ thể, không những có công năng suy 
xét, mà còn có khả năng chủ động lựa chọn. Cái mà Tuân 
Tử gọi là "Tâm là vua (quân) của hình, là cái tự cấm (tự 
chịu đựng), tự sử (tự sai khiến), tự thủ (tự lựa chọn), tự 
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đoạt (tự quyết định), tự hành (tụ tiến hành) tự chỉ (chỉ kết 
thúc) vậy". "Cho nên viết, tâm dung là cái tự chọn lựa vậy", 
chính là sự biểu hiện của khả năng chủ động chọn lựa này. 
Cát Hồng đã kế thừa tư tưởng này và cho rằng tâm có khả 
năng hạn chế. "Tấm thân bảy thước là do bẩm sinh, không 
thể bị hư hỏng tất cả; cái khối tâm gang tấc này có thể tự 
kiềm chế được bản thân mình, không để mặc cho đạo lưu 
truyền”. (Phủ thất xích chỉ hài, bẩm chỉ dĩ sở sinh, bất khả 
thụ toàn hi qui tàn dã, phương thốn chí tâm, chế chỉ tự ngã, 
bất khả phóng chỉ vu lưu đạo dã) (“Ngoại thiên. Hỉ trục). 
Tấm thân bảy thước không thể bị tổn hại vì chạy theo 
những ham muốn trục lợi thì mấu chốt là ö chỗ phải phát 
huy tác dụng chế ước ràng buộc của tâm, không buông lơi 
để cho tâm không bị rằng buộc. 

Phát huy tác dụng chế ước ràng buộc đối với tâm là 
nhằm mục đích làm cho nó phù hợp vói yêu cầu tự nhiên. 
Cát Hồng nói: "Phàm gọi là người có chí khí không cần là 
người có lộc vị, không cần là người có chiến công. Thái 
thượng trước nhất là vô kỉ (không có vì bản thân mình); 
hai nữa là vô danh. Có thể tung cánh rời đàn bay cao, phóng 
tầm mắt ra xa, làm những việc mà người thưởng không thể 
làm được, gặt hái được những cái mà người kém tài không 
thể nào gặt hái được, lường tính được những việc mà người 
phàm tục không sao nghĩ tói được. Thà chịu đói nghèo cực 
khổ cũng không bị danh lợi bôi nhọ. Thuần phong đủ để 
rửa sạch vết nhớ của hàng trăm đòi. Tiết tháo cao thượng 
đủ thức đẩy tương lai nhiều thế hệ... Mối vật đều có tâm 
riêng của nó, đặt đúng vào chỗ sở trường của nó, chẳng lẽ 
lại không bình yên đắc ý mà lại phải chuốc lấy thất bại ư". 
(Phàm sỏ vị chí nhân giả, bất tất tại hồ lộc vị, bất tất tu 
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hồ huân phạt dã. Thái Thượng vô kỉ, kì thứ vô danh. Năng 
chấn dực dĩ tuyệt quyền, sánh tích dĩ tuyệt quïm, vỉ thường 
nhân sở bất năng vi, cát cận tài sở bất năng cát, thiểu đa bót 
vi phàm tục sỏ lượng, điềm tụy bót vi danh vị sở nhiễm, thuần 
phong túc vu trạc bách đại chỉ uế, cao tháo túc dĩ kích tương 
lai chi trọc... Vật các hữu tâm, an kì sử trường, mạc bất thái 
vu đắc ý, nhỉ tâm vu thất sở dã) ("Ngoại thiên" - Dật dân"). 
Danh vị, huân tước là những cái người đồi thường dốc lòng 
theo đuổi, nhưng dưới con mắt người có đạo thì tất cả những 
cái đó đều có thể vứt bỏ đi. Cho nên mỗi vật đều có tâm của 
nó, mỗi người đều có chí của họ. Tâm chính là chí, tức chí 
hướng của con ngưỏi và khả năng ý chí để thực hiện chí hướng 
đó. Thuận theo tự nhiên, không vì danh vị, vì huân tước quyến 
rũ, điều đó đòi hỏi phải có một ý chí kiên cường mói có thể 
làm được, đấy chính là "thuần phong" và "Tiết tháo cao 
thướng" của Đạo gia. 

Ö đây không những đã vạch ra được công năng hạn chế, 
chọn lựa của tâm, mà còn vạch ra được công năng và tác 
dụng đạo đức của tâm. 

Vì vậy, "tâm bỏ lại vạn vật", không những đã nêu ra 
được tâm là tự duy chủ thể, chứa đựng hàm nghĩa chọn lựa, 
hạn chế, tâm là trạng thái tâm lí tự nhiên hư tĩnh, mà còn 
tiếp cận với hàm nghĩa tâm là ý thức luân lí đạo đúc nữa. 

lI. Quan hệ giữa tâm với vật, đạo, tính. 

Phạm trù Tâm triết học thời Tiên Tần đều có mối liên 
hệ chặt chẽ với vật, đạo, tính, như "Tâm trai" (buồng tim) 
hư tỉnh trước sự vật của "Trang Tủ", thuyết "Tận tâm tri 
tính" của Mạnh Tủ, thuyết "Tâm tri đạo" của Tuân Tủ. Cát 
Hồng kế thừa những thành quả về tư duy của các nhà tư 
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tưởng thời Tiên Tần, đã trình bày và phân tích lí luận về 
các phạm trù này. 

Tâm với vật. Vật trong "mối vật đều có tâm của nó", 
“Tâm bỏ lại vạn vật" vừa chỉ người vừa chỉ sự vật, tâm chỉ 
khả năng ý chí của con người, tương đương vói "chí". Cát 
Hồng nói: "Không hiểu nổi nhân nghĩa, không làm rõ được 
tốt hay xấu, tâm nghỉ ngờ giả thật, lẫn lộn đen trắng, tìm 
tòi suy nghĩ không phân rõ được gì, chính tà không biết, 
không nắm bắt được an nguy, thì không bảo đảm được thân 
mình còn nói chỉ đến thanh thản vững vàng cứu tế vật khác." 
(Phù thể bất nhắn chỉ nhân, vô tang phổ chi minh, tắc tâm 
hoặc ngụy chân, thần loạn chu tử, tư toán bất phân, tà chính 
bất thức, bất đãi an nguy, tắc nhất thân chi bất bảo, hà hạ 
lập di tế vật hồ!). (“Ngoại thiên - Nhân minh"). Nhân nghĩa 
và quang minh chính đại, túc là tâm đạo đúc và năng lực 
làm rõ đúng sai. 

Tâm nghi ngò các hiện tướng bên ngoài, không làm rõ 
được thật giả, thì không có cách gì giữ được thân mình còn 
nói chỉ đến "giúp đõ vật" (Tế vật), đem phúc đến cho người 
trong thiên hạ được? Ông còn ca ngọi: "Người trí túc... 
không bị ngoại vật làm mai một cái tính khôn hết sức của 
mình, không vì lợi hại làm vẩn đục cái trong sạch của 
mình... thường luôn luôn vô tâm với nhiều phiền phức, mà 
trước sau không bị hốn tạp vói vật." (Tri túc giả... bất di 
ngoại vật cốt kì chí tinh, bất di lới hại ô kì thuần túy đã... 
Thường vô tâm vu chúng phiền, nhị vị thủy dữ vật tạp dã). 
Nội thiên - Sướng huyền"). Không bị lợi hại, vinh nhục 
quấy nhiếu mà vẫn giữ vững được sự thanh tĩnh, tỉnh nhanh, 
trong sáng của nội tâm. Cái tâm ở đây chỉ năng lực phân 
biệt, nhận biết sự khác nhau của chủ thể. Vật chỉ sự vật 
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khách quan, bao gồm cả người trong thiên hạ và đại sự của 
quốc gia, xã tắc. 

Tâm với đạo. Đạo là qui luật "trên tự trời đất, dưới đến 
vạn vật, không có gì không từ nó mà ra" (Thượng tự nhị 
nghi, hạ đãi vạn vật, mạc bất đo chỉ) cũng là chỉ đạo thuật 
cầu trường sinh của Đạo giáo. Trong "Trung thiên", Cát 
Hồng đã phát huy mạnh mẽ tư tưởng đạo là đạo lí trị quốc. 
Ông dựa vào việc đánh giá nhân vật lịch sử mà phát biểu 
ý kiến bàn luận của mình rằng: "Gặp thời thịnh trị mà tán 
dương thì gọi là lạc đạo (đạo vui), gặp thời loạn lạc mà 
phải cứu độ thì gọi là ưu đạo (đạo buồn lo), loạn không 
cúu nổi phải tránh, thì gọi là thử đạo. Vua Thuấn ở triều 
đại Ngu là người lạc đạo, Trọng Ni là người ưu đạo, Vị Tủ 
là người thủ đạo vậy". (Ngộ trị nhi tán chị, tắc vị chỉ lạc 
đạo, tao loạn nhỉ cứu chỉ, tắc vi chỉ ưu đạo; loạn bất khả 
cứu, nhi bích chí, tắc vị chi thủ đạo. Ngu Thuấn lạc đạo giả 
dã, trọng Ni ưu đạo giả đã, vĩ Tủ thủ đạo giả.đâ). (“Ngoại 
thiên. Chính quách"); cho rằng trong thời buổi quốc gia 
nguy vong, "Cần phải khảng khái, khiêm tốn cùng đồng 
tâm hiệp súc với người quân tử để cùng nhau làm cho 
mình trỏ nên ngay thẳng, chính trực, vững vàng". (Dương 
khái nhiên hư tâm yếu đồng khế quân từ cộng kiểu nhỉ 
chính chỉ) (Như trên). 

Lạc đạo, ưu đạo, thủ đạo, đấy là thái độ đúng đắn 
của người quân tử đối với việc nước theo đúng đạo lí, 
nguyên tắc trị quốc của thánh hiền. Khiêm tốn là chỉ 
thực sự đi sâu tìm hiểu để nắm vững tình thế, tìm ra 
đạo lí trị quốc cứu vong, từ đấy mà áp dụng biện pháp 
quyết đoán. Đấy hiển nhiên là lập luận của tư tưởng 
nhập thể tích cực của Nho gia. 
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Đạo lại chỉ tính qui định nội tại của sự vật. Cát Hồng 
nói: "Cho nên người quí đạo có thêm vào cho nó cũng 
không có ích gì mà có bót xén nó đi cũng chẳng tổn hại 
gì”. (Sở dĩ quí đạo giả, dĩ kì gia chỉ bất khả ích, nhỉ tổn chỉ 
bất khả giảm dã). Cho nên "đẹp xấu đã có định, mà tình 
có yêu ghét khác nhau, là do hai mắt nhìn không giống 
nhau thôi. Thanh cao trịnh trọng bản dĩ đã vốn có sẵn rồi, 
còn cho rằng tốt hay xấu, thì đó là do tai nghe không giống 
nhau thôi. Thật giả bản dĩ vốn có sẵn rồi, còn người thích 
kẻ không hay đánh giá thế nào thì đó là do có hai lòng, 
mỗi người nghĩ một khác vậy". (Nghiên suy hữu định lữ, nhi 
tăng ái dị tình, cố lường mục bất tương vi thị yên. Nhã trịnh 
hữu tố hĩ, nhỉ hảo ác bất đồng, cố lưỡng nhĩ bất tương vi 
thính yên. Chân ngụy hữu chất hi, nhi xu xá quyền ngó, cố 
lưỡng tâm bất tương vi mưu yên). ("Nội thiên - Tái nạn”). 
Dáng vẻ đẹp xấu, lời ăn tiếng nói thanh lịch hay thô tục, 
sự vật thật giả đều có tiêu chuẩn khách quan, có tính qui 
định nội tại (đạo) của nó, mà tiêu chuẩn nhận thức khác 
nhau về tính qui định này, tức "hai lòng” (lưỡng tâm) cũng 
chính là "khác đạo", tức "mưu cầu của mồi người có khác 
nhau" (bất tương vi muu). Cát Hồng lấy đó luận chứng cho 
Sự tôn tại thực tế việc tôn thò thần tiên, là điều không chấp 
nhận được; nhưng phương pháp luận chúng của ông thì lại 
có chỗ có thể thu nhận được. Ông rút ra kết luận khác nhau 
từ nhận thức khác nhau về tính qui định của sự vật, đó là 
lấy tâm làm nhận thúc đối vói tính qui định nội tại của sự 
vật, đây là sự kế thừa thuyết "Tâm tri đạo" của Tuân Tủ. 


Tâm với tinh. Tâm cũng có mối liên hệ chặt chế vói 
đạo, với tính. Cát Hồng đã dẫn tò biểu của Khổng Văn Cử 
tiến củ Di Hoành nói rằng: 
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"Núi cao có thần giáng, dị nhân xuất hiện, mắt vừa nhìn 
thấy, thì nhất định mồm nói ra, tai thoáng nghe thấy, không 
quên ở tâm; tính và đạo hợp vói nhau, suy tư như là có 
thần vậy". (Duy nhạc giáng thần, dị nhân tịnh xuất, mục sỏ 
nhất kiến, triếp tụng vu khẩu, nhĩ sö phách văn, bất vong 
vu tâm, tính dữ đạo hợp, tư nhước hữu thần). (“Ngoại thiên 
- Đàn đỉ'). 

Hơn nữa bất luận Khổng Văn Cử đánh giá về Di Hoành 
có quá đáng hay không, nhưng chỉ lấy riêng việc ông nói 
“Tính và đạo hợp vói nhau, suy tư như là có thân vậy” mà 
nói, thì tính, đạo và tâm quan hệ chặt chế với nhau; tính 
chỉ bản tính, bản chất của người; đạo chỉ nguyên tắc tư 
tưởng của nho gia; tư chỉ tư duy; tâm chỉ ý thức, năng lực 
nhận thức của chủ thể. Ông nói: "Tự có thiên tính hiếu cổ, 
tâm thích văn nghệ, học không vì lộc, theo đạo quên nghèo, 
_ như các tiên liệt Pháp Cao Khanh, Chu Sinh, học tỉnh mà 
không ra làm quan, không chạy theo danh lợi, vạn người 
có một vậy". (Tự hữu thiên tính hảo cổ, tâm duyệt nghệ 
văn, học bất vị lộc, vị đạo vong bần, nhược Pháp Cao 
Khanh, Chu Sinh liệt giả, học tỉnh nhi bất sĩ, tuần vu vinh 
lợi giả, vạn chỉ nhất nhĩ). ("Ngoại thiên - Thẩm cử"). Lấy 
hiếu cổ làm bản tính, lấy yêu thích văn nghệ làm chí hướng; 
tính ỏ dây là bản tính, tâm là chỉ chí hướng. 

Nhận thức chủ quan, chí hướng của con người khác 
nhau thì thái độ của họ đối vói danh lợi, tức biểu hiện bản 
tính của từng người cũng khác nhau." Chúa có đạo, thì có 
lòng nhẫn nhục, chịu khổ, làm việc thiện và khoan dung, 
biết nhân tâm khác nhau, mỗi người một tính do chố xuất 
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thân cho nên không dồn ép, không cấm đoán, mà phải cao 
thượng rộng rãi, trên không có lòng thiên vị tị hiềm, dưới 
thì đắc ý vui tươi, cho nên có thể vạch trần được bưng bịt, 
kẻ tham thoáng nghe thấy đã giật mình". ("Phù hữu đạo chỉ 
chủ, hàm cấu thiện thú, tri nhân tâm chi bất khả đồng, xuất 
xứ chỉ các hữu tính, bất búc bất cấm, di sùng quang đại, 
thượng vô hiềm hận chỉ thiên tâm, hạ hữu đắc ý chỉ chí 
hoan, cố năng huy thanh tịnh dương vu võng cực, tham phù 
văn phong nhỉ nựu nỉ đã). (“Nội Thiên - Thích trệ"). Vua 
chúa sáng suốt, căn cứ vào nhận thức chủ quan và đặc điểm 
tính tình khác nhau của con người và tùy theo người xuất 
hay nhập nho, đạo và có thái độ bao dung chấp nhận, để 
cho người nào cũng được sắp xếp đúng chỗ của mình. Nhận 
thức, ý chí của con người khác nhau, tính tình khác nhau, 
trí giác khác nhau, thì họ cũng có thái độ xuất thế nhập 
thế khác nhau. Tâm ở đây chỉ ý thức, ý chí của chủ thể, 
tính là chỉ tính tình. 


Trong khi trình bày lập luận về mối quan hệ giữa tâm 
với vật, đạo, tính, Cát Hồng chủ trương tâm bỏ lại vạn vật, 
phải lạc đạo, ưu đạo, thủ đạo, tính và đạo hợp nhau; tâm 
ö đây chủ yếu chỉ ý thức, tư duy, ý chí, khả năng chọn lựa 
của chủ thể. Đây đã có phần nào kế thừa thuyết "Tận tâm 
trí tính tri thiên" của Mạnh Tủ thời Tiên Tần, thuyết "Tâm 
trí đạo" của Tuân Tủ. Cống hiến chủ yếu của ông là ở chỗ 
vận dụng các phạm trù này, điều hòa được Nho và Đạo, 
phục vụ cho việc tuyên truyền tín ngưỡng tôn giáo của Đạo 
giáo và cũng cố gắng để thăm đò bí mật cuộc sống. "Nếu 
có bị bệnh sắp chết thì những người thành tâm tín đạo như 
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vậy, cú lấy sách này giữ mình tất, cũng không chết". (Nội 
thiên - Hà lãm"). "Sách này" là chỉ "Tam hoàng nội văn”, 
"Ngũ nhạc chân hình đồ", tuyên truyền đạo thuật của Đạo 
giáo. Còn khi ông nói: "Một là có chữ tính phục sắc... hoặc 
ỏ dưới rốn hai tấc bốn phân, có huyệt hạ đơn điền trung; 
hoặc ở đưới tâm có giáng cung, kim khuyết, trung đơn điền; 
hoặc giữa hai bên lông mày... là thượng đơn điền", ("Nội 
thiên - Địa chân") thì tâm ở đây đã chỉ là tâm tạng (tim) 
trong cơ thể con người, tiến bộ hơn so vói từ ngũ tạng trong 
"Hoàng đế nội kinh". Hơn nữa, ông còn dò tìm huyệt Đơn 
Điền trong có thể người, thử dò tìm và khám phá ra bí 
quyết sự sống và trường thọ của con người, điều này là có 
ý nghĩa tích cực. 

Tiết VI. "Tâm thể không vô" (Tâm thể trống không) 

của Phật giáo. 

Trong triết học Phật giáo Trung Quốc, phạm trù Tâm 
đã được phát triển nhiều đi đôi với sự Trung Quốc hóa 
Phật giáo. Thời kì Ngụy Tấn Nam Bắc Triều, tư tưởng về 
tâm của Phật giáo có diện bao quát rất rộng và động chạm 
đến tâm cùng các phạm trù pháp, sắc, không, vô, đạo, lí, 
khí. Phật giáo chủ trương "Tâm là gốc" "Tâm là tính" “Tâm 
là không tịch", "Vô chấp vi tâm" (Không chấp là tâm) v.v... 

Hàm nghĩa có bản của tâm không những chỉ ý thức chủ 
quan, trạng thái tâm lí hư tĩnh tự nhiên mà còn chỉ bản thể 
của vạn vật. Điều này đã làm phong phú thêm thành quả 
tư duy về tâm của triết học Trung Quốc. 

I- Tâm là vạn hữu, tâm thể không vô. 

Hi Siêu (khoảng 331 - 373), nhà tu tưởng Phật giáo 

Đông Tấn nói: "Kinh chép rằng: Tâm làm trồi, tâm làm 
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người) tâm làm địa ngục, tâm làm súc sinh, cả đến người 
chí đắc đạo, cũng là tâm vậy.... thì đối với người hành đạo 
mỗi việc đều phải thận trọng ngay ở tâm, đề phòng từng li 
từng tí suy nghĩ ngọn ngành, lấy chí lí làm thành trì để tự 
bảo vệ, luôn luôn có bản lĩnh để chống chọi đến cùng, 
không để tình trạng hình sự chưa nổi rõ thì không suy nghĩ 
tói”. (Kính vân: Tâm tác thiên, tâm tác nhân, tâm tác địa 
ngục, tâm tac súc sinh, nãi chí đắc đạo giả, diệc tâm dã... 
Thị di hành đạo chỉ nhân, mối thân độc vu tâm, phòng vi 
lự thủy, đi chí lí vi thành trì. Thường lãnh bản dĩ ngự mạt, 
bất đi sự hình vị trú, nhỉ khinh khỏi tâm niệm). (°Phụng 
pháp yếu"). Tâm là gốc của ba giỏi (dục giới, sắc giÓI, vô 
sắc giới), ngũ đạo (thiên, nhân, súc sinh, quỷ đói, địa ngục) 
và cũng là cái căn bản để đắc đạo thành Phật. "Nê hoàn 
kinh chép rằng: “Tâm thúc yên tĩnh và nghỉ ngơi thì không 
chết không sống". Tâm là giống gốc, hành là đất trồng, báo 
úng là quả hạt, và cũng giống như trong trồng trọt, mối cái 
đều để ra loại riêng của nó, lúc đến độ thì sinh, không thể 
nào ngăn cấm được". (Nê hoàn kinh vân: "Tâm thức tĩnh 
hưu, tắc bất tử bất sinh". Tâm vi chủng bản, hành vi kì địa, 
báo vi kết thực, do như chủng thực, các dĩ kì loại, thời chí 
nhi sinh, phất át đã). (Như trên). Cho rằng tâm là hạt giống 
lưu chuyển biến đổi, tạo tác chính là ỏ đất đai, nhân quả 
báo úng chính là kết quả tất nhiên. Tâm ở đây chứa đụng 
hàm nghĩa bản thể vạn vật. 


Chi Mẫn Độ thời Tây Tấn (không rõ sinh mất năm nào) 
ra sức đề xướng "Tâm vô tông", là một trong bảy tông của 
ba phái Bát nhã học đương thồi. Phái "Tâm vô tống" đề 
xướng tâm vô nghĩa. "Tâm là cái vô (không có), vô tâm với 
vạn vật, chứ vạn vật thì chưa từng vô (không có). Cái gọi 
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là không (hư không), có nói trong kinh là do không chấp 
tâm với vật nên nói nó là không. Song vật là hữu (có), chưa 
từng vô (không có) bao giö vậy" (Tâm vô giả, vô tâm vu 
vạn vật, vật vi thường vô. Vị kinh trung ngôn không giả, 
đản vu vật thượng bất khỏi chấp tâm, cố ngôn kì không. 
Nhiên vật kì hữu, bất tằng vô đã) ("Triệu sớ luận"). Tâm 
vô có nghĩa là về mặt chủ quan vứt bỏ sự can dự của ngoại 
vật, tâm không chấp ngoại vật, chú bản thân ngoại vật thực 
ra không phải là trống không. Đấy chính là tâm không chứ 
không phải là sắc không. Do chỗ Phái tâm vô không luận 
chứng ngoại vật là hư vô, nên dưới con mắt của Phật giáo 
Đại Thừa như vậy là không triệt để, cho nên đã bị Tăng 
Triệu phê phán. Tuệ Viễn phái bản vô (lấy không có làm 
gốc) của Bát nhã học thöi Đông Tấn (334-416), nói rằng: 

“Người gánh vác đại pháp phải lấy vô chấp làm tâm; lấy 
cái nhân làm bạn, không kể công riêng minh" (Phụ hà đại 
pháp giả, tất dĩ vô chấp vi tâm; hội hữu dĩ nhân giả, sử 
công bất tự kì) ("Dữ La Thập Pháp sư thu"). 


Cho rằng công năng của tâm chính là không nắm giữ 
(bất chấp) ngoại vật. Ông còn phụng hành cái gọi là niệm 
Phật tam muội gồm: Tức tâm vong niệm, Tâm chú Tây 
phương và quan tưởng niệm Phật, làm phương pháp tu hành 
đi đến cõi Niết Bàn và siêu thoát luân hồi. Tông tâm vô và 
tông bản vô đều cho rằng tâm chính là sự bài trừ, bất chấp 
của ý thức chủ thể đối vói ảnh hưởng của ngoại cảnh, cũng 
chính là trạng thái tâm lí hư tĩnh tự nhiên. 

Tăng Triệu - nhà lí luận Phật giáo thời Đông Tấn (384 
- 414) đưa ra lí luận "Bất chân không", đã phá ba phái Bát 
nhã học (tông bản vô tống tâm vô và tông tức sắc) đang 
luân hành thöi đó, ông nói: "Cái tâm vô là vô tâm với: vạn 
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vật, chú vạn vật chưa từng vô (không có). Ỏ đây, được là 
„ nhỏ thân tĩnh, mất là tại vật hư". (Tâm vô giả, vô tâm vu 
vạn vật, vạn vật vị thường vô. Thử đắc tại vu thần tỉnh, thất 
tại vu vật hư). Điêu đó đã khẳng định chủ trương của tông 
phái tâm vô cho rằng tâm với tư cách là tinh thần chủ thể là 
thanh tịnh không tịch; đồng thời còn chỉ trích nó không triệt 
để phủ nhận sự tồn tại của ngoại vật, không nhận rõ tính vật 
vốn là trống không. 

Ông còn phân tích thêm về tâm vô: "Thánh nhân vô 
tâm, đâu có sinh có diệt, như vậy không phải là vô tâm, 
nhưng là cái tâm vô tâm vậy!" (Thánh nhân vô tâm, sinh 
diệt yên khỏi! Nhiên phi vô tâm, đản bị vô tâm tâm nhĩ!) 
(“Triệu luận. Bát nhã vô trí luận"). Cái tâm vô tâm tức là 
lấy vô tâm làm tâm. 

“Thánh tâm bất hữu, không thể gọi là vô, thánh tâm bất 
vô không thể gọi là hữu. Bất hữu nên tâm tưởng đều điệt, 
bất vô nên lí vô bất họp. Lí vô bất họp, nên vạn đức thì 
lón; tâm tưởng đều diệt, nên công trỏ thành phi ngã. Cho 
nên úng hóa vô phương, chưa từng hữu vi; tịch nhiên bất 
động, chưa từng bất vi. Kinh chép rằng: "Tâm vô sở hành, 
vô sở bất hành", tin vậy!". (Thánh tâm bất hữu, bất khả vị 
chỉ vô; thánh tâm bất vô, bất khả vị chi hữu. Bất hữu, cố 
tâm tưởng đô điệt, bất vô, cố lí vô bất khế. Lí vô bất khế, 
cố vạn đức tư hoằng; tâm tượng đô diệt cố công thành phí 
ngã. Sở dị ung hóa vô phương, vị thường hữu vi, tịch nhiên 
bất dộng. vị thường bất vi. Kinh vân "Tâm vô sở hành, vô 
sở bất hành", tín hï!). ("Triệu Luận. Niết bàn vô danh 
luận"). Ông luận chứng tâm không phải hư vô, cũng không 
phải là thực hữu, vừa khẳng định nhận thức của tâm, làm 
TỔ công năng và tác dụng của chân lí Phật giáo, lại vừa 
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khẳng định tịch tĩnh vô vi của tâm và trạng thái tâm lí hư 
tính tự nhiên; vừa khẳng định tâm vô vi, lại khẳng định vô 
vi mà vô sỏ bất vi. Luận chứng về công năng, tác dụng nhận 
thức của tâm như vậy là vô cùng tính tế, đã phản ánh trình 
độ tư duy biện chúng tương đối cao của triết học Phật giáo. 


Tăng Triệu không những đã luận chứng về công năng, 
tác dụng lĩnh hội "chân lí" của tâm, hơn nữa còn cho rằng 
tâm vừa là tịnh uế (sạch bẩn) vừa là Phật, vừa là giác (biết). 
Phật lấy tịnh uế làm tâm: 


"Phật không có chỗ dút khoát (định sô), ứng vật mà 
hiện, ở chỗ tịnh thì tịnh, ở chố uế thì uế. Tốt xấu là tự anh, 
còn Phật thì không phải là hai, sao tự sinh vui buồn trong 
đó đuọc? Những người vui vẻ quên mình nào cửa này thì 
thấy tịnh không tham, không giành cho mvnh phần nhiều 
hón, gặp bần không ngại, trái tình không mất, nên có thể 
sinh ra tịnh tâm chân tâm, hiểu Phật ngang nhau mà ứng 
với tích thì lại khác nhau”. "Phật vô định sở, ứng vật như 
hiện, tại tịnh nhỉ tịnh, tại uế nhi uế. Mi ác tự bi, vu Phật 
vô nhị, hạt vi tự sinh ưu hỉ vu kì gian tai? Thị di đự nhập 
thử môn giả, kiến tịnh bất tham, kỉ phân bất cao, đô uế bất 
ngại, quai tình bất một, cố năng sinh chân tịnh tâm, tri Phật 
bình đẳng, nhỉ ứng tích bất đồng). ("Duy ma kinh chú - Bồ 
Tát hành phẩm"). 


Thanh tịnh và ô uế, đẹp và xấu, đối vói Phật giáo mà 
nói đều không phải là hai dạng. Phật không tùy tịnh, uế 
của ngoại vật mà sinh ra tâm có nhận thức và thấy biết 
khác nhau. Cho nên ông lại nói: "Tâm không có chỗ nhất 
định, biến hóa theo vật, ỏ chỗ tà thì tà, ở chố chính thì 
chính. Tà chính tuy khác nhau, nhưng chủng (hạt giống) 
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của nó không khác nhau... Chính từ tà mà lên, thiện do ác 
mà sinh ra, cho nên viết chúng kết phiền não", là như lai 
chủng vậy". ("Fâm vô định sỏ, tùy vật nhỉ biến, tại tà nhi 
tà, tại chính nhí chính. Tà chính tuy thù, kì chủng bất dị 
đã... chính do tà khỏi, thiện nhân ác sinh, cố viết chúng kết 
phiền não, vi Như Lai chủng đã). (Duy ma kinh chú Phật 
đạo phẩm"). Cái gốc (chủng) của tà, chính đều là bản tâm 
thanh tịnh của Như Lai (Phật). "Tâm không có chỗ nhất 
định”, "Phật không có chỗ nhất định", tịnh uế, tà chính đều 
là tâm; có tâm phân biệt tịnh uế, tà chính thì tức sinh ra 
phiền não; tiêu trừ phiền não, đạt tói Niết bàn, tức là Phật. 
Cho nên tâm tức tà chính, tức tịnh uế, tức phiền nâo mà 
cũng tức là Phật. "Phật là gì vậy? Là cái đại gác ngộ cùng 
lí tận tính vậy. Đạo của nó hư huyền, là cõi tuyệt điệu. Tâm 
không thể biết qua trí thông mính được, hình không thể 
đoán qua ảnh được. Hữu vi với vạn vật mà ở nơi bất ví; ở 
chỗ nhiều lồi mà dừng lại ở chốn không có lồi. Phi hữu mà 
không thể là vô, phi vô mà không thể là hữu. Tịch mịch 
trống trải, vật không xác định được. Không biết gọi tên là 
gì, cho nên đành phải gọi là giác (giác ngộ) vậy." ("Duy ma 
kinh chú - A Hạp Phật phẩm"). Phật chính là tư duy trong 
khẳng định, phủ định giữa hữu vi và bất vi, có lồi và không 
có lời, có và không có, cũng chính là sự suy tư bàn bạc 
trong cái không thể suy tư bàn bạc được. "Vượt qua các bề 
bộn bên ngoài, đi vào cõi tuyệt điệu không có tâm, không 
nhìn thấy rậm rạp vô vi mà vô bất vi, không biết sở dĩ nhiên 
mà có thể là người không sai, không phải suy tư bàn bạc 
gì”. (Siêu quần số chi biểu, tuyệt hữu tâm chi cảnh, miến 
máng vô vi nhí vô bất ví, vồng tri sở đi nhiên nhi nãng nhiêu 
giả, bất tư nghị dã) ("Duy ma khiết kinh tự chú"). Vô ví mà 
vô bất ví, vô tri mà vô sở bất tri, đấy chính là đặc trưng 
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cân bản về mặt nhận thúc của Phật với tư cách là bậc đại 
trí đại giác. 

Tông Bính, học giả Phật giáo thời Đông Tấn (375 - 443) 
nói: "Tỉnh thần bất diệt, người có thể thành Phật; tâm làm 
cái vạn hữu, mọi pháp đều hư không": (Minh Phật luận”). 
Lấy tâm làm nguồn gốc của cái vạn hữu (ngoại giới), cho 
rằng ngoại giới đều là hư không. Tâm có thể tạo tác, sản 
sinh ra vạn vật. Tạo tác tức là hữu sở vi mà vi, Ông nói: 
“Tất cả sự ứng phó đối vói mọi lành đữ, chính phạt, hạn 
chế lũ lụt đều do tâm mà ra. 


Những loại bắt cầu vồng xuyên qua mặt trời, sao kim 
vào sao mão, hàn cốc sinh hạt kê, thành đổ sương rơi, đều 
phát ra tù nhân tình, nhưng lại đều là những việc trồi đốt 
xa xôi, đây cố nhiên chỉ là những hình ảnh tương tự. Hình 
không có thì không có ảnh, tiếng không có thì không kêu, 
cũng như vậy, tình không có thì không có báo đáp. Đó 
chẳng phải là loại bắt cầu vồng xuyên thẳng vào mặt trồi, 
làm thành đổ sương rơi ư? Tất cả những cái đó đều không 
phải là không tùy tình mà úng cho phù hợp. Mọi biến đổi 
đầy rấy trong thế gian, hình ảnh ngập mắt người, tất cả đều 
đo tính thần tình cảm muôn đời tập trung lại. Cho nên kinh 
Phật có chép rằng: "Tất cả mọi pháp đều tùy ý sinh hình". 
Lại còn chép thêm rằng: "Tâm là pháp bản, tâm là thiên 
đường, tâm là địa ngục”, ý cũng là từ đó mà ra". (Phù hồng 
phạm thứ chính hữu cữu chỉ ứng, giai do tâm lai. Đái bạch 
hông quan nhật, Thái bạch nhập mão, hàn cốc sinh thú, 
băng thành vẫn sương chỉ loại, giai phát tự nhân tình nhi 
viễn hình thiên sự, cố tương vi hình ảnh hi. Phù hình vô 
vô hình, thanh vô vô hưởng, diệc tình vô vô báo hỉ. Khi 
trực quán nhật vẫn sương chỉ loại tai? Giai mạc bất tùy tình 
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khúc ứng... Chúng biến doanh thế, quần tướng mãn mục, 
giai vạn thế di lai tỉnh cảm chỉ sở tập hỉ. Cố phật kinh vân: 
"Nhất thiết chư pháp, tùy ý sinh hình". Hựu vân: "Tâm vi 
pháp bản, tâm tác thiên đường, tâm tác địa ngục". Nghĩa 
do thủ đã) (Như trên). Tùy tình mà ứng phó, tình cảm tập 
trung, đó chính là chỉ sự tạo tác và cảm ứng lẫn nhau. Tâm 
là bản nguyên của mọi pháp, tùy ý sính hình, sinh thiên 
đưỡng, sinh địa ngục. Tâm ỏ đây chỉ chủ thể nhận thức có 
công năng cảm ứng. Cho nên, Tông Bính lấy hiện tượng 
cộng hưởng của cảm ứng rung động âm hưởng so sánh với 
cảm ứng tâm linh và nói rằng: "Loại cảm ứng rung động 
âm hướng này giống như sự thể hội huyền diệu của tâm, 
hơn nữa còn là loại thánh linh thần lí". (Phù chung luật 
cảm loại, do tâm huyền hội, huống phù linh thành dĩ thần 
lí vi loại hồ!) 

Tuệ Tu - Tổ sư đời thú hai của Tông phái Thiên dài, 
cao tăng thiền học nhà [ương thời Nam Triều (515 - 577), 
cho răng: "Tâm tính thanh tịnh", "Nghiệp do tâm khỏi", 
"Tâm vô ngoại cảnh", chủ trương học thuyết lấy yên định 
phát triển trí tuệ, đồng thời mỏ mang cả yên định và trí 
tuệ, hòa hợp lưu thông Nam Bác. Ông đã trình bày phân 
tích và chứng minh tường tận về tâm lúc ngồi thiền. "Khi 
muốn ngồi thiền, trước hết cần phải tự nhìn lấy bản thân. 
Bản thân là Như Lai Tàng, cũng còn gọi là tâm tự tính 
thanh tịnh. Đã gọi là tâm chân thực thì không ö trong, 
chẳng Ö ngoài mà cũng không ỏ giữa không ngắt quãng, 
chẳng thường xuyên, cũng không phải là đạo trung dung, 
không có tên không có tự, không có tưởng mạo, không có 
mình chẳng có người khác, vô sinh vô diệt, không đến không 
đi, không có chỗ ở, không ngu đần mà cũng chẳng thông 
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minh, không bị ràng buộc mà cũng chẳng thả lỏng, sinh tử 
đều qui về cõi Niết bàn, không có một hai không có trước, 
không có sau, không có ở giữa; từ xưa đến nay đều không 
có tên gọi; cứ thế mà quan sát suốt một cách đầy đủ chân 
thực". (Dục tọa thiền thỏi, ứng tiên quan thần bản. Thân 
bản giả, Như lai tàng dã, diệc danh tụ tính thanh tịnh tâm. 
Thị danh chân thực tâm, bất tại nội. bất tại ngoại, bất tại 
trung gian, bất đoạn, bất thường diệc phi trung đạo, vô 
danh vô tự, vô tướng mạo, vô tự vô tha, vô sinh vô diệt, vô 
lai vô khú, vô trú sở. vô ngu vô trí, vô phọc vô giải, sinh tử 
Niết Bàn vô nhất nhị, vô tiền võ hậu vô trung gian, tàng 
tích di lai vô đanh tự, như thị quan sát chân thực cánh) 
"(Chư pháp vô tịnh tam muội pháp món). Tiếp đó, ông lại 
còn trình bày phân tính và chúng mỉnh việc quan sát thân 
của thân thể và tâm của thân thể như thế nào. Qua sự trình 
bày phân tích và chứng minh của Tuệ Tư có thể thấy rõ, 
tâm chính là bản thể của thân thể con người (nhân thân) 
tức Như Lai Tàng, lại có tên là tâm tự tỉnh thanh tịnh, tâm 
chân thực. Như Lai Tàng lại có tên là tâm tự tính thanh 
tịnh, tâm chân thực. Bất luận về thời gian hay không gian, 
tâm đều không có tính qui định nào và cũng khó biểu đạt 
bằng lời nói, bằng tên gọi. Ông còn nói: "Tâm này không 
vô mà lại có chủ, vô danh mà hành vô danh, không có tướng 
mạo, không từ duyên có nào sinh ra lại không phải sinh ra 
không từ duyên có nào. mà cũng không phải tự sinh ra. 
Đúng ra là người có tên đích thực thì có thể thấy được tâm 
niệm, tâm niệm mà sinh diệt, thì ý thúc quan niệm sinh 
diệt, ý thúc quan niệm tự mình xem, không thể thấy được 
gì khác mà cũng là vô sinh diệt, nếu nhìn vào tâm ta thế 
nào thì tâm người khác cũng như vậy. Lại xét về tâm tính 
thì không có tâm tính. Đã không có tâm tính thì cũng không 
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có tướng mạo và rốt cuộc cũng không có tâm, cũng không 
có và không thấy tâm. Cứ vậy mà nhìn, thân tâm không 
tịch, sau đó nhập thiền, thì sẽ đạt tói thần thông". (Thử 
tâm không vô hữu chủ, vô danh vô danh hành, vô tướng, 
mạo, bất tòng duyên sinh, bất tòng phi duyên sinh, diệc phi, 
vô trưởng mạo, bất tòng duyên sinh, bất tòng phi duyên 
sinh, điệc phi tự sinh. Thị thị danh giả, năng quan tâm niệm, 
tâm niệm sinh diệt, tâm niệm niệm sinh diệt, quan niệm 
niệm tướng, bất khả đắc cố, diệc vô sinh điệc, như quan 
ngả tâm, tha tâm diệc nhiên. Phúc quan tâm tính, vô hữu 
tâm tính. Võ hữu tâm tính, điệc vô tướng mạo, tất cánh vô 
tâm, diệc vô bất kiến tâm. Như thị quan cánh, thân tâm 
không tịch, thú đệ nhập thiền, năng khỏi thần thông). (Như 
trên). 


Như vậy là ông đã trình bày rõ hơn về việc tâm có tông 
chủ không, có duyên có sinh ra không, có sinh có diệt 
không, cũng như quan hệ giữa tâm và tính, tử đó rút ra 
được kết luận "Tâm tính thanh tịnh như minh châu. ... Màu 
ngọc châu tịch nhiên không thay đổi" (Tâm tính thanh tịnh 
như minh châu ... Châu sắc tịch nhiên bất biến đị) (Như 
trên), tức tâm tính thanh tịnh, tịnh nhiên bất biến. Đây là 
sự kế thừa và phát triển đối với luận điểm "Tâm của người 
ngu” (Ngu nhân chỉ tâm), "Qui về gốc gọi là tĩnh (Qui căn 
viết tĩnh) của Lão Tử thuộc Đạo gia, "Tâm trai" của Trang 
Tủ, "Tâm hư không thi chí đạo tập trung vào lông" của nhà 
Huyền học Quách Tượng đồng thồi đã nói rõ thêm tâm là 
trạng thái tâm lí hư tĩnh tự nhiên. 

Phật giáo thời kì Ngụy Tấn Nam Bắc Triều chủ trương 


H1 


"tâm là vạn pháp", "chư pháp đều hư khôg”, "tâm thể không 
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vô” và trình bày khá sâu sắc về tàm. có mấy điều đáng chú 
ý sau đây: 

1. Tâm của Phật giáo là chỉ bàn thể của vạn vật, lại còn 
gọi là chân như, hư vô, tức là giới hạn tính thần thanh tĩnh 
hư tịch và tâm linh có công năng cảm ứng, nó tương thông 
với trạng thái tâm lí hư tĩnh tự nhiên; 


2. Tâm của Phật giáo là không có mà không phải không 
có, không bẩn mà cũng chẳng sạch, không biết mà cũng 
chẳng phải không biết, không sinh không diệt, không phải 
Niết bàn, tức là Như Lai Tàng, tức là Phật, nó không thể 
lí giải dựa vào lí tính, chỉ có thể dựa vào sự quan sát đối 
chiếu, sụ hiểu biết sâu xa, mới có thể nấm vững được; 3. 
Tâm trong Phật giáo chính là Phật, chính là "đại giác ngộ 
cùng lí tận tính", đây là lí luận dược nêu ra do hấp thụ tư 
tưởng của các thuyết như “Thuyết tâm trị đạo" của Tuân 
Tủ thuộc Nho gia, "Thuyết quí vô" của Đạo gia, "Thuyết 
ngôn bất tận ý" của Huyền học, hồn họp Học thuyết trung 
quan của Phật giáo Ấn Độ; trình độ tư duy biện chúng của 
nó cao hơn một mức so với Nho, Huyền và Đạo học. 

II. Quan hệ giữa tâm với tính, lí và đạo 

Tâm với tính. Phật giáo nói minh tâm kiến tính (tâm 
mà sáng thì thấy được tính); tính là phạm trù quan trọng 
của Triết học Phật giáo, nó chỉ Phật tính, tương đương vói 
bản tính mà Nho gia thường nói, đó chẳng qua cũng là chỉ 
bản tính thành Phật mà thôi. Tiêu Diễn (thời Lương Vô 
đế, 464 - 549) có nói rằng: "Nếu tâm dụng tâm vào việc 
nắm giữ, thì nhận thức trước sẻ khác sau, như vậy thì tất 
cả đều hướng tói một cương giói nhất định, còn ai thành 
Phật được nữa?" 
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Kinh có chép rằng: Tâm là nhân chính trục, ngay thẳng 
cuối cùng thành quả Phật. Lại nói rằng: Nếu chuyển động 
một cách tự nhiên không hay biết gì (vô mính) thì sẽ biến 
thành quang minh chính đại (minh). Tâm là cái gốc của 
dụng, gốc là một mà dùng khác đi thì sẽ có hưng có phế, 
nhưng tính của một gốc thì không thay đổi. Cái một gốc 
túc là cái thần minh vô minh vậy ... Mà trên cái thể vô minh 
này, có sinh có diệt, sinh diệt là do dùng khác nhau, chứ 
cái tâm vô mỉnh thì nghĩa vẫn không thay đổi" (Nhược tâm 
dụng tâm vu phán viện, tiền thúc tất dị hậu giả, tư tắc dữ 
cảnh câu vong, thùy thành Phật hồ? Kinh vân: tâm ví chính 
nhân, chung thành Phật quả. Hụu ngôn: Nhược vô minh 
chuyển, tắc biến thành minh. 

Phù tâm vi dụng bản, bản nhất nhi dụng thù, thù dụng 
tự hữu hưng phế, nhất bản chỉ tính bất di. Nhất bản giả, 
tức vô minh thần mình dã.... Như vô mỉnh bản thương, hữu 
sinh hữu diệt, sinh diệt thị kì dị dụng, vô minh tâm nghĩa 
bất cải). "Chú thần mính thành Phật kí"). Tâm nếu vươn 
tới nắm giữ ngoại vật (cảnh) thì sẽ biến thành nhận thức, 
sẽ sinh ra sinh diệt luân hồi không ngừng, không còn khả 
năng thành Phật. Chỉ có tâm không thuận theo ngoại vật, 
loại trừ phiền não, mói có thể chyển từ vô minh sang minh, 
quí tâm thành Phật. Tâm vừa là hạt giống của sự phiền não, 
vừa là nguyên nhân để thành Phật. Tính tức là bản thể của 
tâm, là thể không thay đổi. Tâm là bản (gốc) là thể; sinh 
diệt là ngọn, là dụng. Tâm có sinh diệt, đồng thời tâm lại 
có bản tính có thể chuyển hóa từ vô minh sang minh, hơn 
nữa bản tính này là không thay đổi. 

Tâm, tính là những phạm trù dơn nhất, tuy mỗi cái một 
khác, song trong triết học Phật giáo thường vận dụng qua 
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lại nhiều. Tuệ Tư đã giải thích tâm tính là "tính của chúng 
sinh". Ông đã giải tích có hệ thống về tâm tính. "Tâm tính 
thanh tịnh không có tướng mạo, không ở trong hay ngoài, 
mà cũng không ỏ giữa, luôn luôn tịch nhiên không sinh 
không điệt, không phải bẩn mà cũng chẳng phải sạch, không 
phải sáng mà cũng chẳng phải tối, không phải yên định mà 
cũng chẳng phải lung tung, không phải suy nghĩ theo duyên 
phận, không phải đi lại, không phải cư trú, không phải đến, 
chẳng phải đi, không phải sinh chẳng phải tử, không phải 
Niết bàn, không gián đoạn mà cũng chẳng thường xuyên, 
không gò bó mà cũng chẳng buông lỏng, không phải Như 
Lai Tăng mà cũng chẳng phải phầm thánh (thánh dưới trần 
tục), không phải tên thường thì là thánh". (Tâm tính thanh 
tịnh vô hữu tướng, bất tại nội ngoại phi trung gian, bất sinh 
bất diệt thường tịch nhiên, phi cấu, phi tịnh, phí minh ám, 
phi định, phi loạn, phi duyên lự, phí động phi trú, phi lai 
khứ, phi sinh, phi tử, phi Niết Bàn, phi đoạn, phi thường, 
phi phọc giải, phi Như Lai Tàng phi phàm thánh, bất liễu 
đanh phàm liễu, tức thánh.) 

("Chư pháp vô tịnh tam muội pháp môn"). Ông đá phân 
tích từ sáu mặt dưới đây: 

1- Tâm tính tức là phiền não tính; 

2- Tâm tính thanh tĩnh như minh châu; 

3- Tâm tính vô thể vô danh; 

4- Tâm tính tuy hư không mà vô sinh diệt; 

3- Tâm tính không phải thường cũng không phải vô 
thường; 

6- Chúng sinh tức tính tức tâm tính; tính vô sinh tử, vô 
giải thoát. 
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Tóm lại, ông cho rầng tâm tính tức là bản thể bất biến 
trên thân chúng sinh, tức là tâm tự tính thanh tịnh, tức Như 
Lai Tàng. 

Tâm với lí. Hi Siêu bàn về nhân quả báo úng có nói 
rằng: "Lí gốc ð tâm, báo sáng tỏ ở vật, giống như hình ngay 
ngắn thì ảnh đứng thẳng, thanh hòa thì âm thuận, như vậy 
tụ nhiên thích ứng, có cái gì là hữu vi. Song tâm hợp thần 
đạo, thông suốt lí đúng lúc, giữ được sự rộng rãi bao dung, 
ngay thẳng hư trung chính trục, không mong vào sự tró giúp 
bên ngoài, không mặc cả, không cầu xin, Đây là mấu chốt 
phải ghi lòng tạc dạ, là điều mà các học giả nên suy nghĩ 
tỏi vậy”. (Phù lí bản vu tâm, nhi bảo chương vu sự, do hình 
chính tắc ảnh trực, thanh hòa nhi hưởng thuận, thử tự nhiên 
huyền ứng, thục hữu vi chỉ giả tai? Nhiên tắc tiết tâm thần 
đạo, cố nghỉ kì chỉ thông lí, vụ tồn viễn đại, hư trung chính 
ki, nhi vô hi ngoại trợ, bất khả tiếp dĩ tỉ độc, yếu di tình 
cầu. Thủ nãi thổ hoài chỉ quan kiện, học giả sỏ nghỉ tự đã). 
(Phụng pháp yếu"). Nhân quả báo ứng là việc tự nhiên nhị 
nhiên, chứ không phải là hữu vi. Muốn lĩnh hội được chàn 
lí chí cực ủa Phật giáo thì tầm mắt phải rộng lón, không 
thể chỉ biết nhìn trước mất. 


Hi siêu nhằm đúng việc nhiều người do không thấy được 
thực tế linh nghiệm nhân quả báo úng trước mắt mà sinh ra 
dao động đối với lòng tin Phật giáo và chỉ ra rằng: "Để có 
được đúng phải để tâm vào lí, xem xét ki để biết về những 
chuyện bịa đặt nguy hiểm có ảnh hưởng, phê bỏ những bằng 
chứng đó và nghĩ kĩ về những căn cứ đáng tin cậy. Thiên cương 
dù rộng rãi hay chặt chẽ cũng khó bề lọt lưới; vận ngộ hướng 
tói chỗ không cùng (vô gian) của nó, tuy vạn kiếp mà cũng 
chỉ có một mối ba đời vẫn hòa đồng một cách huyền diệu; 
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cuối cùng rồi cũng phải qui về cái tất phải đến. Há nào lại 
lấy có tỉnh mê để thay đổi tấm lòng, chìm đắm vào những 
cái xa xôi để sửa đổi cách nghĩ được sao!" (Thị di hữu tâm 
vu lí, thẩm ảnh hưởng chỉ nan vu, phế sự chúng nhi minh 
kí. Đạt thiên cương chỉ sủng sơ, cố kì chỉ vu mí lậu, ngộ 
vận vong chỉ vô gian, hỗn vạn kiếp vu nhất triều; quát tam 
thế nhi huyền đồng, yếu chung qui vu tất chí. Khi di hiển 
muội cải tâm, yên viễn cách lự tai!). (Như trên). 

Tâm ở đây chỉ sự tín ngưỡng, niềm tin đối vói Phật; lí 
là chỉ giáo lí. Ông đã vay mượn tư tưởng "lưới trồi lồng 
lộng, tuy thưa mà không lọt" của Đạo gia, đòi hỏi các tín 
đồ tin vào chân lí của Phật giáo, vượt qua giới hạn thời 
gian, không gian (vạn kiếp, ba đời), không được mảy may 
dao động. Phải làm tâm họp vói học thuyết Phật giáo mỏi 
mong thông đạt giáo lí của Phật giáo. Giáo lí nhân quả báo 
úng phải nhờ tâm lính soi rọi, ý thức chủ quan thể hội một 
cách sâu sắc. 

Tuệ Viễn nhằm đúng vào sự chê trách của người bàn 
luận về quần áo phanh ra của những tín đồ đạo Phật đã xuất 
gia tu hành (sa môn đàn phục) viết thành “thuyết sa môn đàn 
phục". Ông đã chỉ ra rằng: "Không nhổ hẳn gốc thì việc cần 
vẫn ứng, hình và lí vẫn dính nhau, đạo vẫn không sáng rõ, 
không làm thay đổi thói quen öỏ đời, nên những úng phó nhỏ 
khó phân rõ. Đàn phục đã rõ thì hình tùy sự cảm, lí giác ngộ 
tâm, điều khiển khí thông thuận, bày tỏ thể đích xác, mà rạch 
ròi, tà chính đôi đường phân minh, đâu ra đấy, cái nào không 
phải là cái căn bản của nó. Vậy nên thế gian tôn trọng đàn 
phục và đốc lòng thành với nó mà bót đi cái gian tà, làm cho 
tên gọi phù hợp vói thực tế, không lẫn lộn giữa kính nể và 
khinh thường; sau đó mỏ ra con đường quan trọng, đưa chân 
tính vào cái mê muội lâu dài". (Trệ căn bất bạt, tắc sự cầu 
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đũ úng, nhi hình lí tương tư kì đạo vi minh, thế tập vị di, 
ứng vi nan biện. Đàn phục kí chương, tắc hình tùy sự cảm, 
lí ngộ kì tâm, dĩ ngự thuận chỉ khí, biểu thành chỉ thể, nhi 
tà chính lướng hành, phi kì bản đã. Thị cố thế tôn dĩ đàn 
phục, đốc kì thành nhi nhàn kì tà, sử danh thực hữu đáng, 
kính man bất tạp, nhiên hậu khai xuất yếu chỉ lộ, đạo chân 
tính vu cửu mê). 


Cái gọi là lí là chỉ giáo lí, đạo lí nhân quả báo ứng của 
Phật giáo; tâm là chỉ chủ thể thể nghiệm suy tư sâu sắc. 
Không đàn phục thì không thể hiện rõ sự phân biệt căn 
bản giữa tín đồ Phật giáo với người thường, cũng không có 
lợi cho tín đồ trong việc triệt để loại trừ những phiền não 
căn bản, giác ngộ triệt để thành Phật được. Chỉ có đàn 
phục mới giúp giáo lí thâm nhập vào lòng tín đồ, từ đó họ 
mói dốc lòng tin vào phật giáo, gạt bỏ sự quấy nhiễu của 
ngoại tà để đi vào giác ngộ sâu sắc giáo lí, phổ độ mê hàng 
(vượt qua bến mê), khôi phục chân tính và được giải thoát 
triệt để. 

Khi bàn về việc làm thế nào nắm vững giáo lí Phật giáo 
Tăng Triệu đã nói: "Chí lí hư huyền, mô phỏng tâm đã sai 
lệch, huống hồ gì đến lời lẽ? Chỉ lo ý chệch xa đi, mà nhiều 
quân từ am hiểu về tâm vẫn gởi gắm hy vọng vào văn vẻ." 
(Chí li hư huyền, nghĩ tâm di sai, huốn nãi hữu ngôn? 
Khủng sở thị chuyển viễn thứ thông tâm quân tử hữu dĩ 
tương kì vu văn ngoại nhĩ) ("Triệu luận - Đáp Lưu Di Dân 
thư”). Chân lí cuối cùng của Phật giáo rất uyên thâm, có ý 
nghiên cứu thảo luận về nó thì là đã có sai lầm rồi, huống 
hồ là lại dùng lòi lẽ để biểu đạt nó? Sỏ dĩ dùng lời lẽ văn 
tự biểu đạt nó cũng là nhằm hy vọng những người có chí 
cầu đạo cố gắng nắm bắt lĩnh hội lấy nó. Nếu cứ chỉ dựa 
vào ngôn ngữ thôi thì không đúng. Theo ông, chân lí Phật 
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giáo khó biểu đạt bằng ngôn ngữ, mà chỉ có thể giác ngộ 
sâu sắc bằng tâm thần thôi. Ô đây, lí là chỉ đạo lí, chân lý; 
tâm là chỉ tư duy, giác ngộ chủ thể và trạng thái tâm lí hư 
tĩnh tự nhiên. 

Trúc Đạo Sinh (? - 434) là học giả Phật giáo trứ danh 
thời Đông Tấn, ông đã có những sáng tạo lón và sâu sắc 
về Niết Bàn học. Ông nói: "Có phiền não là do nghỉ hoặc 
mà ra, cần phải loại bỏ nó bằng cách quan sát pháp lí. Song 
lúc mói bát đầu quan sát nó, thấy lí chưa được rõ, tâm 
không nắm được lí, cần phải đùng niệm lực (súc nhỏ và suy 
nghĩ), sau đó phải quan sát. Niệm lấy không quên làm dụng; 
cho nên ziữ được những cái quan sát được". (Phủ hữu phiền 
não xuất vu hoặc tỉnh nhĩ, sử ứng quan sát pháp lí đi khiển 
chi đã. Nhiên thủy quan chỉ thời, kiến lí vị minh, tâm bất . 
trú lí, yếu tu niệm lực, nhiên hậu đắc quan dã. Niệm di bất 
vong vi dụng, cố đắc tồn quan yên). ("Duy ma khiết kinh - 
quan chúng sinh phẩm chú"). Niệm lực túc là nghị lực hết 
lòng chăm chú, gạt bỏ mọi trỏ ngại. Muốn gạt bỏ hết thảy 
những phiền não do nghi hoặc sinh ra và thể hội được sâu 
sắc giáo lí Phật giáo, thì phải một lòng chuyên chú, có nghị 
lực kiên cường gạt bỏ hết mọi trỏ ngại. Tâm ở đây chỉ tư 
duy chủ thể và trạng thái tâm lí hư tĩnh tự nhiên. Tông 
Bính cho rằng: "Tâm không tham dục, là cái gốc hết sức 
thiện, nên có thể đoạn tuyệt địa ngục, hướng lên thiên đàng, 
cũng tức là phục nghĩa, tôn đạo, là cái tâm có lí đúng đắn 
vậy". (Phù tâm bất tham dục, vi thập thiện chi bản, cố năng 
phủ tuyệt địa ngục, ngưỡng sinh thiên đàng, túc diệc phục 
nghĩa đạo đạo, l¡ đoan tâm giả dã). ("Đắp Hà Hoành Dương 
thư chỉ nhất"). Gạt bỏ tham dục, kiên trì tu hành, thì có 
thể vượt qua kiếp sinh tử luân hồi, đi vào côi đạo thành 
Phật, Niết bàn, đé cũng chính là làm theo chính đạo của 
Phật giáo, ngăn ngửa chẩm dứt ba cái độc: tham, sân (giận 
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dữ) và si(ngu sỉ); không làm việc ác, uốn nắn sự suy tu, 
nhận thức của bản thân cho đúng đắn. 

Tăng Hựu triều đại nhà Lương thời Nam Triều (444 - 
518) chủ trương tâm quan tam giới, thần lí thường chiếu 
(tâm nhìn ba giới, lí thần luôn luôn chiếu rọi). Ông nói: 
"Hai đạo lí khác nhau, đạo và tục phân biệt. Đạo pháp 
không tịch, quan sát đều cả ba giới. Tục giáo phong tục 
được chấp hành trong một nước để hạn chế tâm. Tâm đóng 
khung trong một nước, thì tất cả những cái ngoài tai nghe 
mất thấy đều là nghĩ ngò cả. cùng quan sát đều cả ba giói 
thi lí thân hóa luôn luôn chiếu rọi". (Phù nhị đế sai biệt, 
đạo tục tư phân. Đạo pháp không tịch, bao tam giói dĩ đẳng 
quan. Tục giáo phong trẻ. chấp nhất quốc đi hạn tâm. Tâm 
hạn nhất quốc, tắc nhĩ mục chí ngoại giai nghĩ, đẳng quan 
tam giai, tắc thần hóa chỉ lí thường chiếu). ("Hoằng Minh 
tập hậu tự”). Chân lí (chân để) và đạo lí theo tập tục (tục 
đế) khác nhau ở chố: một là: chân đế thống nhiếp (caï quản 
tất cả) dục giới, sắc giỏi, vô sắc giói mà chiếu rọi vào tất 
cả đều nhau; đạo lí theo tập tục thì chịu sự hạn chế của 
quốc gia khu vực, làm cho nhận thức bị hạn chế rất lón; 
Hai là, chân lí có thể chiếu rọi đạo lí thần hóa, mà đạo lí 
theo tập tục thì nghỉ ngò hết mọi cái ngoài tai nghe mất 
thấy. Ông còn nói: "Kiểm tra kĩ tục giáo, đồng thời học tập 
cả ngũ kinh, cái mà nó tón sùng chỉ là tröi, cái phép mà 
nó noi theo chỉ là thánh, nhưng chẳng có cái gì đo được 
hình trời, chẳng có cái gì là suy đoán được tâm thánh, tuy 
kính mà tin ở trồi ở thánh, nhưng cũng chỉ là sự tưởng tướng 
và suy đoán theo cảm nghĩ thôi chứ không thấy có gì là cụ 
thể. Vả lại, Phật được tôn ở tri, phép mầu ỏ thánh, biến 
hóa trong khu vực, mà lí là cái mẫu mục nhất", (Tường 
kiểm tục giáo, định hiến chương ngũ kinh, sở tôn duy thiên, 
sở pháp duy thánh, nhiên mạc trắc thiên hình, mạc khuy 
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thánh tâm, tuy kính nhi tín chỉ, do tận mộng phất liễu. 
Huống nãi Phật tôn vu thiên pháp điệu vu thánh, hóa xuất 
vực trung, li tuyệt hệ biểu) (Như trên). 

Ông cho rằng đạo lí thế tục vừa không thể đi sâu nghiên 
cứu hình thái, tính trạng của trời vừa không thể nhìn thấy 
và suy đoán được chân tâm của thánh nhân, không thể hiểu 
sâu được các vấn đề của trời và người; chỉ có chân lí xuất 
thế mới giáo hóa được các chúng sinh trong thiên hạ, vạch 
ra được chân lí, cuối cùng của nó. Lí ö đây chỉ chân lí Phật 
giáo, tâm chỉ tư duy và những kiến giải căn bản. 


Tâm với đạo. Đạo trong triết học Phật giáo chủ yếu chỉ 
chân lí của Phật giáo, con dường dẫn tói Niết bàn thành 
Phật. Chỉ Đạo Lâm, danh tăng thời Đông Tấn (khoảng 313 
- 366) có nói: "Cái gọi là đại đạo là cái ngoài những cái có 
tâm hình và tên gọi" (Sỏ vị đại đạo giả, di tâm hình danh 
ngoại) (“Thiện đa Bồ tát tán"). Chân lí cuối cùng của Phật 
giáo là đoạn tuyệt với những vật có hình thể và có tên gọi, 
đấy chính là cái gọi là "Đạo cắt đút ngôn ngữ, đoạn tuyệt 
con đường tâm hành". Tuệ Viễn cũng nói: "Ó chốn bùn lầy 
tăm tối phải lấy việc mỏ đường làm công tích, tâm nghỉ 
ngơi phải lấy sự trong sạch hoàn toàn làm đạo" (Minh đồ 
dĩ khai triết vi công, tức tâm di tịnh tất ví đạo) ("Sa môn 
bất kính vương giả luận"). 


Tăng Triệu nói: "Niết bàn đó là đạo, nó là chốn trống 
không vắng vẻ mênh mang, không có được hình, được tên 
gọi, nó rất tỉnh tế huyền diệu không có tướng mạo, không 
có thể có tâm tri". (Phù Niết bàn chỉ vi đạo dã, tịch liêu 
hư khoáng, bất khả dĩ hình danh đắc, vi diệu vô tướng, bất 
khả dĩ hữu tâm tri). (“Triệu luận. Niết Bàn vô danh luận”); 
đều lấy việc không nắm bắt chạy theo vật có hình hài tướng 
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mạo và dùng lại ở tư duy, ý thúc, làm con đường căn bản 
đi tói côi tối cao của Phật giáo. 

Trong các tước tác về Phật giáo cũng có sự dùng liền 
nhau (liên dụng) giữa đạo và tâm. 


Tông Bính nói: "Nay, tuy có cái đẹp trên thế gian, mà 
không có đạo tâm, làm hại đến`tnh mệnh của quần chúng, 
có báo thì có bức, đấy là lí đương nhiên vậy" (Kim tuy hữu 
chế mí, nhi vô đạo tâm, phạm hại chúng mệnh, dĩ báo tựu 
bức, lí chỉ đương đã) ("Minh Phật luận"). Ông cho rằng bất 
luân người nào cũng đều không thoát khỏi báo ứng nhân 
quả, cho dù sinh ra gặp thời thế thịnh trị thái bình, nhưng 
nếu không có phẩm tính cao thượng mang trong lòng đúc 
từ bi mà đi giết hại sinh linh thì tất không thể thoát khỏi 
sự trùng phạt xứng đáng. Chữ tâm đạo ỏ đây, về mặt ý thức 
luân lí đạo đức, có chỗ gần giống với chữ tâm đạo trong 
"Nhân tâm duy nguy, đạo tâm duy vi" của "Thượng thư", 
nhung cũng có chỗ khác biệt. Cái tâm đạo đức cao thượng 
của Nho gia, đóng khung trong phạm vi lễ giáo thế tục, còn 
tâm đạo của Phật giáo tuy có chúa đựng ý nghĩa công đức 
xã hội nói chung, song chủ yếu vẫn là chỉ sự giác ngộ và trí 
tuệ siêu thoát ra ngoài thế gian. 

Tâm của Phật giáo thời kì Ngụy Tấn Nam Bắc triều có 
quan hệ chặt chế với các phạm trù tính, lí, đạo. "Tâm tính 
thanh tịnh bất biến", "Tâm dữ lí nhất", "Tức tâm vi đạo", 
những mệnh đề này đã phản ánh mối liên hệ bản chất giữa 
tâm với các phạm trù tính, lí, đạo. Phạm trù tâm chủ yếu 
có những hàm nghĩa như tư duy chủ thể, bản thể, ý thức 
luân lí đạo đức, trạng thái tâm lí hư tĩnh tự nhiên, cảm ứng 
tâm linh v.v... Phật giáo bàn về tâm còn có các hàm nghĩa 
như thảo mộc chỉ tâm, tinh yếu chỉ tâm, nhục đoàn tâm 
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(tâm máu thịt); nhưng không thuộc phạm trù triết học, nên 
ỏ đây không bàn tói. 

Trong thời kì Ngụy Tấn Nam Bác Triều, Huyền học, 
Thích giáo và Đạo giáo bàn về tâm, mỗi tôn giáo đều có 
những đặc điểm khác nhau. Nhà huyền học Vương Bật lấy 
vô làm tâm. Lưu Thiệu, Bùi Ngồi, Quách Tượng về thực 
chất lấy "hữu" làm tâm; song Quách Tượng thì lại có không 
ít chỗ tương thông với đạo gia và Vương Bật, đều tỏ rõ 
mâu thuẫn nội tại hoặc là tính hai mặt (lưỡng trùng) trong 
tư tưởng của mình. 

"Liệt Tủ", Trương Trạm, Cát Hồng cũng như các học 
giả Phật giáo, trên có sỏ của Vương Bật và Quách Tướng 
lại đã đi sâu phát triển thêm một bước về tư tưởng tâm. 
Họ chủ trương tâm bỏ lại vạn vật, tịch nhiên vô tưởng, phát 
triển theo phương hướng hợp nhất ý thức giữa Tiên và Phật 
hư ảo, đứng về phương hướng phát triển của nho học mà 
nói thì là đấy một bước thụt lùi, song đúng về trình độ tư 
duy trừu tướng mà nói thì lại có sự nâng cao rõ rệt, vì rằng 
họ bàn về tâm, không chỉ chú trọng cái "tâm” với nghĩa là 
sự vật cụ thể, mà đá đi sâu hơn nữa vào nguyên nhân sâu 
xa đằng sau sự vật và bản thể sinh ra hiện tượng, coi tâm 
là bản thể, tư duy chủ thể, năng lực chọn lựa của vạn v ật, 
gắn liền tâm với việc theo đuổi cuối cùng của cuộc sống 
con người. Mặc dầu những cái "vô", "không" cao thượng của 
Triết học Phật giáo, sự "tranh luận giữa hữu và vô" sâu xa 
thâm thúy mà Huyền học theo đuổi, trạng thái tâm lí hư 
tĩnh tự nhiên mà Đạo giáo truy cầu, mối đằng đều có tính 
phiến diện và tính hạn chế của nó, song đúng về phương 
diện trình độ trừu tượng hóa trong mặt truy tìm bản thể 
cuối cùng ở đằng sau các hiện tướng mà nói, thì không thể 
. không nói là khá sâu sắc. 


289 


CHƯỚNG IV 
TƯ TƯỞNG TÂM THÒI KỲ TÙY - ĐƯỜNG 


Thời kỳ Hán Đường, Trung Quốc tuy có phân, có hợp, 
nhưng đại để vẫn là thống nhất. Đi đôi với sự phát triển 
đấu tranh về kinh tế, chính trị thì vẫn có sự dung họp lần 
nhau giữa các học phái Nho, Thích, Đạo trong lĩnh vực hình 
thái ý thúc. Phạm trù tâm và tư tưởng về tâm cũng đã phát 
triển thêm một bước. Vương Thông lấy cùng lí làm tâm, 
Thành Huyền Anh với tư tưởng hư kỳ tâm thất, nãi chiếu 
chân nguyên, Phật giáo vói tư tưởng vạn pháp duy tâm, tâm 
vi pháp bản (tâm là gốc của Phật pháp), Luu Công Nguyên 
với kinh thế chỉ tâm (tâm kinh bang tế thế), Hàn Dũ vói 
đi đạo vi tâm (lấy đạo làm tâm), tất cả đều đã thể hiện rõ 
đặc điểm vừa có chố tương thông, lại vừa có sự khác nhau 
giữa ba học phái: Nho, Thích, Đạo trong lí luận về tâm. 

Tiết I - Tư tưởng lấy cùng lý làm tâm 
của Vương Thông. 

Vương Thông, nhà triết học triều đại nhà Tùy (580-617) 
đứng trước tình hình tư tưởng Phật, Đạo đương thời ngày 
càng phát triển, Nho học bị thách thúc nghiêm trọng, đã 
tự nhận trách nhiệm khôi phục tư tưởng Nho gia, chủ 
trương đạo phải mang lại lợi ích cho cuộc sống của dân, 
'phải lo việc lón cứu giúp (công tế) thiên hạ. Bàn về tâm, 
ông vừa trình bày rõ về nhân tâm với đạo tâm, cùng lý với 
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tận tính, lại vừa làm sáng tỏ quan điểm quan trọng "tận 
thiên hạ chi tâm, đi thương sinh vi tâm” (tận cái tâm thiên 
hạ, lấy nhân dân làm tâm). Tuy ông chủ trương Nho, Thích, 
Đạo "tam giáo khả nhất" (Ba đạo có thể làm một), nhưng 
vẫn kiên trì tư tưởng Nho gia là chính, điều đó thể hiện ở 
chỗ, trong thời kỳ này, triết học Nho gia vừa chịu ảnh hưởng 
của Thích giáo và Đạo giáo, lại vừa giữ đặc điểm truyền 
thống của mình. 
l- Cùng lý là tâm, gốc là ở trời (Cùng lí vỉ tâm, 
bản chỉ vụ thiên). 

Vương Thông bàn về tâm, trưóc hết đề cập đến cái 
"tâm" với tư cách là bản tính, chân tính và cái "tích" của 
hiện tượng, sự vật, nghĩa là bàn về quan hệ giữa tâm và 
tích. Ngụy Trưng, đệ tử của ông hỏi ông rằng: Thánh nhân 
có lo lắng gặp tai họa và ngồ vực về những điều suy nghĩ 
của mình không? Ông trả lời rằng: Tất cả mọi người trong 
thiên hạ đều có lo lắng và ngỏ vực những chuyện như vậy, 
thì thánh nhân làm sao lại không như vậy được? Ngụy 
Trưng đi rồi, Vương Thông bảo với một đệ tử khác là Đồng 
Thường rằng: Vui vói số mệnh trời cho, thi ta nào phải lo 
lắng, đến cùng lí tận tính rồi, thì ta há ngồ vực nữa sao! 
(Lạc thiên tri mệnh ngô hà ưu, cùng lí tận tính ngô hà nghỉ!) 
Đổng Thường cho rằng, trước mặt thì Vương Thông bảo 
rằng thánh nhân không có lo lắng và ngồ vực về những 
chuyện như vậy, nhưng sau lưng thì lại nói không có chuyện 
đó, như vậy trước mặt, sau lưng có mâu thuẫn nhau. Vương 
Thông trả lời rằng: "Cái Ngụy Trung hỏi là tích, còn cái ta 
nói vói anh là tâm. Phân tích tâm tích thi lâu lắm. Không 
lẽ ta chỉ nói một mà không nói cả hai ưu?" (Trưng sở vấn 
giả tích đã, ngô cáo nhữ giả tấm đã. Tâm tích chỉ phán cửu 
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hĩ. Ngô độc đác bất nhị ngôn hồ?) (Trung thuyết. Vấn đị 
thiên). Đúng trên hiện tượng bề ngoài mà suy luận, người 
trong thiên hạ đều có những lo lắng và ngò vực, thì thánh 
nhân không thể không có những lo lắng và ngờ vực đó; song 
xét về bản tính chân tính của thánh nhân, thì ông có thể 
nhận thúc được ý chỉ của trồi và vận mệnh của mình, tìm 
hiểu qui luật của sự vật, nắm chắc bản tính của vật, nên 
họ có thể yên tâm đắc lí, cũng có nghĩa là không có gì lo 
lắng và ngờ vục gì nữa. Cái ông gọi là tích, là chỉ hiện tượng 
bên ngoài, hình tích của sự vật, còn tâm là chỉ bản tính, 
chân tính của sự vật. Đây gọi là "Lục kinh" lấy ö trong 
"Trang Tủ. Thiên vận", là "trần tích" (tích cũ) của Thánh 
Vương, chứ không phải là "sỏ đi tích". "Tâm tích chỉ phán" 
(sự phân biệt giữa tâm và tích), tức là chỉ sự phân biệt giữa 
bản tính, chân tính của sự vật vói hình tích của sự vật. Chính 
vì hai cái đó có sự phân biệt, cho nên Vương Thông nhắm 
đúng vào các đối tướng khác nhau để có những câu trả li 
khác nhau và có sự nhấn mạnh khác nhau cho cùng một 
vấn đề. Điều đó thực ra cũng không có gì mâu thuẫn cả. 


Tâm là bản tính, là chân tính của sự vật, Vậy nó có 
quan hệ gì với trời không? Trong một đoạn đối thoại khác 
vớói đệ tủ của mình là Tiết Thu, Vương Thông đã có thuyết 
minh rõ ràng hơn về vấn đề này. Tiết Thu nói: "Dám hỏi 
thế nào là trồi, thần, người, quỷ? Chu Công đã đạt tói nó 
chưa?" Từ viết: "To lón thay, Chu Công! Xa thì suy tư nhiều 
về tâm vậy. Tâm không phải là cái gì khác mà là cùng lí 
vậy. Cho nên biết rõ gốc ỏ trời. Từ đó suy ra thần ỏ tri, 
tôn kính mà xa vời vậy. Cho nên phải tiếp đón bằng tế lễ... 
Gần thì tìm về mình, mình không phải là cái gì khác mà là 
tận tính vậy. Cuối cùng qui về con người. Suy ra quỷ cũng 
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ö người, từ đó dẫn tói kính trọng nó vậy. Cho nên cũng 
phải thồ tiếp lễ nghỉ vậy" (Tiết Thu viết: "Cảm vấn thiên 
thần nhân quỷ hà vị đã? Chu Công kỳ đạt hồ?" Tủ viết: 
"Đại tai, Chu Công! Viễn tắc minh chư tâm dã. Tâm giả 
phi tha dã, cùng lí giả đã. Cố tất bản hồ thiên. Suy thần vu 
thiên, cái tôn nhi viễn chỉ dã, cố dĩ tự lễ tiếp yên. Cận tắc 
cầu chư kỷ dã, kỷ giả phi tha đã, tận tính giả đã, tốt quy 
chỉ nhân. Suy quỷ vu nhân, cái dẫn nhi kính chỉ đã, cố dĩ 
hướng lễ tiếp yên) ("Lập mệnh thiên"). Nguyễn Dật chú 
thích: "Tâm gọi là thiên lí. Rõ rồi, tận rồi, dùng hết sức 
mình ö cái thiên lí. Cùng nghĩa với chương tận tâm của 
Mạnh Tử". (Tâm vị thiên lí. Tất tận đã. Tận ngã vu thiên 
lí đã. Mạnh Tử tận tâm chương nghĩa đồng) (Như trên). 
Vương Thông cho rằng, tâm chính là chủ thể nhận thức 
truy tìm qui luật và bản tính của sự vậy. Truy tìm qui luật 
của sự vật thì tương thông được vói thiên thần cao xa. Đối 
với trồi và thần, phải kính nhi viễn chị, tế lễ là biểu lộ sự 
tôn sùng và kính sợ đối với tròi và thần. Còn muốn thực sự 
truy tìm bản tính con ngưỡi thì phải qui về con người. Người 
chết là "quỷ", đối với "quỷ" không thể thð ö, nên phải dùng 
nghỉ lễ nhất định để cúng tế nó. Tuy rằng Vương Thông 
chủ trương phải tôn trọng thần, quỷ (điều đó đã phản ánh 
tính hạn chế của tư tưởng ông), nhưng về mặt ông cho rằng 
cùng lí có gốc ở trời, tận tính là ở mình, nhấn mạnh ý nghĩ 
quyết định của ý thúc chủ thể, năng lực nhận thức chủ quan 
của con người đối vói việc nhận thức quy luật và đạo lí của 
sự vật, thì đó là sự kế thừa tư tưởng "tận tâm, tri tính, tri 
thiên" của Mạnh Tử và cũng là sự phát triển một bước lí 
luận "tâm tri đạo" của Tuân Tủ. Lấy cùng lí tận tính, phát 
huy năng lục nhận thức, suy tư, phán đoán của tâm làm cái 
căn bản của thiên thần, người và quỷ, điều này có tác dụng 
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gợi mỏ nhất định đối với chủ trưởng “cách vật cùng lí" của 
Chu Hi thời Nam Tống, thậm chí cả đến chủ trương "lí của 
vạn vật đều có đầy đủ tâm" của Tâm học Dương Minh. 
HH - Nhân tâm, đạo tâm, suy tư mà đề phòng sai lầm 
(Nhân tâm, đạo tâm, tư nhỉ phòng quá) 


Tu dưỡng phẩm chất đạo đức là trụ cột của tư tưởng 
Nho gia. Vương Thông lấy việc khôi phục tư tưởng Nho gia 
làm nhiệm vụ của mình, thì tất nhiên phải nhấn mạnh việc 
tu dưỡng phẩm chất đạo đức. Khổng Tủ viết: "Nhân tâm 
duy nguy, đạo tâm duy vi", đạo nói khó vào. Cho nên quân 
tử phải có dự phòng nghĩ sai, vì phải có sự khuyên nhủ. 
Gân gũi mà không dựa dẫm, cần mẫn mà không oán trách, 
hiểu sai mà không đặt điều, thẳng thắn cương trực mà lại 
lễ độ, nó đều phải suy nghí về những lời khuyên nhù cải 
(Tủ viết, "Nhân tâm duy nguy, đạo tâm duy vi, ngôn dạo 
chỉ nan tiến dã. Cố quân tử tư quá nhỉ dự phòng chỉ, sở di 
hữu giới dã. Thiết nhi bất chỉ, cần nhi bất oán, khúc nhi 
bất sảo. trực nhí hữu lễ, kỳ duy giới hồ!) ("Vấn dị thiên", 
Lúc bấy giồ, đi đôi với ảnh hưởng tư tưởng Phật giáo ngày 
càng mỏ rộng. địa vị thống trị của Nho gia vô cùng nguy 
ngập, tu tưởng, nguyên tắc đạo đức của Nho gia khó được 
đuy trì. Quân từ cần phải nhìn thấy được nguy cơ của nhân 
tâm và sự đáng qúi của cái tâm giũ vững luân lí đạo đức. 
Có như thế mỏi có thể độc lập suy nghĩ, phán đoán đúng 
sai, để phòng và khắc phục sai lầm của bản thân, Chỉ có 
phát huy tác dụng tư duy, phán đoán của tâm mởi có thể 
cần cù lao động mà không oán hận. hiểu sai mà không đặt 
điều, thắng thắn cương trực mà lại: lẻ độ, từ đấy mà giữ 
vững cảnh giác với những sai lâm mất mát của bản thân. 
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"Nhân tâm duy nguy, đạo tâm duy vi" dựa vào "Cổ văn 
Thướng thư. Đại vũ mô" ngụy tạo. Đến thời Thanh, có học 
giả cho rằng việc biện luận về nhân tâm, đạo tâm là dựa 
vào câu: "Nhân tâm chỉ nguy, đạo tâm chỉ vi” trong “Tuân 
Tủ - Giải tế”. Việc chia tâm thành nhân tâm, đạo tâm, tức 
ý chí tư tưởng nói chung và ý thức luân lí đạo đức, đồng 
thồi nhấn mạnh việc tì dưỡng đạo đức, là có ý nghĩa tích 
cực nhất định đối với việc nâng cao tố chất con người. 

Cái mà Vương Thông gọi là "đạo nghĩa", túc tâm của 
thánh nhân, "tâm của Trọng Ni". "Vương Đạo Thiên” nói: 
"Tôi, học trò nhỏ này, được sự dạy đỗ, đìu dắt nên người, 
cố công chịu khó học hỏi Cửu, Tải, phục nghĩa tiên nhân, 
qúy phục, học làm theo tâm của Trọng Ni, sự nghiệp của 
trồi và người, đạo lí của đế vương rạng ngời đấy!" (Dư tiểu 
tử hoạch đô thành huấn, cần Cửu Tải hi, phục tiên nhân 
chỉ nghĩa, khể Trọng Ni chỉ tâm, thiên nhân chỉ sự, đế 
vương chỉ đạo, chiêu chiêu hồ!). Cần cù nghiên cứu học 
hỏi, đầy lòng tin phục tiền nhân, đó chính là phải truy tìm 
cốt lõi tư tưởng của Khổng Tủ, nắm bắt bản chất thực sự 
của quan hệ giữa tròi và người, làm cho đạo lí và nguyên 
tắc thánh nhân trị lí thiên hạ soi sáng khắp thiên hạ. Tâm 
ỏ đây chủ yếu chỉ ý thức luân lí đạo đức. 

Vương Thông chủ trương phân biệt tâm người (nhân 
tâm) và tâm đạo (đạo tâm), suy tư mà đề phòng sai lầm, 
điều này có ảnh hưởng đối với Trương Tải thời Bắc Tống, 
đến Tâm học của Dương Minh giữa thỏi nhà Minh và 
Thuyết tu dưỡng đạo đức của Vương Phu Chỉ cuối thời 
Minh "sử dụng tâm người và tâm đạo lồng chứa trong nhau 
và phát huy tác dụng đan xen nhau” (Hỗ tàng kì trạch nhỉ 
giao phát kì dụng) ("Thượng thư dẫn nghĩa". Quyển 1). 
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LH - Lấy muôn dân trong thiên hạ làm tâm 
(Di thiên hạ thương sinh vì tâm) 


Vương Thông kế thừa tư tưởng trọng dân của Nho gia 
thời Tiên Tần, hấp thu tư tưởng thánh nhân vô tâm, lấy 
tâm trăm họ làm tâm của Đạo gia và của Huyền học mà 
đề ra chủ trương lấy muôn dân làm tâm, lấy thiên hạ làm 
tâm. Phòng Huyền Linh, đệ từ của Vương Thông hỏi về 
đạo chính chủ che chỏ cho dân: "Tử viết: "Trước hết phải 
quên thân mình". Hỏi: "Xin nghiên cứu thuyết này". Tử 
Viết""Quên được mình sau đó mới vô tư được, vô tư rồi 
mói chí công được, chí công rồi mới lấy thiên hạ làm tâm 
được, như vậy đạo mói hành được" (Tủ viết: "Tiên di kỳ 
thân". Viết: “Thỉnh cứu kỳ thuyết". Tủ viết: "Phù năng đi kỳ 
thân, nhiên hậu năng vô tu, vô tư nhiên hậu năng chí công, 
chí công nhiên hậu di thiên hạ vi tâm hï, đạo khả hành hï") 
(Nguy Tưởng thiên). Quên thân mình chính là "vô ngã”, vô 
tư. Có vô ngã, vô tư mới chí công được, đó chính là lấy 
thiên hạ làm tâm. Như thế mới có thể áp dụng rộng rãi 
được đạo lí và nguyên tắc trị quốc của thánh nhân. Lấy 
thiên hạ làm tâm, không phải xóa bỏ sự khác biệt về giàu 
nghèo, chế độ đẳng cấp, mà là tìm hiểu lòng dân trong 
thiên hạ trên cø sở bảo vệ chế độ đẳng cấp, danh giáo 
cương thường (đạo đức chuẩn mực tam cương ngũ thường 
của Nho giáo). Vương Thông nói: "Làm con của người thì 
lấy cái tâm của cha làm tâm mình: làm em của người thì 
lấy cái tâm của anh làm tâm mình; cứ vậy có thể suy ra cho 
đến khắp cả thiên hạ cũng đều vậy" (Vi nhân tử giả, dĩ kì 
phụ chi tâm vi tâm: vi tâm đệ giả, đi kì huynh chỉ tâm vi 
tâm; suy nhi đạt chỉ vu thiên hạ, tư khả hí). (“Thiên địa 
thiên”). Khổng Tử lấy "kỉ sỏ bất dục, vật thi vu nhân" (Điều 
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bản thân mình không muốn thì cũng đừng gán cho người 
khác) làm "thứ" (để "suy bụng ta ra bụng người”). Vương 
Thông đã kế thừa tư tưởng này, cho rằng phận làm con 
, phải lấy cái tâm của cha làm tâm mình, phận làm em phải 
lấy cái tâm của anh làm tâm mình, là vua của người thì 
phải chí công vô tư, lấy cái tâm thiên hạ làm tâm minh, 
như thế mới trị lí tốt được thiên hạ. Điều này bao hàm được 
nhân tố tích cực tôn trọng ý thúc chủ thể của các thần dân 
trong thiên hạ. Ông côn nói: "Xuân sinh, hạ trưởng, thu 
thành, đông liễm (thu mình lại), cha ra cha, con ra con, 
quân ra quân, thần ra thần, vạn vật loài nào cũng đều cần 
cả. Người mà trăm họ vẫn hàng ngày cần đến mà không 
biết, đó chính nhà họ Đồ, lẽ nào coi ông giống như trỏi 
được u! Ta nhìn mãi thì rồi đôi mất mói bừng sáng ra, toan 
thần hốt hoảng, giống như người biết thời vận mà không 
gặp được chủ của mình vậy!" (Xuân sinh chỉ hạ trưởng chỉ. 
thu thành chi, đông liễm chi, phụ đắc kỳ vi phụ, tủ đắc kì 
vị tử, quân đắc kì vi quân, thần đắc kì vi thần, vạn loại hàm 
nghi, bách tính nhật dụng nhi bất tri giả, Đỗ Thị chí nhiệm, 
bất vị kì du thiên hồ! Ngộ sát chi cửu hi, mục quang hoảng 
nhiên, tâm thần hốt nhiên, thủ kì thức thời vận giả ưu bất 
phùng kì chủ dĩ nhiên tai!) ("Vương đạo thiên"). Lấy thiên 
hạ làm tâm, làm cho vạn loài, loài nào cũng phải thích hợp 
với nó, mùa xuân thi sinh ra, mùa hè thì lón lên, mùa thu 
thì chín, đến mùa đông thì ẩn náu, cứ thế tự nhiên nhỉ 
nhiên. Ông hết sức duy trì bảo vệ cương thường phong kiến 
quân thần phụ tử, nhưng trong đó cũng không thể không 
bao hàm nhân tố tích cực của tư tưởng dân chủ rộng lòng 
thông cảm với lòng dân. Chính vì vậy, Thúc Điềm đã đánh 
giá về Vương Thông, có nói rằng: "Trong bài viết đã nêu 
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cái hiếu của phận làm con... cái chí cần mẫn của ông, lồi 
lẽ chính phục lòng người của ông, khi làm việc thì ông lấy 
dân chúng làm tâm". ("Thiên địa thiên"), lấy dân chúng làm 
tâm, tức là lấy cái tâm trăm họ trong trời đất làm tâm. 


Vương Thông lấy cùng lí làm tâm, lấy tâm Trọng Ni làm 
tâm, lấy dân chúng trong thiên hạ làm tâm, đã phản ánh nét 
đặc sắc trong lí luận về tâm của Nho gia thöi Tùy Đường, đó 
là sự kế thừa và phát triển lí luận về tâm của Mạnh Tủ, Tuân 
Tủ. Vương Thông và xã nhà Huyền học thời Ngụy Tấn đều 
chủ trương lấy thiên hạ làm tâm, đó là chỗ giống nhau giữa 
hai bên. Song, giữa hai bên cũng tồn tại sự khác biệt rõ rệt: 
Các nhà Huyền học như Vương Bật, Quách Tượng đề ra việc 
lấy thiên hạ làm tâm vói tiền đề "Thánh nhân vô thưởng tâm" 
của Đạo gia, còn Vương Thông thì lại lấy thiên hạ làm tâm 
trên lập trường tương đối tự giác đứng về Nho gỉa và vói tiền 
đề "hữu tâm hồ phục cổ" (có tâm phục cổ) ("Chu Công thiên"). 
Như vậy, các nhà Huyền học có dáng dấp tiêu cực vô vi nào 
đấy, còn Ở ông thì chứa đựng một tỉnh thần tiến thủ tích cực 
nhất định. 


Đương nhiên, Vương Thông bàn về tâm, cũng khó tránh 
khỏi có một số nhân tố tiêu cực vô vỉ nào đó. Ví dụ: “Trần 
Thủ viết cho Tiết Sinh: "Ta làm theo lệnh quận huyện, mà 
trộm cáp vẫn không hết, các phu tử (ö đây chỉ những người 
đọc sách cổ, có tư tưởng cổ hủ. N.D) sống ở trong thôn 
xóm tranh nhau không ngót. Làm sao bây giò?". Tiết Sinh 
chép: "Đấy là ngôn hóa, còn kia là tâm hóa". Trần Thủ nói: 
“Ta nhầm rồi"; rút lui và ð yên tại chỗ thì ba tháng sau bọn 
trộm cắp đi hết. Tử nghe xong nói: "Lấy thiện ngôn để đạt 
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tói thiện đúc" (Như trên). Vương Thông lấy việc rút lui về 
ö yên tại chỗ và lấy tâm cảm hóa bọn trộm cắp làm kinh 
nghiệm thành công trong việc trị lí quận huyện, thì đấy là 
điều cổ hủ, không thể chấp nhận được. 
Tiết II. Tư tưởng hư kì tâm thất của 
Thành Huyền Anh. 

Trong tranh luận với Nho giáo và Thích giáo, Đạo giáo 
thöi Tùy, Đường, hấp thu những lí luận dưỡng tâm của Nho 
gia, minh tâm kiến tính (hiểu rõ được tâm, nhìn thấy được 
tính) của Phật giáo, đồng thời phát huy tư tưởng "vô đãi" 
(không vần dùng lại), vút bỏ "thành tâm" của Đạo gia, 
Thành Huyền Anh đã nêu ra quan điểm hư kì tâm thất, nãi 
chiếu chân nguyên (chỉ có bằng tấm lòng hư không của 
mình mói có thể thấu rọi đến cội nguồn của sự thật). Thành 
Huyền Anh, đạo sĩ thời Sơ Đường, lấy tri giác, duyên lự suy 
nghĩ về nguyên nhân), cảm ứng để bàn về tâm, nội dung 
của nó hết sức phong phú. Ông là đại biểu nổi bật trong 
số các học giả Đạo giáo thời nhà Đường. 

I. Hư kì tâm thất, nãi chiếu chân nguyên. 

Thành Huyền Anh gọi tâm là "linh phủ", "linh đài" hoặc 
"thiên môn". Ông nói: "Linh phủ là chỗ trú ngụ của tỉnh 
thần, đó gọi là tâm vậy" (Linh phủ giả, tỉnh thần chỉ trạch, 
SỞ vị tâm dã”. (“Trang Tủ. Đúc sung phù sở", sau đây chỉ 
ghỉ chú tên bài). "Linh đài, tâm dã" (linh đài là tâm vậy) 
(Canh tang sỏ só"). "Cửa của thiên cơ (ý trồi) bao dung mà 
không mỏ. Của trời chính là tâm vậy" (Thiên cơ chỉ môn, 
ủng nhỉ phất khai. Thiên môn tâm đã) ("Thiên vận só"). 
Tâm chính là trường sỏ của hoạt động tỉnh thần, là cửa ngõ 
của ý trÖi và trí tuệ, 
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Bản tính của tâm là thanh tịnh vô vĩ. Thành Huyền Anh 
nói: "Linh đài chính là tâm vậy. Nó là thể kì điệu, hư không 
và thanh tịnh, cho nên các vật trên đời không thể nào nhập 
được vào linh đài của nó" (Linh đài, tâm đã. Điệu thể không 
tĩnh, cố thế vật bất năng nhập kì linh đài dã). ("Cánh tang 
sỏ só”). Tâm là trường số (địa bàn) của hoạt động tỉnh thần. 
Nó không thể không giữ vững mối liên hệ với ngoại vật, 
song, tâm của thánh nhân tuy có công năng nắm giữ thật 
đấy nhưng lại chẳng có cái gì để mà nắm giữ, như vậy mói 
biểu hiện rõ ra cái linh điệu của bản thể thanh tịnh vô vi. 
Chính vì thế, ông chủ trương "hưu tâm tức trí" (để cho tâm 
nghỉ ngơi, cho trí thảnh thơi), nếu không sẽ trỏ thành "người 
dân đáng tội chết". Ông nói: "Những người giàu sang quyền 
thế, tâm linh ngu muội, chỉ chấm chúi vào danh lợi, chẳng 
hề biết gì khác, há lại là người thấy được cái lí huyền diệu 
để làm cho tâm nghỉ ngơi, trí thảnh thơi được ư! Những 
người như vậy tuy chưa bị khổ, bị giết, nhưng tính tình thì 
mệt mỏi khốn đốn, cho nên đương nhiên cũng chỉ là người 
đáng tội chết mà thôi". (Phú hảo quyền chỉ nhân, tâm lính 
ngu ám, duy trệ danh lợi, nhất vô giám thức, khử năng khuy 
kiến huyền lí nhỉ hưu tâm tức trí giả hồ! Như thị chỉ nhân, 
tuy phục sở lục vị gia, nhi tình tính dĩ khốn, cố thị tự 
nhiên hình lục chi dân) (“Thiên vận sớ"). Những kẻ mưu 
cầu của cải và chúc quyền, chạy theo danh lợi đó thì tâm 
lính ngu xuẩn ám muội, tính tình bị khốn quẫn, đày vò 
thì không thể nào hiểu thấu đáo được đạo lí sâu sắc, 
uyên thâm của thánh nhân. Chỉ có hư tâm tức trí, làm 
cho tác dụng của sự suy tư và nhận thức của tâm không 
biểu hiện rõ ra, thì như vậy mỏi hiểu thấu đáo, sâu sắc 
được đạo lí uyên thâm của thánh nhân. 
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Tâm vốn có công năng tri giác và suy tư. Muốn đạt tói 
hưu tâm tức trí, thanh tịnh vô vi thì cần phải vút bỏ tri giác, 
mặt khác phải có cả một quá trình tu dưỡng lâu dài. Thành 
Huyền Anh nói: "Tâm có tri giác, cú thế mà tìm lấy chố 
dựa để leo lên. Khí không có tình cảm suy tư, lựa chung 
theo bất cứ vật nào. Cho nên bỏ cái tri giác kia, lấy cái hư 
nhu này, cứ lai láng xáo động chọn lọc như thế để.rồi dần 
tói được chỗ huyền diệu" (Tâm hữu tri giác, do khỏi phán 
duyên; khí vô tình lự, hư nhu nhiệm vật. Cố khú bỉ tri giác, 
thủ thử hư nhu, khiển chỉ hựu khiển, tiệm giai huyền điệu 
dã hồ!) ("Nhân gian thế sở”). Vút bỏ tri giác, hư không, 
nhưng mà lại dừng lại ỏ vật, đồng thỏi không ngừng lai láng 
xáo động chọn lọc như thế mói có thể dần từng bước đạt 
tói côi huyền điệu. Lúc này, "thánh nhân hình giống như 
cây khô, tâm giống như tro tàn nguội lạnh, hình tích này 
chỉ là nhất thời, sôi động hay im ắng đều diệu kì, lặng lẽ 
rọi chiếu khắp nơi, không màng lợi lộc, dần đần làm cho 
bốn mùa hòa thuận, ngũ cốc đồi dào, mùa màng tươi tốt, 
người không bị tai hại, vật không bị thiên tai phá hoại” 
(Thánh nhân hình đồng khô mộc, tâm nhược tử khôi, bản 
tích nhất, thời, động tịch câu diệu, ngưng chiếu tiềm thông, 
hư hoài lợi vật, trục sử tứ thời tuần tự, ngũ cốc phong đăng, 
nhân vô tai hại, vật vô thiên uổng) (“Tiêu dao du só"). Hình 
giống như cây khô, trạng giống như "tâm" như tro tàn lạnh 
giá, mà lại có thể thấu hiểu sâu sắc được hết thảy vạn vật, 
làm cho vạn vật cái nào cũng tuân theo thứ tự của nó, ngũ 
cốc phong đăng, mọi người cũng sẽ không gặp phải sự xâm 
nhiễu của tai hại. Sự miêu tả về công năng thần diệu của 
thánh nhân như thế, mặc dầu có nhân tố họp lí không quấy 
rầy ngoại vật, để mặc cho nó phát triển tự nhiên, nhưng 
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điều này, đứng về tổng thể mà nói, thì chỉ có thể là sự ảo 
tưởng của tôn giáo mà thôi. 

Cái tâm như cây khô, như tro tàn giá lạnh này, Thành 
Huyền Anh lại còn gọi là "tâm vô tâm" nữa. "Thánh nhân 
vô tâm, có cảm thì úng, cưởng bức hay gia ân tùy theo tùng 
vật cho thật thích họp, tùy có mà khoan dung hay gay gắt, 
quyết liệt. Cũng giống như sương rơi trong mùa thu, vốn vô 
tâm với việc xơ xác điêu tàn, cũng y như sự sinh đẻ ở tuổi 
thanh xuân lẽ nào lại cho đó là sự nhân huệ?" (Thánh nhân 
võ tâm, hữu cảm tư ứng, uy ân thích vật, khoan mạnh đậu 
cơ. Đồng tố thu chỉ giáng sương, bản vô tâm vu túc sát, tự 
thanh xuân chỉ sinh dục, ninh hữu ý vu nhân huệ") ("Đại 
tông su sở”). Thánh nhân tuy vô tâm, nhưng lại có thể cảm 
ứng vói ngoại vật, hoặc là gia ân cho vạn vật, hoặc thể hiện 
rõ uy quyền của mình, hoặc khoan dung độ lượng, hoặc tỏ 
ra gay gất mãnh liệt. Tất cả đều cần phải đúng lúc, đúng 
mức, cũng như sương muối khắc nghiệt vô tâm với cảnh xø 
xác điêu tàn của cây cỏ, thì lại làm cho vạn vật tiêu điều, 
gió xuân hồ hững vô tình ý với nhân ái, thì lại thúc đẩy nỏ 
rộ ra muôn hồng ngàn tía. Vì thế, người tài năng toàn vẹn 
có thể tiếp tế cho đồi bao nhiêu sản phẩm đồi dào, làm 
cho vạn vật sinh trưởng, ứng phó kịp thời đúng lúc, cái tâm 
vô tâm tưởng như chẳng có gì linh hoạt cả, nhưng lại chiếu 
rọi khắp vậy". (Tài toàn chi nhân, tiếp tế quần phẩm, sinh 
trưởng vạn vật, úng phó thuận thời, vô tâm chỉ tâm, đậu cơ 
nhí chiếu giả đã) ("Đức sung phù só"). Các thánh nhân toàn 
diện cần lấy vô tâm làm tâm mới có thể có lợi cho sự sinh 
trưởng, phát dục của vạn vật. 

Cái "tâm vô tâm” này là kết luận mà thành Huyền Anh 
rút ra, được dựa trên cơ sở "tọa vong" của Đạo gia và "Vạn 
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hữu đều là hư không" của Phật giáo. "Liệt Ngự Khấu kia 
nhó có được cái phúc của Phong Tiên, lại do đối xử nhiệt 
tỉnh hay lạnh nhạt cũng thờ dø, vô tâm, không để ý gì đến 
vận mệnh, cũng chẳng quan tâm đến tình sai khiến để lấy 
hay bỏ mà chỉ lơ đi cầu nó. Muốn rõ cái cần là đạo thì phải 
luôn vong tâm. Nếu vận mệnh sai khiến, trí tuệ phải suy tư 
(trí lự), thì đó tói nó còn xa nữa" (Bỉ Liệt Ngự Khấu đác 
vu Phong Tiên chỉ phúc giả, cái do viêm lương vô tâm, hư 
hoài nhiệm vận, phi quan dịch tình thủ xá, cấp cấp cầu chỉ. 
Dục minh vi đạo chỉ yếu, yếu tại vong tâm. Nhược vận dịch 
trí lự, khú chỉ vận hĩ) (“Tiêu dao du só"). Vong tâm tức 
"tọa vong" của Đạo gia, nó tương thông vói thiền định của 
Phật giáo. Thành Huyền Anh nói: "Quan sát vạn hữu, tất 
cả đều là không tịch, cho nên có thể bằng tấm lòng hư 
không của mình vẫn soi rọi đến cội nguồn thực sự (chân 
nguyên), mà trí tuệ sáng rõ cả, dùng đến đâu sinh đến đó". 
(Quan sát vạn hữu, tất giai không tịch, cố năng hư kì tâm 
thất, nãi chiếu chân nguyên, nhi trí tuệ minh bạch, tùy dụng 
nhi sinh). (“Nhân gian thế sơ"). Sỏ đĩ có thể hư không tâm 
mà lại nhìn thấu rõ được cả đạo lí căn bản, là bởi vì vạn 
hữu đều là không tịch. Đó là phiên bản (bản sao chép) 
Thuyết "Vạn pháp đều không" của Phật giáo. Tâm vô tâm 
này thực tế là trạng thái tâm lí hư tĩnh tự nhiên. 

Cái mà Thành Huyền Anh gọi là tâm là chỉ trạng thái 
tâm lí thanh tịnh tự nhiên. Chi có vứt bỏ trí tuệ, suy tư xem 
xét, làm cho tâm như là tro tàn nguội lạnh, ứng cảm vô 
tâm, đi vào trạng thái thanh tịnh vô vi, mói có thể hiểu rõ 
một cách sâu sắc đạo lí căn bản của Đạo giáo, làm cho trí 
tuệ và sự thông mỉnh đột nhiên sản sinh ra trong tâm. "Tâm 
vô tâm” này không chỉ phủ định hoàn toàn tác dụng của 
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kinh nghiệm, của cảm giác đối vói nhận thức, mà còn bác 
bỏ công năng tư duy của con người, là một thuyết tiên 
nghiệm chỉ dựa vào cảm ứng tâm linh, và sự thể ngộ thần 
bí, 

II. Tâm với cảnh, tính, lí, đạo. 


Thành Huyền Anh có khuynh hướng dung hợp giữa 
Phật, Nho và Đạo. Khuynh hướng này thể hiện rõ ràng 
trong sự trình bày, giải thích về những phạm trù quan trọng 
"cảnh", "tính" của Phật giáo và nhũng phạm trù như lí, đạo 
của Nho gia. 


Tâm với cảnh. Tâm tiếp xúc vói ngoại cảnh thì sẽ bị ô 
nhiễm. Làm thế nào để không bị ô nhiễm? Thành Huyền 
Anh nói: "Tâm và cảnh tương cảm thì sẽ tăng ham muốn 
nhiễm vào nhau. Phàm là tình đã mê rồi thì có cái được 
mất để làm rối loạn tâm. Đạo mà nhìn nó một cách thông 
minh thì cũng chẳng tổn thất, mà cũng chẳng ích lợi gì đến 
tính chân thục của nó” (Phù tâm cảnh tương cảm, dục 
nhiễm tư hung. Phàm tình mê chấp, hữu đắc táng dĩ anh 
tâm; đạo trí quan chỉ, vô tổn ích vu kì chân tính giả dã) ("Tế 
vật luận só”). Tâm có công năng cảm ứng. Tâm tiếp xúc vói 
cảnh, ngoại vật, sẽ phát sinh cảm ứng, sinh ra cái tình mê mẩn 
vật dục, cũng giống nhu điều mà Phật giáo vấn gọi là làm cho 
tâm linh bị ô nhiễm vậy. Chỉ có dùng trí tuệ của người có đạo 
để quan sát, đối chiếu, mói có thể đảm bảo được mất không 
dính gì đến tâm, giữ gìn cho tâm của nó thanh tịnh. Tâm ở 
đây có công năng cảm ứng bản tính của nó thì là thanh tịnh 
vô vi, không phân phải trái, được mất. 


Tâm tuy bản tính thì thanh tịnh, cũng có thể cảm ứng 
được, song tâm với bản thân cảnh đều là cái không vô. "Fâm 
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vừa hư tịch, vạn cảnh đều không, là để trên mặt đất khấp 
thiên hạ, tất cả đều không có vậy” (Tâm kí hư tịch, vạn 
cảnh giai không, thị dĩ thiên hạ địa thượng, tất giai phí hữu 
dã) (“Đại Tông sư só"). "Tâm và cảnh, cả hai đều không, 
vật và ta biến ảo, ö cái nào mà có phép đúng thì liền cầm 
chắc là đúng, ở cái nào mà không đúng thì không đúng u?” 
(Tâm cảnh lưỡng không, vật ngã biến hoan, vu hà nhỉ hữu 
nhiên pháp toại chấp vi nhiên, vu hà bất nhiên vi bất nhiên 
dã?) (“Tề vật luận só"). Cái này quả là đồng điệu với cái 
song không ngả chấp" (tâm), "pháp chấp" (cảnh, sắc vật) 
của Phật Giáo Đại thừa. Tâm, cảnh đều đã là không, thi 
cái gì là đúng và sai, anh và tôi cũng sẽ chẳng có gì là quan 
trọng cả. Tâm và cảnh, cả hai đều không, cũng không phải 
là vô tuyệt đối, mà là Ö vào cảnh địa tự nhiên nhi nhiên. 
Thành Huyền Anh nói: “Người đạt tói bậc thánh đạo, hư 
hoài bất chấp, cho nên có thể hòa đồng cái đúng vào cái 
không đúng, hòa đồng cái sai vào cái không sai, vì thế để 
trí tuệ ỏ nơi thăng bằng, tâm ngơi nghỉ ở cảnh tự nhiên vậy" 
(Phù đạt đạo thánh nhân, hư hoài bất chấp, cố năng hòa 
thị vu thị, đồng phi vu phi, sỏ đi tức trí hồ quân bình chỉ 
hương, hưu tâm hồ tự nhiên chi cảnh đã.) (Như trên). Có 
thể hòa đồng được phải trái, cái này cái kia, đó cũng là đạt 
tỏi được cảnh giới thăng bằng, tự nhiên. Tâm ở đây là chỉ 
nhận thức, suy nghĩ xét đoán và sức phán đoán phải trái, 
cũng là chỉ trạng thái tâm lí hư tĩnh tự nhiên. 

Thành Huyềr Anh chủ trưởng "Tâm, cảnh, cả hai đều 
không", đồng thồi còn chủ trương "lìa bỏ hình thể, vút bỏ 
trí tuệ”, từ hủy bỏ hình thể con người, vút bỏ hai phương 
diện tỉnh thần của con người để đạt tói cảnh giói "tâm và 
cảnh, cả hai đều không". "Hình nạp đầy không hư thì ngang 
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bằng với hư không; vòng vo buông thả mặc tính, cho nên 
thuận theo vạn vật mà vô tâm; cái gọi là hủy thể hình, truất 
thông minh, lia bỏ hình tướng, vút bỏ trí tuệ vậy, đó chỉ là 
vòng vo buông xuôi mặc tính, cho nên tình s hãi sinh ra 
uể oải, biếng lười" (Phù hình sung không hư, tắc dữ hư 
không nhỉ đẳng lượng; ủy xà nhiệm tính, cố thuận vạn vật 
nhi vô tâm; sở vị hủy thể truất thông, li hình khứ trí giả dã, 
chỉ vi ủy xà nhiệm tính, cố tủng cụ chỉ tình đãi túc) (“Thiên 
vận só"). Do lia bỏ hình tướng, vút bỏ trí tuệ, nêu ra sự 
vòng vo buông xuôi mặc tính, do đó mà quá độ từ phạm 
trù tâm, cảnh đến phạm trù tâm tính. 


Tâm vói tính. Thành Huyền Anh cho rằng vạn vật mỗi 
loài đều hoạt động theo bản tính của nó, không được tạo 
tác do trí tuệ. "Mùa xuân sinh ra, mùa hẻ lón lên, mắt nhìn, 
tai nghe, gần thì lấy nó ở thân, xa thì gủi nó ở vật, tất cả 
đều không biết cái sở dĩ của nó, tất cả đều không phân biệt 
được cái sở nhiên của nó. Cú để cho tự nó phân chia ra 
theo từng thứ đầy đủ, hoạt động theo đúng tính của mình, 
không phải là do tâm hay do trí tuệ, cái gọi là làm cho nó 
đều đặn thì lại là những cái có hại, đó chính là cái ý to lón 
động trồi vậy”. (Xuân sinh hạ trưởng, mục thị nhĩ thính, tận 
thủ chư thân, viễn thác chư vật, giai bất tri kì sở dĩ, tất mạc 
biện kì sở nhiên. Sử kì tự dĩ, đương phân các túc, suất tính 
nhỉ động bất do tâm trí, số vị đình chỉ độc chỉ, thủ thiên 
lại chỉ đại ý giả đã) ("Tề vật luận sở”). Vạn vật mối loài 
đều có tính tất nhiên nội tại trong sự sinh trưởng, phát triển 
và diệt vong của nó. Dùng tâm suy xét, phát huy trí tuệ 
thông minh, thì sẽ bóp chết bản tính tụ nhiên này. Chỉ có 
"để mặc tính", túc để cho nó tự nhiên, mới có thể giữ được 
bản tính của nó. "Vật mất đi cái chân thực của nó, thì rồi 
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lâu ngày nó mói dùng đến cái thuật của tâm trí để khôi 
phục lại cái ban đầu của nó, cho nên cái tính tự nhiên của 
nó càng mất xa hơn nữa". (Vật chí táng chân, kì nhật di. 
cửu, nãi dĩ tâm trí chỉ thuật, lệnh phục ki sơ, cố tự nhiên 
chỉ tính thất chỉ viễn hĩ) (“Thiên địa só"). Muốn dùng thuật 
của tâm trí dể khôi phục lại bản tính của nó thì tất nhiên 
sẽ ngược lại với ý mong muốn của mình, càng làm thì lại 
càng mất xa hơn. 

Phạm trù tâm, tính. Thành Huyền Anh thường dùng liền 
nhau hai phạm trù này. Ông nói những người chân thực đắc 
đạo, khi điều chỉnh "công năng đặc dị" hô hấp đến gót chân, 
có nói: "Tâm tính người chân thực ôn hòa, trí tuệ tập trung 
cao độ vào chồ vắng, vẻ cho đến ngừng thỏ, rồi cũng lại từ 
từ hít thỏ, chân kiếng lên, mất nhìn thẳng vào cöi tĩnh lặng 
sâu thẳm". (Chân nhân tâm tính hòa hoãn, trí chiếu ngưng 
tịch, chí vu khí tức, diệc phúc từ trì, cước chủng trung lai, 
minh kì thâm tính dã) (“Đại Tông sư só”). Những người 
nắm vững khí công của Đạo giáo, có thể làm cho tâm tình 
và tính tình bình hoán, hô hấp đều đặn, hít vào sâu và bình 
tỉnh, đồng thời tập trung sức chú ý và ý niệm của con người 
tù đầu rồi dần dần xuống tói gót chân, làm cho huyết mạch 
toàn thân thông thoát. Đó là lí luận thông qua ý niệm để 
điều chỉnh hô hấp, huyết mạch của nhân thể, làm cho tâm 
thần trỏ nên ninh tĩnh, có lới cho súc khỏe về mặt cơ thể 
cũng như tâm thần của con người. "Tâm tình" ỏ đây chủ 
yếu là chỉ tâm tình và tính tình. Còn về "tính" và "mệnh" 
dùng Hền nhau thì có nghĩa là nhấn mạnh sinh mệnh tự 
nhiên của nhân vật. "Không thể làm ngø mặc tính chán thực 
của ngựa, cứ đem đốt bờm ngựa, cắt gọt gót ngựa sao cho 
nhìn ngang bằng đều đặn, như vậy vừa trái với thiên lí (lí 
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trời), lại làm cho ngựa chết nhiều, huống hồ lại là con vật 
đi theo vô tâm thì tính mệnh làm sao mà an toàn được. Có 
ý sửa sang cho nó, thì tuổi thọ cũng sẽ bị chết non, chết 
yểu Ò ngay cái việc sửa gọt đó mà thôi", (Phù bất năng 
nhiệm má chân tính, nhi hoành kiến thiêu tích, kí quai thiên 
lí, nhi tử giả dĩ đa, huống vô tâm tuần vật, tỉnh mệnh sở đi 
an toàn; hữu ý trị chí, thiên niên vu yên yêu triết) ("Mã đế 
số”). Bản tính thiên nhiên của ngựa thi không cần phải cắt 
bồm, gọt móng, đóng móng sắt cho ngựa. Cứ vô tâm vói 
việc sửa gọt cho ngựa, để mặc nó phát triển theo thiên tính 
của mình thì sinh mệnh phát triển tự nhiên, ngựa sẽ có thể 
được an toàn tính mệnh. Nếu cố ý sửa gọt cho ngựa thì tính 
mệnh của nó sẽ khó được bảo toàn, tạo nên hậu quả chết 
non, chết yểu đáng đau buồn, thảm hại. Thành Huyền Anh 
xuất phát từ "thiên lí", tức sinh lí tự nhiên của người và vật 
để bàn về "tâm" và "tính mệnh", từ đó mà đã đề cập tói 
phạm trù "tâm" và phạm trù "li". 

Tâm và lí. Lí chỉ sinh lí tự nhiên cũng chỉ đạo lí của sự 
vật. Thông đạt tói được đạo lí căn bản của sự vật thì có 
thể là tâm giống như tro tàn nguội lạnh mà thấu hiểu được 
ý nghĩa chân thực của Đạo giáo. Ông nói: "Thánh nhân đã 
đạt được lí rồi thì hiểu rõ được lòng, biết rõ được đạo, cho 
nên có thể chứa đựng được cả vật và ta, bao quát được cả 
phải và trái, lòng tựa như cây khô tro tàn mà rồi chẳng mấy 
chốc không còn có sự phân biệt gì nữa". (Phù đạt lí thánh 
nhân, minh tâm hội đạo, cố năng hoài tàng vật ngã, bao 
quát thị phi, khô mộc tử khôi, tầng vô phân biệt hi) ("Tè 
vật luận sở"). "Đạt lí" thì có thể "hiểu rõ được lòng, biết rõ 
được đạo”, không phân biệt anh, tôi, chẳng phân rõ phải 
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trái để đạt tỏi cảnh giói tỉnh thần của Thượng Thừa. Điều 
này nhất trí với đạo lí dưỡng thân trường sinh của Đạo giáo. 
Thành Huyền Anh nói về người đầu bếp "thật là thần kì, 
chỉ loáng một cái, không cần để mắt đến mà mắt cứ y như 
là người điều khiển thành thạo, tất cả đều ngừng bỏ, tùy 
theo ý muốn của mình, cứ thuận lý mà làm. Người biết 
dưỡng sinh, nghĩa của nó cũng đúng là như vậy" (kí nhi thần 
ngộ, bất dụng mục thị, cố nhãn đẳng chủ tu, tất giai đình 
phế, tòng tâm sở dục, thuận lí nhi hành. Thiện duỡng sinh 
giả, kì nghĩa diệc nhiên) ("Dưỡng sinh chủ só”). Người đầu 
bếp giỏi khéo tay có thể tùy theo ý muốn của mình, dùng 
dao lựa lách vào các khe hở giữa các khóp xương trâu bò, 
chẳng cần phải chăm chú vào nhìn hay để tai nghe gì cả. 
Đạo lí của dưỡng sinh cũng vậy, có thể làm việc theo đúng 
qui luật dưỡng sinh tự nhiên, chứ không cần có sự tạo tác 
của tâm. Loại người như vậy, xủ thế thì được mọi người 
ngưông vọng tin theo, xuất thể thi qui thần cũng có thể 
thần phục. "Hình tích của họ hòa lẫn vào sự thế nhân gian, 
tâm của họ tỏ rõ được lí tự nhiên, luôn đi sâu tìm hiểu 
nguồn gốc, thấu triệt đến tận cùng ranh giói, cực kì huyền 
điệu, cho nên khi mà có danh vọng, quyền thế thì người vật 
đều theo về, khi ö vào cảnh bị giam cầm hay chết xuống 
âm phủ thì quỉ thần đều qui phục". (Phù tích hỗn nhân gian 
chỉ sự, tâm chứng tự nhiên chỉ lí, nhi cùng nguyên triệt tế, 
diệu cực trọng huyện giả, cố tại vu hiển tắc vi nhân vật chỉ 
SỞ qui, xử vu u tắc vi qui thần chỉ sở phục) (“Thiên địa só"”). 
Ông chưa tránh khỏi quá khuyếch đại tác dụng của sự giác 
ngộ tâm linh của Đạo giáo, cho rằng từ sự giác ngộ đó có 
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thể đi sâu tìm hiểu được qui luật sinh lí của tự nhiên, như 
vậy sẽ có thể kinh động được đến trời đất, làm cho qui thần 
phải thương xót. Điều này đã biểu hiện rõ đặc điểm nổi 
bật khiến ông trỏ thành nhà lí luận của Đạo giáo. 


Thành Huyền Anh coi trọng qui luật sinh lí của tụ 
nhiên, đây là sự phản ánh tỉnh thần tôn trọng tự nhiên của 
đạo gia, đó là điểm đáng qui. Ông nói: "Trên thân thể một 
con người cũng có phân biệt giữa vua và thần, đến như thấy 
sắc thì mắt là vua mà tai là thần, dùng đi bộ thì chân là 
vua mà tay là thần vậy. Cái đó cũng xuất phát từ lí trồi mà 
ra, há lại thuộc về người u! Chẳng phải quan hệ đến ý thân 
sơ gì, cho nên là quân thần vậy. Quách Chú chép rằng: 
Người hiền tài gặp thời thi làm vua, người tài không thích 
ứng với thời thế thì làm thần. Trị quốc, trị thân, nội ngoại 
đều không có gì khác" (Nhân chi nhất thân, điệc hữu quân 
thần chỉ biệt, chí như kiến sắc tắc mục vi quân nhỉ nhĩ vi 
thần, hành bộ tắc túc. vi quân nhỉ thủ vi thần dã, tư nãi 
xuất tự thiên lí, khi nhân chi sở vi hồ! Phi quan hệ ý thân 
SƠ, cố vi quân thần dã. Quách chú vân: Thời chí sở hiền 
giả vi quân, tài bất úng thế giả vi thần. Trị quốc trị thân, 
nội ngoại vô dị) (“Tè vật luận só"). Đem phân chia giữa 
vua và thần, coi là sự phân công tự nhiên giống như là tai, 
mất, tay chân, có những thành phần hợp lí của nó. Thành 
Huyền Anh nói: "Dùng thần thiếp trong cung đình, mỗi 
cương vị đều có chúc phận riêng của mình, như tay cầm 
chân đi, mỗi cái đều làm phận sự của mình đầy đủ, lẽ nào 
do vì thiếu tay mà chân phải đi sao? Đó là thiên cơ tự bày 
đặt ra, võ tâm tự mình làm và trị lí vậy. Đưa tay chân lên 
thì các việc đều có thể biết vậy" (Phù thần thiếp ngự dụng, 
các hữu chức tư, như thủ chấp cước hành, đương phân tự 
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túc, khi vị thủ chi bất túc nhỉ cước vị hành hồ? Cái thiên 
cơ tự trương, vô tâm tương vi nhỉ trị lí chỉ dã. Cử thủ thủ 
túc, chư sự khả tri dã) (Như trên). Sự phân công giữa thần, 
thiếp, tay, chân là tụ nhiên nhi nhiên, không phải là nhân 
vị, quan điểm này đã nói rõ đạo lí tự nhiên và tất nhiên 
của sự phân công xã hội có thành phần họp lí, nhưng cũng 
lấy "vô tâm" mà che,đậy hiện tượng bất hợp lí tồn tại trong 
sự phân công trong xã hội có giai cấp. Trị lí ö đây chỉ quan 
hệ thống trị, bị thống trị của quân thần, thần thiếp. Từ sự 
phân công giữa tay và chân đến sự phân công giữa quân 
(vua) và thần có liên quan đến "đạo" được coi là đạo lí trị 
quốc, tù đó Thành Huyền Anh đã mỏ rộng ra trình bày và 
phân tích phạm trù tâm và phạm trù đạo. 

Tâm với đạo. Đạo là đạo lí trị quốc của Nho gia, tưởng 
thông với cảnh giói đạo đúc tối cao của Đạo giáo. Thành 
Huyền Ảnh nói: "Những nhà trí thức đạt tỏi đạo thì vô tác 
vô tâm, cho nên vì phải trái mà không có phải trái, tuân 
theo anh và tôi mà không có anh và tôi”. (Đạt đạo chỉ sĩ, 
vô tác vô tâm, cố năng nhân thị phi nhi vô thị phi, tuân bỉ 
ngã nhỉ vô bị ngã) (Nhu trên). Không tạo tác. không suy 
xét (tư lự), không phân phải trái, anh tôi, đây chính là đạo 
lí trị quốc của thánh nhân, đó cũng chính là cảnh giỏi tính 
thần cao nhất mà Đạo giáo tôn sùng. "Chí nhân vô tâm, có 
cảm thì ứng, ví như cái gương sáng kia phương từ hư cốc, 
vì tuân theo vạn vật, ảnh hưởng đến muôn dân, không biết 
sở đi nhiên, không biết sỏ dĩ ứng, há có tình nào mà khen 
chê, nói là lợi hay hại được! Theo pháp luật, dựa vào sức 
người thì có thể gọi được là đạo tụ nhiên vậy" (Phù chí 
nhân vô tâm, hữu cảm tư ứng, thí bỉ minh kính, phương tử 
hư cốc, nhân tuân vạn vật, ảnh hưởng thương sinh, bất trị 
sở đi nhiên, bất tri sỏ di ứng, khí hữu tình vu tang phổ nhỉ 
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hệ vu lợi hại giả hồ! Dĩ pháp nhân nhân, khả vị tự nhiên 
chỉ đạo đã) (Như trên). Tâm linh tự nhiên cảm úng thấy 
không cần hỏi nguyên nhân nội tại của nó, không cần biết 
cái tất nhiên nội tại của nó, cũng giống như gương sáng vô 
tâm mà soi chụp được hình người, chẳng khác nào nơi sơn 
cốc vô tâm mà bao dung được vạn vật, đó chính là cảnh 
giỏi tỉnh thần tự nhiên vô ví của chí nhân. 


Cái "vô tâm mà cảm ứng" của Thành Huyền Anh, trên 
thực tế tương thông với cảnh giói tỉnh thần của Phật giáo. 
“Trí tuệ của thánh nhân cô đúc, sâu xa và trong suốt, chiếu 
rợi vạn vật một cách vô tình, không chỉ trích, không nghênh 
đón, vô sinh vô điệt”, cố nhiên là không phải có cái tư tưởng 
cố leo trèo để đi tới được chỗ hư thông chí đạo" (Thánh 
trí ngưng trạm, chiếu vật vô tình, bất tương bất nghênh vô 
sinh vô điệt, cố bất đi phán viện chi tâm hành hồ hư thông 
chí đạo giả dã) (Nhu trên). Cái hư thông chí đạo vô sinh 
diệt này, thực chất chính là côi (cảnh giới) Niết bàn siêu 
thoát trần thế, siêu việt luân hồi của Phật giáo. 

Chân lí cuối cùng và cảnh giói tỉnh thần cao nhất của 
Đạo giáo, không thể dùng tâm hữu vi để đạt tói, nó là cái 
mà tâm linh rất khó nhận thức (thể hội) và suy đoán. Thành 
Huyền Anh nói: "Chí đạo tỉnh vi, tâm linh bất trắc. Cho 
nên gủi gắm vào cái nơi thâm u sâu kín xa xăm, vào cöi mò 
áo, trầm mặc, tuyệt đối mơ hồ huyền hoặc. Tai không nghe 
thấy, mắt không nhìn thấy gì khác bên ngoài, tỉnh thần được 
giữ vững, cảnh không thể lộn xộn, tâm và hình hợp vào 
nhau, tự mình suy tu, ngắm nghĩ về chính đạo". (Chí đạo 
tinh vi, tâm linh bất trắc. Cố kí yểu minh thâm viễn, hôn 
mặc huyền tuyệt. Nhĩ mục vô ngoại thị thính, bão thủ tỉnh 
thần, cảnh bất năng loạn, tâm dữ hình hợp, tự minh chính 
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đạo) (“Tại hựu só"). Vứt bỏ những điều tai nghe mắt thấy 
của con người, lặng lẽ giữ trong lòng cái thế giỏi tính thần 
của mình, không bị ngoại cảnh quấy nhiễu, như vậy sẽ có 
thể phù hợp với chí đạo, với chính đạo. Nhận thức tuyệt 
đối vút bỏ cảm giác và kinh nghiệm đó chỉ có thể là tiên 
nghiệm luận của chủ nghĩa thần bí, không thể đạt tói nhận 
thức có tính chân lí được. Cho nên cái gọi là chí nhân hư 
tâm vô lự của Thành Huyền Anh chỉ có thể là người xa 
cách vói thế tục và cũng làm trái lòng mình mà thôi. Nói 
khác di, đây chỉ là ảo tưởng của các học giả tôn giáo, chú 
không tìm đâu ra trong hiện thực được. "Đạo trái vói thông 
tục, cho nên đi ngược lại trần thế, hưu tâm vô lũy, không 
giống với vật, tâm và tích này đều có khóc vậy" (Đạo dữ 
tục phản, cố vi vu thế, hư tâm vô lũy, bất đữ vật đồng, thử 
tâm tích câu dị đã) (“Tắc dương sở"). Đạo khác vói tâm 
tích của thế tục thì chỉ có thể là huyền lí sâu thẳm và tĩnh 
mịch. Tâm đi ngược lại vói thế tục, thì chỉ có những "thánh 
nhân" của Đạo giáo thoát li tư duy và trí tuệ bình thường 
mói có thể có được. 

Thành Huyền Anh hấp thu học thuyết của cả ba tôn 
giáo Nho, Đạo, Thích, làm cho nó tôi luyện trong một lò 
để trỏ thành học thuyết quan trọng tu dưỡng tâm tính của 
Đạo giáo. Phạm trù tâm của ông vừa chỉ tâm linh cảm ứng 
tư duy, suy nghĩ mưu kế và sức phán đoán đối với đúng sai, 
lại vừa chỉ trạng thái tâm lí hư tỉnh tự nhiên. Do ông đã 
vút bỏ cảm giác của cảm quan tai mắt đối vói ngoại vật, 
lại cự tuyệt đối vói việc tiến hành những tư duy lí tính như 
suy xét (tư lụ), phát đoán đối vói sự vật, lại càng phủ định 
thực tiễn tiếp xúc và cải tạo ngoại vật, "muốn hiểu rõ đạo 
mà không cần dùng tâm để nhân thức, cho nên suy nghĩ 
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mưu kế mà không thể biết được, đạo không phải là thanh 
sắc, cho nên chiêm vọng mà không thể thấy được. Đạo 
không phải là hình chất, cho nên truy tìm theo đuổi mà 
khõng thể nấm bắt được". (Dục minh đạo phi tâm thức, cố 
mưu lự nhí bất năng tri, đạo phi thanh sắc, cố thiêm vọng 
nhi bất năng kiến; đạo phi hình chất, cố truy trục nhi bất 
năng đãi đã) ("Thiên vận só”). Cho nên cái “tâm” của ông 
nêu ra chỉ có thể là sự nhận thức suy điển và tự hiểu về 
thế giói của các học giả tôn giáo theo Đạo giáo hư cấu ra 
thôi, do đó mà chỉ có thể là một loại tư duy biện chúng tôn 
giáo mà Phật giáo cho là khó có tên nào biểu đạt được. 
Loại tư duy biện chứng tôn giáo này chỉ có thể đem lại cho 
các tín đồ một chút an ủi về mặt tỉnh thần, làm cho họ tìm 
thấy được một "mảnh đất thanh sạch" yên tĩnh trong cõi 
trần thế nhốn nháo ồn ào, rộn ràng nhộn nhịp mà thôi. Có 
điều là cái đó cũng có một số gói ý tích cực nào đó đối với 
việc rên luyện khả năng tư duy trừu tướng và dưỡng sinh 
làm cho thân thể khỏe mạnh của con người ta. 

Tiết III. Vạn pháp duy tâm của Phật giáo. 

Thời kì Tùy Đường, cùng với sự xuất hiện trỏ lại nhà 
nước phong kiến thống nhất Nam Bác, hòa hợp dân tộc, ba 
tôn giáo Nho, Thích, Đạo lại tiếp tục được phát triển. Đạo 
giáo được đặc ân của giói thống trị dựa vào thế lực đế 
vướng, nên thẳng tiến lên ngay địa vị cao sang, thế lực như 
diều gặp giỏ. Nho gia cũng được giói thống trị để mất tói 
mà đần dân được cất đầu lên. Phật giáo thì tiếp tục xây 
dựng nên các tông phái, ngày càng được phát triển, thậm 
chí còn vượt quá cả Ấn Độ đương thời. 

Triết học Phật giáo lấy việc phá bỏ ngã chấp (có nghĩa 
là nấm bắt và chạy theo những yêu cầu về vật chất cho thân 
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thể cho những dục vọng và lới ích của bản thân), phá bỏ 
pháp chấp (có nghĩa là nắm bắt và chạy theo những y(u 
cầu của những vật ö ngoài bản thân) làm thành một cặp 
phạm trù rất quan trọng. Phật giáo thuộc phái Tiểu thừa 
chỉ không ngã chấp, bất không pháp chấp. Phật giáo thuộc 
phái Đại thừa thì chủ trương ngã pháp song không (cả hai 
cái ta và cái pháp đều cùng là không), "tâm pháp song vong” 
(cả tâm và pháp đều cùng quên đi). Gắn liền với cái ta (chủ 
thể) và cái pháp (khách thể), phạm trù "tâm" được Phật 
giáo coi trọng hết sức và trỏ thành một trong những phạm 
trù cơ bản của triết học Phật giáo. Vạn pháp duy tâm, tâm 
vi pháp bản (tâm là gốc của pháp) đã trỏ thành một vấn 
đề quan trọng nhất của cộng đồng các tông phái Phật giáo 
của Trung Quốc. 
1. Tư tông tâm vì pháp bản của Trí Nghĩ. 


Tú tổ của phái Thiên Đài tông, Trí giả đại sư thöi nhà 
Tùy là Trí Nghỉ (538 - 597) đã phân chia tâm ra thành "tâm 
lự tri" (lự tri chí tâm), "tâm thảo mộc” (thảo mộc chỉ tâm), 
"cái tỉnh hoa trọng yếu tích tụ" (tích tụ tính yếu giả) và cho 
rằng: "Nay chọn cái sai là chỗ đem chọn cái tâm tích tụ, 
cái tâm thảo mộc, chuyên ở cái tâm suy nghĩ để biết vậy” 
(Tâm giản phi dã, giản tích tụ, thảo mộc đẳng tâm, chuyên 
tại lự trí tâm đã) ("Ma hà chỉ quan"). Tâm thảo mộc, tâm 
"tích tụ tỉnh yếu" không thuộc phạm trù triết học. Phật giáo 
phần nhiều lấy trí lự, tư duy để giải thích về tâm. 

Triết học Phật giáo là một loại tư duy biện chứng (tư 
biện) tôn giáo, nó không phải là nêu ra tâm là bản chất, là 
công dụng của tư duy và qui luật của nó, mà là mỏ rộng 
không hạn chế tác dụng bản thể của tâm, công năng của 
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tâm trong cách nhìn nhận và suy nghĩ của tôn giáo cùng 
những nét đặc sắc của tư duy biện chứng của nó để thích 
ứng vói nhu cầu của tôn giáo đem đến cho mọi người một 
sự an ủi về mặt tinh thần nào đó. Trí Nghỉ cho rằng quan 
hệ giữa tâm và pháp (tức giữa chủ thể và khách thể) không 
phải là quan hệ ai trước ai sau, mà là quan hệ hàm chứa 
lẫn nhau giữa cái này và cái kia, trong anh có tôi, trong tôi 
có anh. "Nếu là một tâm sinh ra tất cả pháp, thì như vậy 
là xét về chiều dọc, nếu trong một lúc tâm hàm chứa tất cả 
pháp, thì tức là xét về chiều ngang. Dọc cũng không được, 
ngang cũng không được, chỉ có thể nói tâm là tất cả pháp, 
tất cả pháp là nguyên có của tâm. Không phải dọc, không 
phải ngang, không phải là một như nhau, không phải là 
khác nhau, mà nó thật là huyền diệu, sâu xa tuyệt vòi, 
không có cái biết để mà biết, không có cái nói để mà nói, 
cho nên gọi nó là cái chỗ không thể suy nghĩ và bàn cãi, ý 
chỉ là ð đó thôi v.v..." (Nhược tòng nhất tâm sinh nhất thiết 
pháp giả, thủ tắc thị tụng, nhược tâm nhất thời hàm nhất 
thiết pháp giả, thử tức thị hoành. Tung diệc bất khả, hoành 
diệc bất khả, chỉ tâm thị nhất thiết pháp, nhất thiết pháp 
thị tâm cố. Phi tung phi hoành, phi nhất phi dị, huyền diệu 
thâm tuyệt; phi thức sở thúc phi ngôn sỏ ngôn, sở dĩ xưng 
vi bất khả tư nghị cảnh, ý tại vu thử vân vân). (Nhu trên). 
Bất luận là nói về thời gian hay là nói về không gian, tâm 
và pháp không có cái nào trước cái nào sau, không có cái 
nào lón cái nào bé, cả hai cái đều liên hệ lại với nhau không 
còn phải suy nghĩ và bàn cải gì nữa. Tâm sinh thì pháp 
sinh, không đâu là không có, không lúc nào là không có, 
tâm là tất cả (nhất), pháp là nhiều (đa), tâm và pháp biến 
hóa không thể nói ra lồi được, không thể suy nghĩ bàn cãi 
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được, hoàn toàn không phân biệt được, những phạm trù 
này hàm chứa trong nhau, lại có khác nhau chứ không phải 
là một. Cái lí ö đây bao hàm phép tư duy biện chứng có cả 
thời gian lẫn không gian, cả dọc lẫn ngang, có tất cả lẫn có 
nhiều, có cả lồi nói lẫn hiểu biết. Nhưng đem "tâm" là chủ 
thể hòa đồng lẫn lộn với "pháp" khách thể, điều đó rõ ràng 
là một loại tư duy biện chứng của tôn giáo. 

"Tâm" không chỉ là bản nguyên của pháp mà cũng là 
bản nguyên của mọi thế gian và xuất thế. Trí Nghỉ nói: "Ba 
mươi loại thế gian đều được tạo ra từ tâm cả" (Như trên). 
“Một giói có ba mươi loại thế gian, trăm pháp giới sẽ có 
ba nghìn loại thế gian, cái ba nghìn này ở tại một tâm niệm 
thôi". "Nếu không có tâm thì thôi, hể có tâm thì tức là có 
ba nghìn loại thế gian". (Nhược vô tâm nhĩ di; giỏi nhĩ hữu 
tâm, túc cụ tam thiên) (Như trên). Thế giới đều là do tâm 
"tạo tác"”" ra, "Ba loại thế gian" là đến thế giỏi vô biên, "ba 
nghìn loại thế gian" qui kết về bản nguyên, tức là tạo tác 
của một tâm niệm. Không có tâm thì không có thế gian, 
tâm cùng với ý nghĩ chính là bao hàm trong ba nghìn thế 
gian. Tư tưởng nhất niệm tam thiên (một ý nghĩ ba nghìn 
thế gian) này là một bước phát triển tư duy biện chứng một 
tâm có tất cả pháp, tất cả pháp chỉ ở một tâm. Ông đã đem 
cái "nhất niệm", "nhất tâm" chủ thể liên kết lại với toàn bộ 
khách thể (thế giới hiện thực, còn có thế giới hư ảo của tôn 
giáo), chú trọng đến việc tìm tòi nghiên cứu bản thể đằng 
sau những hiện tượng, coi trọng việc suy xét về chủ thể, có 
trình độ tư duy trừu tướng khá cao. 


Nhất niệm tam thiên cũng chính là tính tâm có ngũ âm. 
“Tâm cũng như vậy, có tất cả tính ngũ âm, tuy không thể 
nhìn thấy được, nhưng không thể nói là không có" (Tâm 
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diệc như thị, cụ nhất thiết ngũ âm tính, tuy bất khả kiến, 
bất đắc ngôn vô) (Như trên). Ngũ âm tức ngũ uẩn (ẩn giấu, 
tiềm tàng), túc sắc (thuộc cái có hình), thụ (tâm hứng nhận 
sự vật), tưởng (tưởng tướng), hành (hành vi thiện ác), thức 
(nhận biết và phân biệt được bản thể của sự vật). Sắc là 
ngoại vật, thụ, tưởng, hành, thức là tác dụng của tâm. Tâm 
bao gồm hai mặt chủ thể và khách thể. Tâm tuy không thấy 
được, nhưng không phải là vật không, hư vô. Điều này có 
liên quan đến vấn đề quan hệ giữa tâm và không vô, đó 
cũng chính là tư tưởng nhất tâm tam quan”, (một tâm nhìn 
thấu được cả ba tỉnh chất). Tuệ Văn, người đi trước dẫn 
đường của tông phái Thiên Đài, dựa vào Học thuyết trung 
quan của Phật giáo Án Độ trình bày và phát huy tư tưởng 
"nhất tâm tam quan", cho rằng nhất tâm có thể đồng thời 
quan sát được cả ba tỉnh chất không, giả, trung của sự vật. 
Trong “Trung luận. Quan tứ đế phẩm", ông có bốn câu kệ 
nói rằng: "Nhân duyên mà sinh pháp thì thuyết của ta là 
không, cũng là danh giả, cũng là nghĩa trung đạo” (nhân 
duyên ở đây chỉ nguyên nhân trực tiếp đưa đến kết quả và 
điều kiện hoặc sức mạnh thúc đẩy thêm để đưa đến kết 
quả - ND). Ông cho rằng thế giới khách quan là hư ảo, 
không thực (không quan), nhưng lại không có trỏ ngại gì 
là có giả (giả quan), sự thống nhất giữa không và giả tức 
là trung (trung đạo quan), cả ba cái không rời nhau, đều 
có ö một tâm, cũng chính là nói có ba thuộc tính không, 
giả, trung. Trí Nghỉ liên hệ giữa nhất tâm tam quan với 
"thực tướng" (có hình tướng thục) phát triển thành Thuyết 
"Tam đế viên dung" và cho rằng trong một tâm đồng thùi 
có ba loại thực tướng không, giả, trung, gọi là tam đế. Tam 
đế viên dung hoàn toàn thống nhất. "Nếu một Phật pháp 
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là tất cả pháp thuật, tức là do nhân duyên mà sinh ra pháp 
thuật, thì đó là danh giả, là quan giả vậy; Nếu tất cả pháp 
thuật là một Phật pháp, thì ta nói đó là không, là quan 
không vậy; Nếu không phải là một, không phải là tất cả, 
thì đó là trung đạo quan. Một không là tất cả không, thì 
không có bất không trong giả trung, gọi chung là không 
quan vậy; Một giả là tất cả giả, thì không có bất giả trong 
không trung, gọi chung là giả quan vậy; một trung là tất cả 
trung thì không có bất trung trong không giả, gọi chung là 
trung quan vậy, đó tức là cái "không thể bàn cãi về nhất 
tâm tam quan” nói trong "Trung luận" (Nhược nhất pháp 
nhất thiết pháp, tức thị nhân duyên sở sinh pháp, thị vi giả 
danh, giả quan dã; nhược nhất thiết pháp túc nhất pháp, 
ngã thuyết túc thị không, không quan đả; Nhược phi nhất 
phi nhất thiết giả, tức thị trung đạo quan. Nhất không, nhất 
thiết không, vô giả trung nhi bất không, tổng không quan 
đá; nhất giả nhất thiết giả, vô không quan nhỉ bất giả, tổng 
giả quan dã; nhất trung nhất thiết trung, vô không giả nhỉ 
bất trung, tổng trung quan dã, tức "Trung luận" sỏ thuyết 
"bất khả tư nghị nhất tâm tam quan") (Như trên). Tù Tuệ 
Văn đến Trí Nghỉ có một khâu trung gian, tức Tuệ Tư. Tuệ 
Tư cho rằng: "Trung thực ra là giác ngộ, cho nên gọi là 
tâm" (Trung thực bản giác, cố danh vi tâm) ("Đại Thừa chỉ 
quan pháp môn”). Tâm là bản thể của chân như, sự giác 
ngộ căn bản về bản thể của chân như chính là tâm. "Tất cả 
mọi pháp đều dựa vào tâm này mà có, lấy tâm làm thể" 
(Nhất thiết chư pháp, y thử tâm hữu, dĩ tâm vi thể) (Như 
trên). Tất cả mọi hiện tướng trên thế giới đều dựa vào tâm 
mà tồn tại, lấy tâm làm bản thể của mình. Tâm chính là 
bản thể, là căn cứ của vạn tướng. "Cái chân như, lấy mọi 
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pháp đúng như cái chân thực, cái đó duy chỉ là một tâm, 
cho nên gọi cái một tâm này là chân như. Nếu ngoài tâm 
có cái pháp thì đã không phải là chân thực, cũng không 
đúng như vậy nữa" (Chân như giả, di nhất thiết pháp chân 
thực như thị, đuy thị nhất tâm, cố danh thử nhất tâm di vi 
chân như. Nhược tâm ngoại hữu pháp giả, túc phi chân 
thực, diệc bất như thị). (Như trên). Bản thể thần bí duy 
nhất chân thực, vĩnh hằng bất biến, tức là chân như, cũng 
có thể gọi là tâm. 

Trí Nghỉ phát triển Thuyết "tâm chân như" của Tuệ Tu, 
đề xướng ra "nhất niệm tam thiên", "tam để viên đung", còn 
coi tâm là "tàng lí như lai". Khi giải thích "lí túc”, ông nói: 
"Cái lí tức, là nhất niêm tâm tức tàng lí như lai, như vốn là 
không, tàng vốn là giả, lí vốn là trung. Cả ba trí đều Ö trong 
một cái tâm, không còn phải suy nghĩ tranh cãi gì nữa, như 
trên nói tam đế một chân lí, không phải ba, không phải 
một. Một sắc một hương, tất cả pháp, tất cả tâm, cũng đều 
trỏ lại là như vậy, nên gọi là lí túc, là tâm Bồ Tát, cũng là 
lí tức chỉ quan. Cũng có tên gợi là tịch, đó là nhìn theo tên 
gọi”. (Li tức giả, nhất niệm nhất tức Như Lai tàng lí, như cố 
tức không, tàng cố tức giả, lí cố túc trung. Tam trí nhất tâm 
trung cụ, bất khả tư nghị, như thượng thuyết tam đế nhất đế, 
phi tam phi nhất. Nhất sắc nhất hương, nhất thiết pháp, nhất 
thiết tâm, điệc phục như thị, thị đanh lí tức, thị Bồ Đề tâm, 
diệc thị lí túc chỉ quan. Túc tịch danh chỉ, tức chiếu danh 
quan) ("Ma hà chỉ quan"). Ông cho rằng không, giả và trung 
là ba loại trí tuệ, tâm có đủ cái trí tuệ này. Coi tâm là phương 
pháp soi rọi đến tận cõi Bồ Đề (giác ngộ). 

Tâm không chỉ là một phương pháp soi rọi của trí tuệ, 
mà còn có đủ công đức thành Phật. "Tâm này có đủ tất cả 
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công đức Bồ Tát, có thể trỏ thành chính giác vô thượng của 
ba đời. Nếu hiểu được cái tâm này thì có thể quan sát được 
mọi vận số... Kinh này (Ghi chú: tức "Nhu Lai mật tàng 
kinh") có ý chỉ bốn tâm Bồ Đề trưóc. Nếu biết pháp nhân 
duyên của Thuyết Như Lai thì là chỉ tâm Bồ Đề đầu tiên. 
Nếu vô sinh và diệt thì chỉ tâm Bồ Đề thứ hai. Nếu bản 
tính thanh tịnh thì chỉ tâm Bồ Đề thú ba. Nếu mọi pháp 
biết bản tính thanh tịnh thì chỉ tâm Bồ Đề thứ tư. Chỉ riêng 
tâm Bồ Đề đầu tiên đã có thể trừ bỏ được mười cái ác nặng 
nề chồng chất rồi, huống hồ đây lại có cả tâm Bồ Đề thú 
hai, thứ ba, thứ tư nữa?" (Thử tâm cụ nhất thiết Bồ Đề 
công đức, năng thành tam thế vô thướng chính giác. Nhược 
giải thủ tâm, nhiệm vận đạt vu chỉ quan.... Thử kinh (An, 
tức "Như Lai mật tàng kinh") cụ chỉ tiền tứ Bồ Đề tâm; 
Nhược tri Như Lai thuyết nhân duyên pháp, tức chỉ sơ Bồ 
Đề tâm; nhược vô sinh vô diệt, chỉ đệ nhị Bồ Đề tâm; nhược 
bản tính thanh tịnh, chỉ đệ tam Bồ Đề tâm; nhược vu nhất 
thiết pháp trí bản tính thanh tịnh, chỉ đệ tứ Bồ Đệ tâm. Sơ 
Bồ Đề tâm di năng trù trọng trùng thập ác, huống đệ nhị 
đệ tam đệ tú Bồ Đề tâm tà?) (Nhu trên). Trí Nghỉ phân 
chia giác ngộ (tâm Bồ Đề) thành bốn thứ tầng, hiểu ý được 
thế giới là do nhân duyên sinh ra, xa rời nhân duyên thì 
không có thế giỏi, đây là sự giác ngộ tối thiểu; hiểu ý được 
tất cả các hiện tượng, tất cả các vật hữu hình và vô hình 
đều vốn thanh tịnh cả, đây là sự giác ngộ cao nhất. Mặc dù 
sự "giác ngộ" này là sự hiểu biết sâu sắc đối với giáo lí Phật 
giáo. Điều này thực ra không phải là sự hiểu biết triệt để 
đối với bản chất của sự vật mà triết học truy tìm, do đó mà 
thực hiện được bước nhảy vọt từ tự tại đến tự vì, nhung sự 
hiểu ý (linh ngộ) có hệ thống từ nông đến sâu của họ đối 
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vói một số bản chất nào đó của thế giói về mặt tư duy cũng 
đã đem lại nhiều sự gói mỏ và có giá trị nội tại của nó. 

“Tâm Bồ Đề" được coi là giác ngộ được phân chia thành 
thứ tầng, còn tâm với chúng sinh và Phật lại là tam vô khác 
biệt. Tâm bao gồm hai phương điện giác ngộ của chúng 
sinh và giác ngộ của Phật. Hai cái đó có lên hệ mật thiết 
với nhau. "Hoa Nghiêm" viết: Tâm, Phật và chúng sinh là 
tam vô khác biệt. Khi biết được tâm của mình có tất cả 
Phật pháp... Tịnh Danh viết: Như Lai giải thoát phải cầu 
từ trong tâm chúng sinh. Chúng sinh tức là Bồ Đề, không 
thể nào thay đổi khác được. Chúng sinh túc là Niết bàn, 
không thể nào hủy diệt được. Một tâm đã là vậy thì các 
tâm cũng như vậy, tất cả pháp cũng như vậy. "Phổ Hiền 
Quan" viết: Côn Lô che khắp mọi chổ, đó là cái nghĩa của 
nó vậy. Khi biết tất cả mọi pháp tức Phật pháp, đó là pháp 
giỏi Như Lai vậy" (Như trên). Tâm chúng sinh túc Bồ Đề, 
phiền não tức Niết Bàn. Bò thế giới này tức bồ thế giói kia. 
Điều này đả cung cấp chố dựa về lí luận cho chúng sinh 
thành Phật và đã mỏ toang cánh của Phật pháp dế dàng 
cho các tín đồ Phật giáo đi tới cõi Niết bàn. Điều này rõ 
ràng, không còn hoài nghi gì nữa là có ý nghĩa quan trọng 
đối vói việc thế tục hóa Phật giáo, Trung Quốc hóa Phật 
giáo. 

Trí Nghỉ không chỉ nêu ra "nhất niệm tam thiên", "tam 
đế viên dung", "tâm, chúng sinh, Phật tam vô khác biệt", 
mà còn đi sâu vào tìm hiểu, nghiên cứu, thảo luận về phạm 
trù "tâm". Ông nói: "Tâm như ngọn lửa huyền ảo, nhưng có 
tên, gọi là tâm. Bảo nó là hữu thì chẳng thấy chất sắc đâu 
cả; bảo nó là vô thì lại thấy có những suy tư tưởng tướng, 
không thể nghĩ và nói là hữu hay vô được, cho nên mói nói 
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tâm là cái gì kì diệu. Tâm kì diệu có nền nếp phép tắc, gọi 
nó là pháp, pháp tâm không phải là nhân, cũng không phải 
là quả, có thể xem như lí, tức biện có tác dụng phân biệt 
nhân quả, đúng ra phải gọi là liên hoa, đều từ một tâm mà 
nhìn ra cả, cũng giáo hóa được tâm ta, có tên gọi là kinh" 
(Tâm như ảo diệm, đản hữu danh tự, đanh chi vi tâm. Thích 
ngôn kì hữu, bất kiến sắc chất; thích ngôn kì vô, phúc khỏi 
lự tưởng, bất khả dĩ hữu vô tư độ cố, cố đanh tâm vi diệu. 
Diệu tâm khả qui, xưng chỉ vi pháp. Tâm pháp phi nhân 
phi quả, năng như lí quan, tức biện nhân quả, thị danh liên 
hoa, do nhất tâm thành quan, diệc chuyển giáo dư tâm, 
danh chỉ vi kinh) (Nhu trên). Tâm nắm bắt ngoại cảnh, tức 
sinh ra áo giác, có tác dụng suy tư, phân biệt. Tâm không 
thể nói là hữu, cũng không thể nói là vô, nhưng lại có thể 
tuân theo, có thể dùng để nhìn nhận, đối chiếu được. "Tâm 
vốn vô danh, lại cũng không phải là vô danh; Tâm gọi là 
bất sinh, cũng lại bất diệt. Tâm tức thực tướng. Thoạt nhìn 
là nhân, nhìn xong là quả. Vì quan tâm nên không có ác 
cảm. Tâm số nhiều vất vả trần ai, dường như giống nhau 
lại như khác nhau, nhưng đều được chuyển hóa lẫn nhau. 
Đó dúng là quan tâm". (Tâm bản vô danh, diệc vô vô danh, 
tâm danh bất sinh, diệc phúc bất diệt; tâm tức thực tướng. 
S0 quan vi nhân, quan thành vi quả. Dĩ quan tâm cố, ác 
giác bất khỏi. Tâm số trần lao, nhược đồng nhược dị, giai 
bị hóa nhí chuyển. Thị vi quan tâm). (Như trên). Tâm vừa 
vô danh, lại vừa không phải là vô danh. Tâm túc bất sinh 
bất diệt, lại là thực tướng chân không vô tướng. Tâm có 
công năng đối chiếu nhìn nhận, kết quả của đối chiếu nhìn 
nhận, là có thể không có ác cảm gì mà là hồi tâm hướng 
thiện, Cái chân không vô tướng vô danh, phi vô danh, bất 
sinh bất diệt, phi nhân phi quả, phi hữu phi vô, có công 
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năng quan sát đối chiếu, làm cho mọi người hồi tâm hướng 
thiện đó thì gọi là tâm. 


Tâm có chung có riêng. "Tâm là gốc của các pháp, thì 
đó là tâm chung vậy. Nói khác đi là có ba loại tâm: Tâm 
phiền não là tam chi, tâm quả đắng là thất chỉ, tâm nghiệp 
là nhị chỉ. Tâm khổ tức pháp thân, là tâm thể, tâm phiền 
náo tức Bát Nhã (ban nhược tức trí tuệ), là tâm tông. Tâm 
nghiệp tức giải thoát, là tâm dụng. Như thế tức là chia tâm 
ra thành ba vậy" (Tâm thị chư pháp chỉ bản, tâm tức tổng 
dã, biệt thuyết hữu tam chủng tâm: Phiền não tâm thị tam 
chỉ, khổ quả tâm thị thất chi, nghiệp tâm thị nhị chỉ. Khổ 
tâm tức pháp thân, thị tâm thể, phiền não tâm tức Ban 
nhược, thị tâm tông; nghiệp tâm tức giải thoát, thị tâm 
dụng; túc khai tâm vi tam dã). (“Pháp hoa huyền nghĩa"). 
Đối vỏi vạn pháp mà nói, tâm là gốc, đây là sự khái quát 
tổng thể öỏ tầm cao triết học nêu rõ tâm là bản nguyên 
(nguồn gốc) của thế giói. Nếu nói về hình thái cụ thể của 
tâm, thì nó có ba loại, tức tâm phiền não, tâm quả đắng 
(khổ quả) tâm nghiệp. Tam phiền não chỉ ái, thủ, hữu (yêu, 
lấy, có); tâm quả đắng chỉ thức, danh sắc, lục nhập, xúc 
thụ, sinh, lão, tử thất chỉ; tâm nghiệp chỉ vô minh, hạnh. 
Khổ tâm cũng chính là chân thân của Phật, đó là chủ thể 
của tâm. Tâm phiền não cũng chính là trí tuệ (bát nhã) cao 
độ, đó là tông bản của tâm. Tâm nghiệp cũng chính là giải 
thoát, là công dụng của tâm. Có thể thấy, bản thể của tâm 
chính là một bộ phận của cảnh, tức pháp thân. Tôn chỉ của 
tâm chính là trí tuệ cao nhất tìm thấy được từ trong phiền 
não. Công dụng của tâm chính là tìm được sự giải thoát tù 
trọng tâm nghiệp. Sự trình bày và phân tích về bản thể, tôn 
chỉ, công dụng của tâm như vậy là tương đối có hệ thống 
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và sâu sắc. Pháp thân và pháp tính tương thông với nhau. 
Trí Nghỉ nói: "Chỉ nhìn chúng sinh nhất niệm vô minh tâm, 
thì cái tâm đó chính là pháp tính, được sinh ra bởi nhân 
duyên, tức không, tức giả, tức trung, một tâm ba tâm (tư 
tưởng), ba tâm (tư tưởng) Ö một tâm. Cách nhìn nhận này 
cũng gọi là tất thảy mọi trí tuệ, cảnh này cũng gọi là viên 
đế, một đế (chân lí) ba đế (cách nhìn nhận)” (Chỉ quan 
chúng sinh nhất niệm vô minh tâm, thủ tâm tức thị pháp 
tinh, vị nhân duyên sở sinh, túc không, tức giả, tức trung, 
nhất tâm tam tâm, tam tâm nhất tâm. Thử quan diệc danh 
nhất thiết chủng trí, thử cảnh diệc đanh nhất viên đế, nhất 
đế tam đế, tam đế nhất đế) ("Tứ niệm sở"). Trên đây nói 
tâm khổ tức pháp thân (thân Phật). Ó đây thì lại nói tâm 
này tức pháp tính, nói như Vậy tưởng như là khác nhau, 
nhung sự thực thì pháp thân tương thông với pháp tính. 
Trong "Pháp Hoa Huyền nghĩa", quyển 7 có nói: "Vốn có 
bốn đức, ẩn danh Như Lai Tàng, tu thành tú đức, rõ ràng 
tên là pháp thân" (Bản hữu tú đức, ẩn danh Như Lai Tàng, 
tu thành tứ đức, hiển danh vi pháp thân). Tứ đức túc là 
thường, lạc, ngã, tịnh, đó cũng chính là Phật tính. Phật tính 
(Pháp tính) tiềm tại, không biểu hiện ra thì gọi là Như Lai 
Tàng, nếu biểu hiện ra thì gọi là pháp thân. 

Trong quá trình trình bày về "nhất niệm tam thiên”, 
"tam đế viên dung", "Trí Nghỉ đã nêu ra tư tưởng tâm là 
gốc của pháp, tâm tức không, tức giả, tức trung, đã trình 
bày rõ bản thể, tôn chỉ và công dụng của tâm, phát triển 
triết học tư duy biện chứng về tâm của tông phái Thiên Đài 
lên đến tầm khá cao. Khi bàn về tâm, chủ yếu là ông muốn 
chỉ bản thể, đó là căn cứ của vạn tượng, đồng thời cũng lại 
chỉ tính Phật có những đặc tính không, giả, trung. 
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Tâm mà Trí Nghỉ nói đến cũng chỉ phương pháp tọa 
thiền điều chỉnh hô hấp, lưu thông huyết mạch. "Khi ngồi 
có ba tướng phong, xuyễn, khí, thì gọi là không điều hòa, 
còn người dụng tâm thì lại là làm cho tâm lo lắng ưu sầu, 
như vậy thì tâm cũng khó mà ổn định được. Nếu muốn điều 
hòa, phải dựa vào tam pháp: Một là thật an tâm, hai là để 
cho thư giãn toàn thân, ba là muốn cho khí thông suốt ra 
vào khấp các lễ chân lông, không có trỏ ngại gì. Nếu để 
cho tâm tự nhiên, nhẹ nhàng, làm cho hít thỏ từ tù nhè 
nhẹ, đúng cách, điều hòa thì mọi người không sinh đau đón 
gì, tâm của họ sẽ dễ được yên tĩnh, ổn định, đó là phương 
pháp điều hòa nhịp thỏ mà người ngồi thiền vừa mới đi vào 
điều hòa nhịp thỏ theo định kì đều đặn... Người ngồi thiền 
để đầu óc thư giản nghỉ ngơi tù đầu đến cuối, khi muốn 
xuất định, cần trước hết là phóng tâm không để tâm đến 
chuyện gì khác, chỉ há mồm thỏ hơi ra, muốn để cho tất 
cả huyết mạch trong cơ thể lan tỏa tùy ý, sau đó, cử động 
nhè nhẹ, lần lượt nhấc vai và cánh tay, tay, đầu, cổ, rồi sau 
đến hai chân, tất cả đều làm cho mềm mại, tiếp đến dùng 
tay xoa khắp các lố chân lông, rồi xoa đến nóng tay lên để 
bóp lên hai chân, sau đó mỏ ra để cho thân nóng lên và 
được nghỉ ngơi đôi chút, mới có thể tùy ý xuất nhập được. 
Đó là xuất định theo ý muốn của tâm, mỗi khi cần tại ý, 
đó là phương pháp xuất dịnh, điều thân tức tâm, đó chính 
là chỉ phương pháp khống chế hô hấp, điều hòa huyết mạch 
khi ngồi thiền, tương đương với khí công ngoại công mà y 
học hiện đại nói đến. 

lH. Tư tưởng tâm chân như là thể, tâm tức Phật tính 
của Tông Mái. 

Hoa Nghiêm Tông dựa vào "Hoa Nghiêm kinh" để trình 
bày và phát triển "Pháp giới duyên khỏi", dùng "Pháp giói 
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duyên khỏi" để phủ định khách thể tồn tại độc lập ngoài ý 
thức chủ thể, do đó đã nói cả "bốn pháp giới” pháp giói sự, 
lí, lí sự vô ngại, sự sự vô ngại) đều là sinh ra từ "pháp giới 
nhất chân". Ngũ tổ của Hoa Nghiêm Tông là Tông Mật 
(780- 841) có nói: "Pháp giới nhất chân duy nhất thống trị 
gọi chưng là vạn hữu, đó là nhất tâm, như vậy tâm hòa họp 
vào vạn hữu, thế là thành bốn loại pháp giới". (Thống duy 
nhất nhất chân pháp giới, vị tổng cai vạn hữu, túc thị nhất 
tâm, nhiên tâm dung vạn hữu, tiện thành tứ chủng pháp 
giới) ("Chú Hoa Nghiêm pháp giói quan môn"). "Pháp giói 
nhất chân" cai quản tất cả và sản sinh ra bốn pháp giỏi, có 
thể qui về tâm, cho nên "Pháp giới nhất chân" tức là tâm. 
Mọi sự đều đã là sản vật của tâm cả thì "mọi pháp cũng 
đều chỉ nhìn nhận từ tâm, không thể tự hiểu ra khác được. 
Vì vậy nên mọi việc to nhỏ đều cùng chuyển động theo 
tâm, cú thế bất đầu vào việc thì chẳng có trỏ ngại gì” (Nhất 
thiết pháp giai duy tâm quan, vô biệt tự thể. Thị cố đại tiểu 
tùy tâm đồng chuyển, tức nhập vô ngại) ("Hoa Nghiêm kinh 
chỉ qui"). Sự việc lón bé không có tính qui định của mình, 
đều chuyển địch theo tâm cả. Trong cùng một tâm, mọi 
việc đều xoay quanh hòa hợp lẫn nhau, không làm cản trỏ 
nhau. Tất cả cũng đều qui kết vào tâm cả: "La Già" có 
chép: "Cái tịch diệt gọi là nhất tâm, cái nhất tâm gọi là 
Như Lai tàng, có thể hưng tạo ra được tất cả mọi sức sống 
mạnh mế, tạo ra thiện, tạo ra ác, chịu khổ, hưởng sướng 
vui, tất cả đều có nhân của nó, cho nên biết tất cả mọi cái 
không có cái gì phi tâm vậy" ("La Già" vân: "Tịch diệt giả 
danh, vi nhất tâm, nhất tâm giả danh Như Lai tàng, năng 
biến hưng tạo nhất thiết thú sinh, tạo thiện tạo ác, thụ khổ 
thụ lạc, dự nhân câu, cố tri nhất thiết vô phi tâm đả”) 
("Thiền nguyên chư thuyên tập đô tự"). Quan hệ giữa lí và 
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sự, giữa tâm và vật liền qui kết thành viên dung vô ngại 
"một tức là tất cả, tất cả tức là một". Quan điểm này có 
ảnh hưởng sâu sắc đối với Lí học thời Tống Minh về sau. 


Tạo thiện tạo ác, chịu khổ, hưởng sướng vui, tất cả 
không có cái gì không phải là tâm. Cái tâm này lại gọi là 
chân tâm bản giác (chân tâm tự bản thân giác ngộ được). 
Tông Mật nói: "Một người dạy về Thặng Hiển Tính (Thăng 
là sách sử, Hiển là Hiển học, tính là ngôn ngữ ngữ pháp - 
ND), nói mọi cái có tình, đều có chân tâm bản giác, cải vô 
từ đầu đến giờ thường trú thanh tịnh, rõ ràng không chút 
mơ hồ, hiểu biết được những tri thức thông thường, cũng 
gọi là Phật tính, cũng gọi là Như Lai tàng. ... Cho nên muốn 
làm theo (tu hành) những điều Phật đã làm, tâm phải họp 
với tâm Phật, trỏ về vỏi bản chất, ngọn nguồn, đút bỏ, gạt 
trừ những thói quen phàm tục, chỉ tính thiệt hơn hơn thiệt, 
để đến được vô vi, tự nhiên ứng dụng nhiều vô kể, tên của 
nó cũng gọi là Phật, cần biết rằng tỉnh hay mê cũng đều 
cùng là chân tâm như nhau cả" (Nhất Thặng Hiển Tính 
giáo giả, thuyết nhất thiết hữu tình, giai hữu bản giác chân 
tâm, vô thủy di lai, thường trú thanh tịnh, chiêu chiêu bất 
muội, liễu liều thường thức, diệc danh Phật tính, diệc danh 
Như Lai tàng... Cố tu hành y Phật hành, tâm khế Phật tâm, 
phản bản hoàn nguyên, đoạn trừ phàm tập, tổn chi hựu tổn, 
dĩ chí vô ví, tự nhiên ứng dụng hằng sa, danh chỉ viết Phật, 
đương tri mê ngô đồng nhất chân tâm). ("Hoa Nghiêm 
nguyên nhân luận"). Bản giác chân tâm chính là tính Phật, 
chính là Như Lai tàng, chính là bản nguyên của thành Phật. 
Chân tâm này người bình thường cũng có, cho nên cũng 
không tách khỏi người bình thường. Do đó, kẻ mê muội 
(phàm phu) (tức người bình thường ND), người giác ngộ 
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(Phật) đều cùng một chân tâm cả. "Nếu chọt tỉnh ngộ tự tâm, 
vốn thanh tịnh, cốt nhất là không phiền não, không mất đi trí 
tính tự bản thân mình có đủ, thì tâm đó tức Phật, chung qui 
không có gì khác, cứ dựa vào đó mà tu thì sẽ tói được Thiền 
Thượng Thừa cao nhất (Thượng Thừa tức là Đại Thừa, một 
phái của Phật giáo - ND), đó cũng gọi là Như Lai thanh tịnh 
Thiền, cũng gọi là nhất hạnh tam muội, cũng gọi là Chân Như 
tam muội" (Nhược đốn ngộ tự tâm bản lai thanh tịnh, nguyên 
vô phiền não, vô lậu trí tính bản tự cụ túc, thủ tâm tức Phật, 
tất cánh vô dị, y thử nhỉ tu giả, thị tối Thượng Thừa Thiền, 
điệc danh Như Lai thanh tịnh thiền, điệc danh nhất hành tam 
muội, diệc danh Chân Như tam muội) ("Thiền nguyên chư 
thuyên tập đô tự"). Chi cần chọt tỉnh ngộ về chân tâm này, 
thì tất cả chúng sinh đều là Phật. Đây là sự kế thừa và phát 
huy tư tưởng tất cả chúng sinh đều có tính Phật, là muốn kéo 
thế giói bên kia sát gần lại thế giói bên này, lôi cuốn chúng 
sinh đi vào con đường tín ngưỡng Phật giáo. Đây là một loại 
lí luận mỏ rộng địa bàn của Phật giáo. 

Trong quá trình thu thập tư liệu về Thiền tông và biên 
tập "Thiền nguyên chư thuyên tập", Tông Mật đã tiến hành 
qui nạp tất cả những lí luận bàn về "tâm" của các học phái 
đương thời. Ông cho rằng con người ta hoặc là nhục mạ 
tâm để là giặc, hoặc là ca ngợi tâm là Phật, hoặc là lấy 
thiện, ác, sạch, bẩn, tham, giận đữ, từ bỉ làm tâm, hoặc nói 
cảnh sinh ra tâm, hoặc nói tâm sinh ra cảnh, hoặc lấy yên 
tĩnh (tịch tĩnh) tiêu điệt làm tâm, hoặc lấy quyên góp vật 
(duyệt vật) sản sinh ra, suy xét (tư lự) làm tâm, để đến nối 
không thể giám định phân biệt, làm thông suốt được, gây 
nên tình trạng hốn loạn nào đó về mặt tư tưởng. Hơn nữa, 
ông lại khái quát nói rằng: "Nói chung thì tâm đại khái 
có bốn loại": 1. "Tâm bằng máu thịt, đó là tâm ngũ 
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tạng trong cơ thể con người"; 2. "Tâm duyên lự, đó là tám 
hiểu biết đủ để nhận thức được để tự phân chia ra các 
cảnh”; 3. “Tâm tập khỏi là cái mà chỉ riêng hiểu biết thứ 
tám tích tập các hạt giống để nảy sinh ra cái hiện hành": 
4. Tâm kiên thực, "cũng gọi là tâm trinh thực, đó chính là 
chân tâm vậy". (Như trên). Tâm có bốn loại: Tâm là một 
khối thịt, đây là chỉ ngũ tạng của con người, tức chủ thể 
của nhận thúc; tâm duyên lự, là chỉ tâm có thể tiếp xúc với 
ngoại giói, sinh ra công năng suy xét, phân biệt, tâm tập 
khỏi là chỉ tâm tích tụ hạt giống để sản sinh ra tất cả mọi 
hiện tướng; tâm kiên thực tức chân tâm, chỉ bản tính thanh 
tịnh của tâm. Tâm là một khối thịt là hình tướng của tâm; 
tâm duyên lự, tâm tập khỏi là chỉ công năng của tâm; tâm 
kiên thực thì là bản tính của tâm. "Dựa vào tính mà có được 
tướng, như vậy là có lí do; biết tướng thì qui ra tính được, 
điều đó chẳng phải là không được. Tính và tướng không trỏ 
ngại gì nhau, đều là nhất tâm cả" (Y tính khỏi tưởng cái 
hữu nhân do; hội tương qui tính, phi vô sỏ đi. Tính tướng 
vô ngại, đô thị nhất tâm) (Như trên). Bản tính của tâm 
được thể hiện ra thông qua hình thể của tâm (tâm là một 
khối thịt), công năng của tâm (duyên lự, tập khởi). Thông 
suốt được hình thể và công nãng của tâm, thì tất nhiên là 
qui kết được vào bản tính chân như của nó, hai cái đó có 
mối liên hệ mật thiết vói nhau, hoàn toàn nhất trí với nhau. 
Như vậy, ông không những là đã nêu rõ hình thái vật chất 
của tâm, mà còn cho thấy rõ công năng của tâm là có thể 
suy xét, có thể nhận thức và phân biệt được, có thể tích tụ 
hạt giống lại, có thể sản sinh ra vạn sự vạn vật, đồng thời 
đã nêu ra được bản tính cùa tâm hàm chứa cái thanh sạch, 
thể của nó thưởng không thay đổi. Sự phân tích và khái 
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quát có hệ thống về phạm trù tâm của Tông Mật, có thể 
nói đã đạt tói trình độ cao nhất ö thời nhà Đường. 

Tông Mật cũng đã có những phân tích xuất sắc về sự 
khác nhau trong hàm nghĩa của tâm giữa phái Không tông 
và phái Tính tông. Ông nói: "Mỗi lần nghe thấy các kinh 
viết cái mê tức là bẩn, tỉnh ngộ tức tịnh, phóng túng tức 
bình thường, tu dưỡng tức thánh nhân, cái có thể sinh ra 
tất cả mọi pháp trong thế gian và xuất thế gian, đó là vật 
gì vậy? Xin trả lời rằng: đó là tâm. ... Cái gì gọi là tâm? 
Xi trả lời: Tri (biết) tức là tâm... Tâm đích thực là tên mà 
lại không phải là tri, tri là tâm mà lại không có tên, đó là 
thục, xằng, bẩn, sạch, thiện, ác, không có nghĩa nào là 
không thông suốt" (Như trên). Tâm là tên gọi, trí là thực 
chất, duyên lụ, hiểu biết phân biệt được, cái đó đã thể hiện 
được công năng của tâm, nhưng không ngang bằng với tên 
của tâm. Hai mệnh đề “Tri tức là tâm" và "Tâm không phải 
là tri" dường như có mâu thuấn với nhau, thực ra, đó chính 
là sự phản ánh đặc điểm tư duy biện chứng triết học của 
Phật giáo, là sự phản ánh đặc sắc tư duy biện chứng của 
tư tưởng trung quan vừa khẳng định, vừa phủ định, vừa 
không phải là khẳng định, lại vừa không phải là phủ định. 
Chính từ trong tư duy biện chứng khẳng định, phủ định, 
không thuộc về bên nào đó, Tông Mật đã nêu rõ nội hàm 
nhận thức, suy xét, hiểu biết và phân biệt được của tâm, 
đã tiến hành phân tích một cách biện chứng thiên hướng 
hoặc nhấn mạnh tên, hoặc nhấn mạnh về thực chất của hai 
tông phái đó là Tông phái Không và Tông phái Tính, đem 
thống nhất hai cái đó lại. 


Tâm không chỉ có ý nghĩa nhận biết, suy nghĩ, hiểu biết 
phân biệt, mà còn có cả ý nghĩa giác ngộ vốn có. Tông Mật 
nói: "Đạt-ma-xi-lai chỉ truyền lại tâm pháp, cho nên tự 
viết: "Phật pháp của ta lấy tâm truyền cho tâm, không lập 
thành văn tự”. Tâm này là bản giác thanh tịnh của tất cả 
mọi chúng sinh cũng gọi là Phật tính, hoặc viết là linh giác. 
Mê sinh ra mọi sự phiền não, phiền não cũng không xa rồi 
tâm; tỉnh ngộ gói lên cái diệu dụng, diệu dụng cũng không 
xa rời cái tâm này. Diệu dụng phiền não, công tội tuy khác 
nhau, tại tỉnh tại mê, còn cái tâm này không khác nhau. 
Muốn cầu lấy đạo Phật, cần thức tỉnh cái tâm này. Cho nên 
tổ tông hết đời này sang đời khác, đều chỉ truyền lại cái 
này thôi". (“Trung Hoa truyền tâm địa thiền môn sư tư thừa 
tập đồ”). Tâm chính là sự giác ngộ vốn có của tất cả mọi 
chúng sinh, cũng gọi là Phật tính, linh giác, mê hoặc và giác 
ngộ đều không tách ròi tâm. Tu đạo thành Phật chính là 
cầu được cái tâm này. 


Tâm có đặc điểm tri giác, suy xét, hiểu biết phân biệt, 
linh giác, cũng có đặc điểm vắng lặng bất động. Đó chính 
là hai loại tác dụng của bản thể chân tâm. Tông Mật nói: 
"Bản thể chân tâm có hai loại dụng: loại một là tự tính bản 
dụng, loại hai là tùy duyên ứng dụng. ... Tâm thường tịch 
là thể tự tính; tâm thường trí là dụng tự tính. Cái này có 
thể nói ra, có thể phân biệt, có thể hành động v.v..., đó là 
tùy duyên ứng dụng". (Như trên) Thường tri và thường tịch 
là hai tác dụng vừa tương phản mà lại vừa tương thành của 
tâm, mà lấy thường tịch là gốc của nó. Tâm thường tịch tức 
là lấy tịch nhiên bất động làm bản thể, tương thông với 
trạng thái tâm lí hư tĩnh tự nhiên của Đạo gia. 
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IHI. Tư tưởng tam giới duy tâm, tâm ngoại vô pháp (tam 
giới duy tâm, ngoài tâm không có pháp) của Khuy Cơ. 


Tông phái Duy thức không đồng ý với Tông phái Ban 
Nhược Không, coi tâm là giả tượng không tồn tại, mà cho 
rằng tất cả mọi cái duy chỉ có tâm tạo ra, cái vạn hữu trên 
thế giới tồn tại Ở trong tâm. Tông phái này nêu ra chủ 
trương "vạn pháp duy thúc" (vạn pháp đều do bởi duy thúc), 
"Tất cả mọi cái đều hiện ra ở duy thức" (nhất thiết đuy thức 
sở hiện). Đệ tử Khuy Cơ (632 - 682) của Huyền Trang (602 
- 664) - người sáng lập ra Tông phái Duy Thúc (Pháp 
tướng) có nói: "Ba giói duy chỉ có một tâm mà thôi, ngoài 
một tâm đó ra, không có pháp nào khác cả" (Tam giới duy 
tâm nhĩ, li nhất tâm ngoại vô biệt pháp cố) ("Thành Duy 
thức luận thuật kí". Quyển 3, sau đây chỉ ghỉ chú quyển thứ 
mấy). Ông cho rằng không phải là ngoại cảnh dẫn tói hoạt 
động của chủ thể nhận thúc (tâm), mà là chủ thể nhận thúc 
sản sinh ra biểu tướng giống như là ngoại cảnh. "So rằng 
cảnh ở trong tâm lại lạm dụng cảnh ở ngoài tâm, cho nên 
chỉ gọi là duy thúc” (Khủng tâm nội chỉ cảnh, lạm tâm ngoại 
chi cảnh, cố đản ngôn duy thúc) (Quyển 10). Xét về bề 
ngoài, các hiện tướng trên thế giói đều ở ngoài ý thúc chủ 
quan của chủ thể, nhưng thực ra đều là ö trong chủ thể cả. 
"Do có tâm phân biệt cho nên tướng cảnh mói sinh ra được” 
(Do phân biệt tâm, tướng cảnh sinh cố, phi cảnh phân biệt, 
tâm phương đắc sinh) (Quyển 1). Cảnh (ngoại giói, khách 
thể) thực ra không phải là tồn tại khách quan, mà là do ý 
thức chủ quan biến hiện ra. Cảm giác đối vói ngoại giới của 
con người thực ra không phải là được sản sinh ra do tác 
dụng của ngoại cảnh tồn tại độc lập, tách rời ý thức chủ 
quan, mà là do "duy thức sỏ biến" (duy thức biến hiện ra), 
tức là do hiện tượng bên ngoài biến hiện ra trong ý thúc 
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chủ quan dẫn tỏi. Tông phái Duy thức phân chia "thức" của 
ý thúc chủ quan ra thành tám loại: mắt, tai mũi, lưỡi, thân, 
ý, mana (âm Trung Quốc là mona) Ariye (alaiye âm Trung 
Quốc là alaiye). Năm loại thức trước tương đương với cảm 
giác; thúc thứ 6 (ý) tương đương vỏi tri giác, biểu tướng; 
thức thứ 7 (mana âm Trung Quốc là monà) tức nhiễm ô 
thức (thức nhiễm bẩn), tương đương vói ý thức, tự ý thúc; 
thúc thứ 8 (Ariye, âm Trung Quốc là alaiye) tức thức hạt 
giống, tương đương với quan niệm tỉnh thần. Tất cả mọi 
hiện tưng bên ngoài, bao gồm thiện và ác, bẩn và sạch, 
đều là do 8 loại thúc này biến hiện ra. Đối lập với hiện 
tượng bên ngoài, với đối tướng nhận thức (tướng phận) là 
"kiến phận" có khả năng và tác dụng nhận thức, cũng có 
thể nói tướng phận là cái được phân biệt, kiến phận là cái 
phân biệt. Kiến phận và tướng phân tạo thành hai bộ phận 
tác dụng nhận thúc của tâm và hiện tướng được tâm nhận 
thức. "Tính thúc và tướng thức đều không tách rồi tâm. Tâm 
số dĩ là vua của tâm (tâm - ND) là bởi vì lấy thức là chính. 
Qui mọi cái về tâm thì làm mất đi tướng, nên gọi chung là 
duy thúc”. (Thức tính thúc tướng, giai bất li tâm. Tâm sỏ 
tâm vương, dĩ thức vi chủ. Qui tâm dẫn tướng, tổng ngôn 
duy thúc) (Như trên). Tất cả mọi sự vật trên thế giới đều 
được biến hiện do bỏi ý thức chủ thể, lại cũng đều ỏ trong 
ý thúc chủ thể; tách rồi ý thức chủ thể thì tất cả mọi sự vật 
đều không tồn tại. Hoạt động của ý thúc chủ thể không 
phải là hoạt động sinh lí, tâm lí vẫn thường nói trong thế 
tục, mà là biến hiên của thức thuần túy tỉnh thần, là sự giác 
ngộ sâu sắc của nội tâm, đó chính là Học thuyết "Duy thức 
vô cảnh", 


Tông phái Duy thức phân chia tám thức ra thành năm 
mươi mốt tâm sở. Tâm sở tức tên gọi tắt của tâm sở hữu 
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pháp, trên thực tế là hoạt động tâm lí của tám thức phái 
sinh ra. Phật giáo cho rằng thế giói là do ngũ uần (còn gọi 
là ngũ âm, túc sắc, thụ, tưởng, hạnh, thúc) cấu thành. Sắc 
uẩn thuộc về thế giới vật chất, thụ, tưởng, hạnh, thức thuộc 
thế giỏi tính thần. Thế giói chính là do năm loại nhân duyên 
khác nhau hòa hợp tích tụ lại mà thành. Thế mà Tông phái 
Duy thúc lại phân chia các loại nhân duyên thành năm loại 
tức ngũ vị: Loại thứ nhất là tâm pháp, tức tám thúc (bát 
thúc), tương đương với thúc uẩn trong ngũ uẩn. Tám thức 
là chủ thể của hoạt động tính thần, là "chỗ dựa" (sở y) của 
tâm sở, cho nên lại gọi là vua của tâm (tâm vương). Loại 
thứ hai là tâm sở hữu pháp, cộng gộp 51 chủng loại lại, 
tương đương vói hai uẩn: thụ và tưởng, và các hạnh tương 
úng vói tâm trong hạnh uẩn (các hạnh tương ứng với tâm 
có 49 loại). Tâm sở là hoạt động tâm lí và hiện tượng tỉnh 
thần nảy sinh tướng ứng vói tâm vương, túc là sở hữu của 
tâm, cho nên gọi là tâm sở. Loại thú ba là sắc pháp, có tất 
cả 11 chúng loại, tương đương với sắc uẩn. Loại thứ tư là 
tâm không tương ứng với pháp, cộng có tất cả 24 chủng 
loại, tương đương với các hạnh không tương ứng vói tâm 
trong hạnh uẩn. Loại thứ năm là pháp vô vi, cộng có 6 
chủng loại. Ngũ uẩn không thể giữ mãi pháp vô vi, bởi vì 
pháp vô vi là vĩnh hằng bất biến, không phù hợp với ý nghĩa 
tích tụ của uẩn. Năm loại có tất cả 100 chủng loại, tức gọi 
là ngũ vị bách pháp (trăm pháp trong năm loại) vừa có mối 
liên hệ với ngũ uẩn, lại vừa có sự khác nhau. Ngũ vị hàm 
chứa ngũ uẩn của pháp hữu vi và pháp vô vi, còn ngũ uẩn 
thì chỉ hàm chứa pháp hữu vi thôi. Trong ngũ vị thì thần 
pháp và tâm sở hữu pháp đặt ö trước sắc pháp có sự khác 
biệt nhất định với bộ phận Tiểu Thừa của Phật giáo đặt 
sắc pháp ỏ trước tâm pháp và tâm sở hữu pháp. Điều này 
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đã phản ảnh Tông phái Duy thức thuộc Phái Du già hành 
Đại Thừa, trên lập trường "duy tâm" đã đi một bước rất xa 
so với Phật giáo Tiểu Thừa. 


Trong 51 tâm sỏ thì có 5 chủng loại như xúc (tiếp xúc), 
tác ý (ý hướng cảnh giác), thụ (cảm thụ), tưởng (tu duy), 
tư (tưởng tượng) là những hiện tướng tâm lí tất cả mọi người 
đều có cả, cho nên gọi là tâm sở được lưu hành phổ biến 
(biến hành tâm sở), các chủng loại dục (dục vọng), thắng 
giải (khả năng nhận thúc trực giác), niệm (kí ức), định 
(chuyên chú nhất tâm), tuệ (trí tuệ) là những hiện tướng 
tâm lí tùy theo từng người, tùy theo cảnh huống khác nhau 
mà có sự khác nhau, gọi là tâm sỏ biệt cảnh; mười một 
chủng loại như tín (tín ngưỡng), tàm (tự xấu hổ), qui (hổ 
thẹn với người khác), tinh tiến (cần mẫn phấn chấn), vô 
tham (không tham cầu), vô sân (không thù hận), vô sỉ 
(không ngu muội), khi nhan (nhẹ nhöm, an nhàn), bất 
phóng đật (cố gắng nố lực), hành xá (không nông nổi, bộp 
chộp), bất hại (không làm hại người khác) là những hoạt 
động tâm lí thiện của loài người, gọi là tâm sỏ thiện; 6 
chủng loại nhu tham (tham cầu), sân (thù hận), si (ngu 
muội), mạn (cao ngạo), nghỉ (phân vân do dụ), ác kiến 
(kiến giải sai lầm) là những hiện tượng tâm lí ác có mang 
tính cơ bản của loài ngưöi, gọi là tâm sở căn bản phiền não. 
20 chủng loại như bất tín (không có niềm tin), điếu củ (nông 
nổi, bộp chộp), hôn trầm (mơ hồ, lú lẫn), giải đãi (buông 
lới, rệu rã), tán loạn (phóng trúng nghiêm trọng), phóng 
dật (phóng túng), bất chính tri (hiểu biết hoang đường, xằng 
bậy), thất niệm (mất trí nhó), vô tàm (không tự hổ thẹn), 
vô quí (không xấu hổ, thẹn thùng với người khác), phẫn 
(tức giận), hận (căm giận), búc (che giấu), não (tàn nhấn, 
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hung ác), tật (ghen ghét, đố kị), kiên (thô tục, bủn xin), hại 
(làm tổn hại), xiển (nịnh bợ), cuồng (gian trá, giảo quyệt), 
kiêu (kiêu ngạo) là những hiện tướng tâm lí do sáu loại 
phiền não căn bản nói trên phái sinh ra, gọi là tâm sỏ tùy 
phiền não. Bốn chủng loại như thụy miên (khi ngủ thân 
mình không tụ tại, tâm thần mụ mẫm), ác tác (chán ghét, 
hối hận), tầm (truy tìm), tứ (suy nghĩ tỉ mi) thuộc về trạng 
thái tâm lí thiện ác bất định, gọi là tâm sở bất định. 

Tâm và tâm sở tức hoạt động tâm lí và trạng thái tâm 
lí có mối liên hệ với tâm tương ứng hòa hợp. Huyền Trang 
nói: “âm sỏ và tâm, tuy đều xoay chuyển cả, lại tương ứng 
vỏi nhau, hòa hợp như một, không thể đặt nó xa rời tách 
biệt nhau” (Tâm sở đữ tâm, tuy hằng câu chuyển, nhi tướng 
úng cố, hòa hợp tự nhất, bất khả thi thiết li biệt thù đị) 
(Quyển 7). Ông lại nói: "Các lồi nói của tâm thức cũng thay 
quyền tâm sở, cho nên có sự tương ứng nhất định". (Chư 
tâm thức ngôn, diệc nhiếp tâm sở, định tương ứng cố) 
(Quyển 4). Nói một cách cụ thể, mối liên hệ giữa tám thức 
với năm mươi mốt tâm sỏ như sau: Tương ứng vói thức thứ 
tám có năm chủng loại tâm sở lưu hành phổ biến; tương 
úng vỏi thúc thú bảy có mười tám tâm sỏ (Năm tâm sỏ lưu 
hành phổ biến, tuệ trong tâm sở biệt cảnh, tham, sỉ, ngã 
kiến, ngả mạn trong tâm sở căn bản phiền não và điếu cử, 
hôn trầm, bất tín, giải đãi, phóng dật, thất niệm, tán loạn, 
bất chính tri trong tâm sở tùy phiền não); tương ứng vói 
thúc thứ sáu là toàn bộ năm mươi mốt tâm sở; tương ứng 
vói năm thức trước có ba mươi tư tâm sở, tức lưu hành phổ 
biến 5, biệt cảnh 5, tâm sở thiện 11, tham, sân, sỉ trong căn 
bản phiền não, điếu củ, hôn trầm, bất tín, giải đãi, phóng 
đật, thất niệm, tán loạn, bất chính tri trong tùy phiền não 
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v.v...). Cái mà tâm sở lưu hành phổ biến phản ánh là trạng 
thái tâm lí phổ biến, cái mà tâm sở biệt cảnh phản ánh là 
trạng thái tâm lí đặc thù. Tâm số biệt cảnh lại phân chia 
ra hai chủng loại: Tâm sỏ thiện thuộc về trạng thái tâm lí 
trong quá trình tu hành tôn giáo; tâm sỏ căn bản phiền não 
và tùy phiền não thì là trạng thái tâm lí ngược vói thiện. 
Tâm sỏ căn bản phiền não tỏ rõ các trạng thái tâm lí cơ 
bản lấy cái tôi làm trung tâm, còn tâm sở tùy phiền não thì 
biểu hiện trạng thái tâm lí từ căn bản phiền não phái sinh 
ra. Giữa thiện và bất thiện có trạng thái tâm lí thiện ác bất 
định, túc tâm sở bất định. "Như vậy, Tông phái Duy thức 
thông qua quan hệ tông thuộc tương úng của tám thúc và 
tâm sỏ, coi biến hiện của thức là ngoại cảnh, đồng thời lấy 
nó liên hệ» lại với trạng thái tâm lí của ý chí, cảm tình mà 
thức sản sinh ra". (Hầu Ngoại Lô: "Trung Quốc tư tưởng 
thông sử”. Quyển 4, Nhà xuất bản nhân dân, xuất bản năm 
1962, trang 223). 


Tông phái Duy thức không chỉ chủ trương "duy thức vô 
cảnh”, coi “tâm” (bát thức) ý thức, tâm lý chù quan của con 
người là nguồn gốc của thế giới, mà còn thông qua năm 
mươi mốt tâm sở đem "tâm thức" và đủ mọi loại hiện tượng 
tâm lý, hoạt động tâm lý của loài người liên hệ lại, quán 
thông (làm xuyên suốt) với những thiện ác của thế gian (còn 
về quán thông cụ thể như thế nào thì còn cần thông qua 
hàng loạt các khâu khác nữa, trong phạm vi bài này, không 
trình bày về điểm đó), từ đó mà đã đặt cơ sở lí luận cho 
thuyết giáo của tôn giáo của họ. Sự phân tích rõ ràng :¡ mỉ 
khi phân tích tâm lý của "tất cả mọi duy thức" của Tông 
phái Duy thức, mặc dầu trong đó ít nhiều có nhân tố hợp 
lú có thể lấy làm gương cho Lí học và Tâm lí học thời Tống, 
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Minh. Hơn nữa, thỉnh thoảng các nhà triết học thời Tống, 
Minh, Thanh cũng có đê cập đến (như Vương Phu Chì), 
nhưng do tính thần bí, sự rối rắm lộn xộn của toàn bộ hệ 
thống của nó, lại cộng thêm với mâu thuẫn giữa thuyết Ngũ 
chủng tính của nó với Thuyết Tất cả mọi chúng sinh đều 
có tính Phật, nên rất khó thích ứng vói Trung Quốc. Do 
những nguyên nhân đó mà cuối cùng thì hàng lcạt những 
lí thuyết đó khó có thể lưu truyền lai về sau đước. 
TỰ. Tư tưởng thức tâm kiến tính (biết tâm 
thấy tính) của Tuệ Năng. 

Phái Tuệ Năng (638- 713) Thiền tông hoàn toàn qui kết 
con đường thành Phật vào trong sự giác ngộ đối với bản 
tính của mình, tức làm sáng rõ ở trong tâm, Phật ở trong 
tâm. Tuệ Năng đề xướng chợt thấy bản tính Chân như, túc 
chợt giác ngộ thành Phật. "Ta ỏ chỗ Hòa thượng Nhẫn (Ngũ 
tổ Hoằng Nhắn), chợt nghe nói đã giác ngộ ra ngay, chợt 
thấy ngay bản tính Chân như" (Ngã vu Nhẫn hòa thượng 
(Ngũ Tổ Hoằng Nhẫn) xứ, nhất văn ngôn hạ đại ngộ, đốn 
kiến Chân Như bản tính) ("Đàn kinh hiệu thích"). Ông cho 
rằng Phật tính chính là bản tính Chân như lúc nào cũng 
thanh tịnh, chọt hiểu rõ được bản tâm tức tự thấy được bản 
tính. "Phật pháp thì không phải chọt đã hiểu ra ngay mà 
phải dần dần, người ta thì có người lanh lợi, nhạy bén, có 
người đần độn, chậm chạp, kẻ mê muội thì dần dần ghi 
nhó, người thức tỉnh thi chợt cái đã tu dưỡng bản thân và 
tự hiểu được bản tâm, tự thấy được bản tính. Thức tỉnh thì 
không khác gì vói cái vốn có ban đầu, không thúc tỉnh thì 
rơi vào kiếp luân hồi lâu dài" (Pháp vô đốn tiệm, nhân hữu 
lới độn, mê tức tiệm khế, ngộ nhân đốn tu, tụ thức bản 
tâm, tự kiến bản tính, ngộ tức nguyên vô sai biệt, bất ngộ 
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tức trường kiếp luân hồi) (Như trên). Chợt giác ngộ bản 
tâm, thì có thể tự hiểu được bản tính, tức thấy được Phật 
tính. Không hiểu được bản tâm, thì sẽ rơi vào trong kiếp 
luân hồi vĩnh viễn, không thể nào giải thoát được. Tuệ Năng 
nói: "Hiểu được trì thức thiện ở trong lòng mình thì sẽ được 
giải thoát.... Tự tính ở nơi tâm, lấy trí tuệ để soi rọi vào, 
thấu hiểu sáng rõ cả trong lẫn ngoài, hiểu được bản tâm 
của mình. Nếu biết được bản tâm, tức là được giải thoát. 
Đã được giải thoát, thì tức là bát nhã tam muội. Giác ngộ 
được bát nhã tam muội thì tức là vô niệm" (Thức tự tâm 
nội thiện tri thúc, tức đắc giải thoát. ... Tự tính tâm địa, di 
trí tuệ quan chiếu, nội ngoại mỉnh triệt, thức tự bản tâm. 
Nhược thúc bản tâm, tức thị giải thoát. Kí đắc giải thoát, 
tức thị ban nhược tam muội. Ngộ ban nhược tam muội, tức 
thị võ niệm). (Như trên). Bản tính tương thông vói bản tâm, 
bản tính (tâm) có trí tuệ của Bồ Đề. Nếu có thể nhận thức 
được bản tâm (tính) thì đó tức là chợt tỉnh ngộ, là giải 
thoát. Nhận thúc được bản tâm (tính) tức là ở chố lấy trí 
tuệ bát nhã để soi rọi, tức là vô tâm, vô niệm, chót giác 
ngộ thành Phật, 


Sở di nhấn mạnh vô tâm vô niệm, chọt giác ngộ thành 
Phật là bởi vì vạn sự vạn vật đều ð trong bản tâm (tính). 
"Không giác ngộ thì tức là Phật cũng chỉ là chúng sinh, nhất 
niệm nếu giác ngộ thì chúng sinh cũng sẽ là Phật. Cho nên 
đã biết tất cả vạn pháp, đều là ở trong tự thân (tâm) cả, 
thì sao lại không theo tâm mình để thể hiện ngay ra được 
bản tính chân như. Trong "Bồ Tát giói kinh" có chép: Ta 
vốn thanh tịnh như tự tính ban đầu, biết được tâm thấy 
được tính, tự thành đạo của Phật" (Bất ngộ tức thị Phật thị 
chúng sinh, nhất niệm nhược ngộ, tức chúng sinh thị Phật. 
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Cố tri nhất thiết vạn pháp, tận tại tự thân (tâm) trung, hà 
bất tùng vu tự tâm đốn hiện chân như bản tính. "Bồ Tát 
giói kinh" vân: Ngã bản nguyên tự tính thanh tịnh, thức tâm 
kiến tính, tụ thành Phật đạo) (Như trên). "Bản tính chân 
như" chính là chân tâm, bản tâm, Phật tính. Vạn sự vạn vật 
trong thế giói đều là do bởi tự tâm (tự tính) sản sinh, biến 
hiện ra, lại bao hàm trong tự tâm. Bản tâm của mỗi một 
con người đều bao hàm bản tính chân như, do đó, mỗi một 
con người đều có nguyên nhân nội tại và căn cứ thành Phật. 
Đồng thỡi, tất cả mọi hiện tướng đều lấy tâm làm căn cứ, 
"Vạn pháp ỏ tự tính", tự tính tức tự tâm. Như vậy, tự tâm 
(tự tính) cũng đã trỏ thành bản nguyên, bản thể của thế 
giói, trỏ thành căn cứ thành Phật. 

Đệ tử của Đạo nhất Mã Tổ Thiền tông là Tuệ Hải (năm 
sinh và năm mất đều không rõ) cũng chơ rằng xa röi tâm 
thì không có Phật. "Ngoài tách rồi tâm ra, là không thể có 
Phật được. ... Giác ngộ tức là Phật, mê muội gọi là chúng 
sinh. Bồ Tát chỉ lấy niệm niệm tâm làm chúng sinh. Nếu 
đã niệm niệm, tâm thể có đủ cái hư không thì gọi là độ 
chúng sinh vậy". (Li tâm chi ngại, túc vô hữu Phật. ...Ngộ 
túc thị Phật, mê hiệu chúng sinh, Bồ Tát chỉ dĩ nệm niệm 
tâm vi chúng sinh; nhược liễu niệm niệm, tâm thể câu 
không, danh vi độ chúng sinh dã) ("Đại Châu Thiền sư ngữ 
lục. Chư phương môn nhân sâm vấn"). Lấy niêm niệm tâm 
làm chúng sinh thì tức là lấy vô tâm làm tâm, thanh tịnh 
vô vi, trạm nhiên tụ tại (đúng đắn, sâu sắc, trong sạch và 
ung dung tự tại). "Tăng hỏi: ... Thế nào thì là tâm? Thày 
trả lời: Đã là tâm thì không có hình tướng, không xa rồi 
ngôn ngữ, cũng không phải là không xa rồi ngôn ngữ. Tâm 
thường trạm nhiên (đúng đắn, sâu sắc, trong sạch), ứng 


341 


dụng tự tại. Tổ sư nói: Nếu đã là tâm phi tâm thì trước hết 
phải giải tâm tâm pháp". (Tăng vấn: ... Nhược vi thị tâm? 
Sư viết: Tâm vô hình tướng, phi lí ngôn ngữ, phi bất li ngôn 
ngữ. Tâm thường trạm nhiên, ứng dụng tự tại. Tổ su vân: 
Nhược liễu tâm phi tâm, thủy giải tâm tâm pháp). (Như 
trên). Lấy phí tâm làm tâm tương thông với lấy vô tâm làm 
tâm trong Đạo gia và Huyền học. Trong Phật giáo, cái tâm 
phi tâm này, trên thực tế là cùng ngữ nghĩa với "không". 
“Tâm chính là không vậy. Tất cả đều là không. Nếu có một 
pháp nào đó không là không, thì nghĩa của không cũng 
không có" (Như trên). Đệ tử của Bách Trưng Hoài Hải 
trong hệ thống Nam Nhạc Hoài Nhưng là Hi Vận (3 - 
885) nói rằng: "Duy chỉ truyền lại nhất tâm, càng không có 
pháp nào khác, tâm thể cũng là không vạn duyên đều là 
yên tĩnh, vắng lặng" (Duy truyền nhất tâm, cánh vỏ biệt 
pháp, tâm thể diệc không, vạn duyên câu tịch) (Bùi Hưu: 
Quân Châu Hoàng Bá Sơn Đoán Tế thiền sư truyền tâm 
pháp yếu. Tự"). Hi Vận nói: "Chư Phật và mọi chúng sinh, 
duy chỉ là nhất tâm, càng không có pháp gì khác. Cái tâm 
này không có cái bất đầu mà đã đến, không từng sinh ra, 
không từng diệt, không xanh không vàng, không có hình 
không có tướng, không thuộc hữu hay vô, không coi là mói 
hay cũ, không phải là dài không phải là ngắn, không phải 
to không phải nhỏ, vượt quá mọi phạm vi đo lường tính 
toán, tên gọi tương quan với tông tích, khi là thể thì là vậy, 
động niệm thì tức là khác thường. Giống như là hư không, 
không có biên giói, không thể suy đoán, dự tính được. Duy 
chỉ có cái nhất tâm này tức là Phật và.cái đó thì ö Phật hay 
là ö các chúng sinh thi lại càng không có gì khác nhau cả". 
(Chu Phật dữ nhất thiết chúng sinh, duy thị nhất tâm, cánh 
vô biệt pháp. Thử tâm vê thủy dĩ lai, bất tầng sinh, bất tầng 
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diệt, bất thanh bất hoàng, vô hình vô tướng, bất thuộc hữu 
vô, bất kế tân cựu, phi trường phi đoản, phi đại phi tiểu, 
siêu qua nhất thiết hạn lượng, đanh ngôn tông tích đối đãi, 
đương thể tiện thị, động niệm tức quai. Do như hư không, 
vô hữu biên tế, bất khả trác độ. Duy thử nhất tâm tức thị 
Phật, Phật dữ cñúng sinh cánh vô biệt dị) (Như trên). "Tâm" 
là không vô tự thể, vô tự tính, không có bất cú một tính 
qui định nào. Pháp này là tâm, ngoài tâm ra không có pháp. 
Tâm này tức pháp, ngoài pháp ra không có tâm, cũng túc 
là không có cái vô tâm" (Thủ pháp túc tâm, tâm ngoại vô 
pháp; thử tâm túc pháp, pháp ngoại vô tâm. Tâm tự vô 
tâm; điệc vô vô tâm giả) (Như trên). Tâm và pháp hòa vào 
nhau đạt tói pháp không, tâm không. Tâm không, pháp 
không cũng chính là "tâm cảnh song song”. Hoàng Bá nói: 
"Người trần tục lấy cảnh, người có đạo lấy tâm. Cả tâm và 
cảnh cùng quên đi thế là chân pháp. Quên cảnh thì dường 
như đễ, quên tâm thì thật là khó. Người không dám quên 
tâm, sợ rơi vào nơi hư không không mò vót được. Không 
biết rằng không vốn không có không, duy chỉ có nhất chân 
pháp giói thôi”. (Phàm phu thủ cảnh, đạo nhân thủ tâm. 
Tâm cảnh song vong, nãi thị chân pháp. Vong cảnh do dị, 
vong tâm chí nan. Nhân bất cảm vong tâm, khủng lạc không 
vô lao mô xứ, bất tri không bản vô không, duy nhất chân 
pháp giói nhĩ) (Như trên). Tâm cảnh song vong là về mặt 
chủ quan, vứt bỏ công năng tư duy nhận thức của tâm, đồng 
thời vút bỏ tất cả những ngoại cảnh thực có. Tâm cảnh song 
vong sẽ đạt tói tâm không, pháp không. Thực ra, cái 
"không" này lại là "vốn không có không" (bản vô không). 
Lấy cái tâm vô tâm để giác ngộ cái không của tâm cảnh vô 
không, đó chính là "Nhất chân pháp giói" duy nhất chân 
thực điều hòa tất cả. Tuệ Hải, Hi Vận, Hoàng Bá lấy 
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"không" để giải thích tâm, coi vô tâm là tâm. Điều này so 
với luận thuyết "biết tâm thấy tính, tự thành Phật đạo" của 
Tuệ Năng so vói luận thuyết lấy chợt thức tỉnh để giải ĐẾN 
tâm đã tiến thêm một bước. 


Đẹ tử tái truyền của Bác Tông Thần tú của Thiền Tông 
là Tịnh Giác (688- 746) trong "La Già sư tư kí" có một đoạn 
có thể coi là sụ tổng kết của Thiền Tông về hàm nghĩa của 
phạm trù tâm. Ông nói: "Phép học đạo cần phải lấy việc 
hiểu rõ kết hợp vói hành sụ, trước hết phải biết căn nguyên 
của tâm và các dụng, thể của nó, thấy lí rõ ràng trong suốt, 
hiểu rành mạch phân minh, không còn hoài nghi gì nữa, 
sau đó rồi công tích, sự nghiệp mới thành dược.... "Vô 
lượng thọ kinh" có chép: "Chư Phật pháp thân đi vào trong 
tất cả tân tưởng của các chúng sinh, đó là tâm là Phật, la 
tâm làm Phật, khi biết Phật tức là tâm rồi thì ngoài tâm 
ra, càng không có Phật nào khác vậy. Nói tóm gọn lại, tất 
cả có 5 loại: Một là, biết tâm thể, thể tính thanh tịnh, thì 
thể giống với Phật. Hai là, biết tâm dụng, phép dụng tâm 
rất quí báu, có tác dụng tĩnh lặng mãi mãi, vạn nghỉ hoặc 
đều thích họp. Ba là, luôn luôn giác ngộ không ngừng, giác 
ngộ về tâm trước, rồi sau sẽ giác ngộ về pháp. Bốn là, 
thường xuyên giữ cho thân mình không tịch, thông suốt cả 
trong lẫn ngoài, nhập thân vai trong pháp giói, làm được 
như vậy thì chưa từng có trỏ ngại gì. Năm là, g1ữ trưóc sau 
không thay đổi, động tỉnh thường trú (thưởng không lay 
chuyển). Có thể làm cho học giả thấy rõ được tính Phật, 
sóm vào cửa Thiền định", Đoạn này nêu rõ được căn 
nguyên, thể dụng của tâm. Thứ nhất, bản thể của tâm tức 
là pháp thân thanh tịnh, tức tâm, tức Phật. Thú hai, công 
dụng của tâm chính là tịch tĩnh vô vi. Thứ ba, công năng 
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vận động tri giác của tâm là luôn luôn vận động không 
ngùng. Thú tư, thường giữ cho tâm không tịch để có thể đi 
vào Pháp giới, ra vào trong ngoài, không hề có chút gì trỏ 
ngại cả. Tâm vừa vận động không ngừng, lại có tính thường 
trú, có thể làm cho những người học đạo giác ngộ được tính 
Phật, sóm bước vào cảnh giói Thiền định. Sự khái quát về 
những thuộc tính thể, đụng và động tĩnh của tâm đã phản 
ánh trình độ lí luận về tâm (tâm thuyết) của Tông phái 
Thiền Tông thậm chí cả đến Phật giáo Trung Quốc thỏi 
nhà Đường. 
Tiết IV. Tâm kinh thế của Liễu Tông Nguyên và 
lấy đạo làm tâm của Hàn Dú. 


Thời kì Tùy - Đường, tư tưởng vạn pháp duy tâm, minh 
tâm kiến tính của Phật giáo có tính tư duy biện chứng của 
triết học, còn các mệnh đề như tâm kinh thế, lấy đạo làm 
tâm của Nho gia thì lại có tính trực quan kinh nghiệm. Nho 
gia dường như nghèo nàn hơn so vói Phật giáo và Đạo giáo. 
Nhưng Nho gia cũng có những đặc sắc của mình mà Phật 
giáo và Đạo giáo không có được. 


I. Tư tưởng tâm kinh thế của Liêu Tông Nguyên. 


Trước tình thế Nho học bị sự công kích nghiêm trọng 
của tư tưởng Phật giáo và Đạo giáo, Liễu Tông Nguyên 
(773-819) đã ra súc khôi phục Đạo đại trung chí chính 
của Nho gia. Khi bàn về tâm, ông lấy tâm kinh thế làm 
đặc sắc chủ yếu. Tuy ông chịu ảnh hưởng sâu sắc của 
Phật giáo và cũng có quan điểm qui tâm vào không vô, 
nhưng về điểm này trong tư tưởng của ông thực ra không 
chiếm địa vị chủ đạo. 
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Kinh bang tế thế là tư tưởng nhất quán của Nho gia. 
Ưu đạo, lạc đạo, thủ đạo (lo đến đạo, vui với đạo, giữ lấy 
đạo), lấy cúu thế làm trách nhiệm của mình, đó là thái độ 
căn bản của Nho gia đối vói quốc gia, xã tác. Trong bài thơ 
"Độc giác” của mình, Liễu Tông Nguyên có nói: "Giác lai 
song dữ không, Liêu lạc vũ thanh hiểu. Lương du oán trì 
mộ, Mạt sụ kinh phân nhiễu. Vị vấn kinh thế tâm, Cổ nhân 
thùy tận liễu?" (Tạm dịch ý: Tỉnh giấc bên song cửa trống 
không, Mưa rơi lất phất buồn cô quạnh. Hiềm nỗi tuổi già 
mòn mỏi sức. Biết bao mạt sự còn lộn xôn. Hỏi cổ nhân 
xem ai là người, Thấu hiểu lòng kinh bang tế thế?) (Xem 
"Liễu Tông Nguyên tập". Sau đây cũng vậy). Trong tình 
hình Phật giáo và Đạo giáo ("mạt sự") thịnh hành, Liểu 
Tông Nguyên cảm thấy sâu sắc trách nhiệm kinh bang tế 
thế lón lao của mình. Việc ông coi khôi phục lại Đạo Đại 
trung chí chính của Nho gia là trách nhiệm của mình, tuy 
cái đó đã bị người ta bỏ lay lắt vào cái chốn hoang vu hẻo 
lánh không ai buồn để tâm đến nữa, vậy mà ông vẫn còn 
canh cánh tâm niệm mái không quên. 

Kinh bang tế thế trước hết là ở việc kiên trì những qui 
phạm luân lí đạo đúc của Nho gia. Liễu Tông Nguyên nói: 
“Thánh nhân đã là người có tâm thì tất là phải có đạo thôi. 
Đạo và tâm đó không phải là với thần, mà là với người vậy. 
Nạn sâu bọ, côn trùng sinh sôi nảy nỏ, rõ ràng làm sao 
không thể bát và trừ khử đi được, lại còn phải lên án là 
cần trừ khử ngay như vậy nữa, huống hồ ö đây lại là những 
con người mà từ điện mạo đến lời nói và việc làm đều giống 
y như vậy nữa? Chính vì vậy cho nên cần đặt ra Ö người 
khác, chỗ khác mà lại kiêng ở người này chỗ này, điều đó 
cũng có ý nghĩa to lón vậy! ("Lạp thuyết"). Đặt ra việc tế 
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lễ để xua đuổi cào cào, châu chấu, mục đích là làm cho 
mọợi người biết thế để mà cảnh giác, chứ không phải là làm 
cho người ta tin vào những mê tín qui thần, lạc vào chốn 
hoang đường, rơi vào trong khiếp sọ hão huyền. Việc bày 
đặt ra lễ giáo đạo thần của thánh nhân, chỉ có ý là giáo 
dục con người, chứ không phải là làm cho con người mê tín 
đối vói thần linh. Đạo thánh nhân túc đạo nhân nghĩa thì 
nhất nhất lúc nào cũng phải tuân theo. Trong "Cốt thuyết", 
ông nhồ vào con giang "dùng hết súc mình mà yêu thương 
con, không rời con, quên cả đói khát, như vậy không phải 
là đạo nhân nghĩa đó sao? Đạo bền vững, chí nhất quán, 
không dối lòng mình, cái đó cố nhiên là khó có được trong 
thế gian này" để nói rõ lòng yêu thương hết mực của con 
giang đối vói những con chim con từ đầu đến cuối, đó chính 
là biểu hiện của đạo nhân nghĩa. Tất cả những câu chữ như 
"thánh nhân là tâm", "không đối lòng mình", "tâm" đều là 
chỉ ý thức luân lí đạo đức, đó là cái gốc rễ của kinh bang 
tế thế. 

Kinh bang tế thế cần phải có lợi cho cuộc sống của 
người dân. Cái tâm ý thức luân lí đạo đức hoàn toàn thống 
nhất với cái tâm lợi cho dân sinh. Liễu Tông Nguyên nói: 
"Thánh nhân xuất hiện trong thiên hạ không phải là cái tâm 
ỏ nhà Hạ, nhà Thương, mà chỉ là cái tâm ỏ dân sinh mà 
thôi... Nhân nghĩa đến như vua Thang mà cũng có bốn 
người đi, bất nhân như vua Kiệt mà cũng có năm người đến. 
Ý muốn của đại nhân đạt tói thành công nhanh như vậy. 
.. Ta xem ra thánh nhân mà có lòng vì cuộc sống của dân 
thì không ai bằng được Y Doãn, nhưng cái lón lao của Y 
Doãn thì không sao bằng được năm người đến với Kiệt". 
(Thánh nhân xuất vu thiên hạ, bất Hạ, Thương kì tâm, tâm 
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hồ sinh dân nhi di. ... Nhân chí vụ Thang hi, tứ khú chỉ, 
bất nhân chí vu Kiệt hi, ngũ tựu chi, đại nhân ch¡i dục tốc 
kỉ công như thử. ... Ngộ quan thánh nhân chỉ cấp sinh nhân, 
mạc nhược Y Doän, Y Doän chỉ đại, mạc nhược vu ngũ tựu 
Kiệt) (Y Doán ngũ tựu Kiệt tán"). Không nghĩ đến chức 
vị quan tước của mình, mà chỉ một lòng lo làm lợi đến dân 
sinh trong thiên hạ. Điều này Liễu Tông Nguyên đã nhò 
vào việc đánh giá về Y Doãn để biện giải (giải thích rõ) về 
hành vi đi theo Vương Thúc Văn của mình Tạm thời không 
nói đến điều đó có phù hợp vói sự thực lịch sử hay không, 
nhưng chỉ nói đến tư tưởng một lòng làm lợi cho cuộc sống 
của người dân bộc lộ rất rõ ra trong đó cũng rất đáng. quí 
rồi. Ông còn nói: “Tông Nguyên này ngay từ thời còn nhỏ 
cũng đã tỏ lòng thân thiện với những kẻ có tội nên mới có 
thể hiểu được khả năng hiếm thấy của nó, nói có thể cùng 
nhau nên cao nhân nghĩa, lọi cho việc giáo hóa, không tụ 
nghỉ tàm như vậy là mình đã sai lầm, luôn ân cần động 
viên, chỉ lấy cái chí trung chính tín nghĩa, lấy nêu cao đạo 
của vua Nghiêu vua Thuấn đạo của Khổng Tử và lấy cái 
gốc lợi quốc an dân làm nghĩa vụ của mình, không biết làm 
và cũng không lao đầu vào những việc mê muội, ngu xuẩn, 
nguyên ý, lòng thành là như vậy đó" (Tông Nguyên tảo tuế 
dữ phụ tội giả thân thiện, thủy kì kì năng, vị khả dĩ cộng 
lập nhân nghĩa, tỉ giáo hóa, quá bất tự liệu, cần cần miễn 
lệ, duy dĩ trung chính tín nghĩa vi chí, đi hưng Nghiêu, 
Thuấn, Khổng Tử chỉ đạo, lói an nguyên nguyên vi vụ, bất 
trỉ ngu lậu, bất khả lực cường, kì tố ý như thử đã) ("Kí Hứa 
Kinh Triệu Mạnh Dung thư"). Lập chí khôi phục lại đạo 
đúc nhân nghĩa của Nho gia, lấy việc làm lợi cho trăm họ 
trong thiên hạ làm trách nhiệm của bản thân mình. Đó 
chính là lời chú thích của Liễu Tông Nguyên ca ngói, tán 
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thưởng Y Doãn là "Chỉ một lòng vì cuộc sống của người 
dân mà thôi". Có thể thầy, cái tâm giữ vững đạo đức của 
thánh nhân của ông hoàn toàn nhất trí với cái tâm chỉ làm 
lợi cho cuộc sống của người dân. 

Kinh bang tế thế cần phải dưới thì xem xét kĩ thấu đến 
tận dân tình, trên thì thể hiện ra thiên tâm (tâm trời biển). 
Trong “Hạ sách tôn hiệu biểu", Liễu Tông Nguyên có nói: 
“Thần nghe thấy cái lón lao của lục cực, tứ hải không có gì 
đến đáp được công của thần; xứng vói sự tôn trọng của trồi, 
vạn vật không thể cao như thánh đức được. Duy chỉ có danh 
hiệu cao quí đẹp đề là làm rạng rõ vẻ vang được đạo trung 
hưng, cho nên trên thì thể hiện rõ được lòng trồi, dưới thì 
thỏa được lòng mong mỏi của con người”. (Thần văn lục 
cực chỉ đại, tứ hải vô đĩ báo thần công; phối thiên chỉ tôn, 
vạn vật bất năng sùng thánh đúc. Duy hữu huy hiệu, thị 
chương trung hưng, sở đĩ thượng thám thiên tâm, hạ cực 
nhân dục). Danh hiệu tôn vinh của Hoàng đế dùng để làm 
rạng rõ cảnh tướng trung hưng, tỏ rõ trên thì họp vói ý tröi, 
dưới thì phù họp vói lòng dân. Họp vói lòng trời, phù hợp 
với ý dân, đó là một nguyên tấc phổ biến của kinh bang tế 
thế. "Vua thánh lấy phụng thiên làm tâm, không lấy khiêm 
xung làm đức; lấy thuận người làm trọng, không lấy sùng 
nhượng làm đầu". (Thánh quân dĩ phụng thiên vi tâm, bất 
di khiêm xung vi đúc; di thuận nhân vi đại, bất đi sùng 
nhượng vi ưu) (”Vị Kính Triệu phủ thỉnh phúc tôn hiệu đệ 
nhị biểu"). "Dám mong sóm ban cho danh hiệu to lón để 
xúng với lòng của trồi và người" (Phục nguyện tảo kiến đại 
hiệu, di xưng thiên nhân chi tâm) (Như trên). "Tìm hiểu 
lòng người ỏ ca dao, tục ngữ, quan sát ý trồi ö chỗ được 
may mắn thuận lợi" (Sát nhân tâm vu âu dao, quan thiên 
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ý vu phù thụy) (VỊ Văn Vũ bách quan thỉnh phúc tôn hiệu 
biểu"). Lấy phụng thiên làm tâm, lấy thuận dân làm trọng, 
quan sát ý trời, tìm hiểu lòng người, đó gọi là lòng của trồi 
và người. Kinh bang tế thế cần phải lấy trên thì hợp vói 
thiền ý, dưới thì thuận với lòng đân làm nguyên tắc cao 
nhất. 

Kinh bang tế thế cần phải xử lí đúng đắn mối quan hệ 
giữa tâm và lực. Các phạm trù tâm và lực vốn ö như Thuyết 
"Người lao động trí óc trị vì người, người lao động chân tay 
thì bị người trị vì” (Lao tâm giả trị nhân, lao lực giả trị vu 
nhân) của Mạnh Tủ. Trong "Tử nhân truyền", Liễu Tông 
Nguyên có nói: "Anh đem bỏ cái tay nghề của mình đi, 
chuyên vào việc tâm trí của mình mà lại có thể biết được 
cái thể cốt yếu được ư? Ta nghe nói người lao động trí óc 
sai khiến người khác, người lao động chân tay thì bị người 
khác sai khiến, vậy anh là người lao động trí óc u? Người 
có năng lực thì dụng, còn người có trí tuệ thì mưu, vậy anh 
là người có trí tuệ ư? Nếu đúng vậy thì cũng đã đủ phép 
phò tá thiên tủ, cứu giúp thiên hạ rồi đó!" (Bỉ tương xả kì 
thủ nghệ, chuyên kì tâm trí, nhi năng tri thể yếu giả dư? 
Ngô văn lao tâm giả dịch nhân, lao lực giả địch vu nhân, 
bỉ kì lao tâm giả dư? Năng giả đụng nhỉ trí giả mưu, bỉ kì 
trí giả du? Thị túc vị tá thiên tủ, tướng thiên hạ pháp hï!). 

Tù một người thọ mộc tài ba sáng suốt, Liễu Tông 
Nguyên đã hiểu ra đạo lí lớn phò tá Hoàng đế, trị vì thiên 
hạ, kinh bang tế thế. Đó chính là vứt bỏ đi những sự vụ cụ 
thể, tập trung tỉnh lực, chuyên chú vào những đại sự có tính 
chất quyết sách. Không theo đuổi các công việc lao lực, mà 
chuyên tâm vào các công việc lao tâm (lao động trí óc). 
Vấn đề trung tâm ỏ đây là "người lao động trí óc sai khiến 
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người khác”. Điều này tuy là mệnh đề cổ xưa của Nho gia, 
nhưng khi kết hợp lại với những mệnh đề tự nhiên vô vi 
của Đạo gia, "tuy là ỏ trên miếu đường, nhưng tâm của nó 
lại không khác với ở trong chốn sơn lâm" của Huyền học, 
liên hệ với việc Liễu Tông Nguyên ca ngọi Hoàng đế "Có 
công không cần đánh mà cũng thắng lợi, phù hợp đầy đủ 
vói lí vô vi" (“Vị Bùi Trung thừa hạ phá Đông bình biểu") 
để xét, thì ông là người đã dung họp tư tưởng của Nho và 
Đạo, kế thừa và phát triển mệnh đề ngưỡi lao động trí óc 
sai khiến người khác trong điều kiện mới. Sự phát triển này 
chủ yếu ở chố: Không chỉ từ giác độ ý nghĩa của sự phân 
công xã hội giữa lao động chân tay và lao động trí óc đối 
vói sự phát triển xã hội để xem xét vấn đề, mà còn từ trên 
nghệ thuật chính trị thống nhất giữa vô vi và vô bất vi 
để trình bày, phân tích và chứng minh tính tất yếu của 
việc người lao động trí óc tách ra khỏi hàng ngũ những 
người lao động chân tay. Vì thế Liễu Tông Nguyên nói: 
"Lao động nhuần nhuyễn quá rồi thì tự mình phải khác 
đi, vô tâm thì chính là huyền công" (Lao hủ tự vi biệt, 
vô tâm nãi huyền công) ("Thù Giả Bằng Sơn nhân quân 
nội tân tài tùng ngụ hung kiến tặng tam thủ”), nhồ vào 
đó để ca ngội nghệ thuật chính trị vô vi và vô bất vị của 
những người lao động tri óc. 

Xét trên toàn cục thì Liễu Tông Nguyên thực ra không 
phải là chủ trương tuyệt đối tách rồi giữa lao tâm (lao động 
trí óc) và lao lực (lao động chân tay), mà là thống nhất cả 
hai lại với nhau. "Sóm thì làm, tối thì suy nghĩ, vừa cần củ 
làm việc, lại cố gắng lao tâm để xủ công bằng các vụ kiện 
tụng, sưu thuế bằng nhau theo ruộng đất, để cho người già 
kẻ yếu không bị lừa đối, bị ghét bỏ, đó chính là người cương 


351 


trực, không vơ vét, ăn không của dân, là người biết để cho 
mọi người kính sợ!" (Tảo tác nhí dạ tu, cần lực nhi lao tâm, 
tụng giả bình, phú giả quân, lão nhược vô hoài trá bạo tăng, 
kì vi bất hư thủ trực đã đích hi, kì vi trỉ khủng nhỉ úy đã 
thẩm hĩ!) ("Tống Tiết Tồn Nghĩa chi nhiệm tự"). Làm một 
viên quan địa phương, có thể chịu khó làm việc và lao tâm 
suy nghĩ làm cho các việc tố tụng xử lí được công bằng, 
thuế má được phân bổ đều một cách hợp lí, làm cho người 
già được yên ổn, con trẻ được nuôi đưỡng, giáo dục, như 
vậy cũng có thể coi như là không tơ hào, vơ vét của phủ 
quan và bổng lộc của trăm họ, có thể coi như là người biết 
đạo, lễ nghĩa, liêm sỉ, có thể tự kiểm điểm được những hành 
vi của mình, luôn luôn để tâm giữ gìn, không sợ gì sai lầm 
cả. Hoàng đế đối vói quần thần cần phải “bảo ban họ, làm 
cho họ dốc hết lòng thành của mình, cỏi mở, rộng rãi, đại 
lượng để cảm hóa được lòng họ". (Thụ nhiệm thôi tận lực 
chi thành, túng xả hữu cảm tâm chỉ hóa) ("Vị Bùi Trung 
Thừa hạ phá Đông bình biểu"), làm cho thần dân có thể 
thành tâm tận sức tiếp nhận sự cảm hóa "thiên tâm" (lòng 
trồi biển) của Đế vương. 


Tâm mà Luu Tông Nguyên bàn đến, chủ yếu là chỉ tâm 
kinh thế (kinh bang tế thế). Ông luôn kiên trì giữ vững sự 
thống nhất giữa tu dưỡng đạo đức thánh hiền với làm lợi 
cho cuộc sống của dân, kiên trì giữ vững sự thống nhất giữa 
lòng trồi và lòng dân, (thiên tâm và đân tâm) giữa lao động 
chân tay và lao động trí óc (lao lực và lao tâm). Phạm trù 
tâm của ông vừa chỉ ý thức luân lí đạo đúc, lại vừa =hỉ cả 
ý chí, ý hướng của trỏi và ý thức chủ thể của thần dân. Nó 
đã thể hiện tính tiến bộ là đồng tình với nối khổ đau của 
nhân dân, chú ý đến việc tìm hiểu rõ đân tình, thông cảm, 
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thể tình lòng dân. Ngoài ra, do chịu ảnh hưởng của tư tưởng 
Phật giáo, những tư tưởng như "Qui tâm về không vô” 
("Tống Tuấn Thượng - Nhân qui Hoài Nam Cận tỉnh tự”), 
"Qui tâm là thổ" ("Vĩnh Châu Long Hung tự tu tịnh thổ 
viện kí") của ông cũng bao hàm hàm nghĩa lấy không vô 
làm tâm, lấy tâm vô làm tâm. 

II. Tư trởng lấy đạo làm tâm của Hàn Dũ. 

Trong tình hình tư tưởng Phật giáo và Đạo giáo ngày 
càng phát triển uy hiếp nghiêm trọng địa vị thống trị của 
Nho học, Hàn Dũ (768-824) nêu ra thuyết "Đạo thống". 
Việc ông bàn về tâm cúng thích ứng vói tình hình đó, ông 
chủ trương ở tâm có đạo, lấy đạo làm tâm. 

1. Ó tâm có đạo, lấy đạo làm tâm. Hàn Dũ nói: "Đạo 
của nhà Chu (Chu Công - ND) suy, Khổng Tủ không còn, 
lửa ngút thời Tần, Hoàng Lão thời Hán, Phật giáo ỏ giữa 
thời Tấn, Ngụy, Lương, Tùy, người nói đến đạo đức nhân 
nghĩa nếu không vào với Dương, thì cũng vào với Mặc, 
không vào với Lão giáo thì cũng vào với Phật giáo” 
(Nguyên đạo", xem "Hàn Xương Lê tập”, sau đây cũng 
vậy). Phật giáo và Đạo giáo thịnh hành làm cho luân li 
cương thường bị phá hoại rất lón: "Muốn làm yên ổn cái 
tâm của mình để mà đốc vào công việc quốc gia thiên hạ 
bên ngoài mà lại làm mất đi cái thiên thường (cái đạo lí 
cương thường của trời đất) thì làm sao mà không rơi vào 
cảnh con không có cha ra cha, thần không có vua ra vua, 
dân không có việc ra việc của mình". (Dục trị kì tâm nhí 
ngoại thiên hạ quốc gia, diệt kì thiên trường, tử yên nhi bất 
phụ kì phụ, thần yên nhỉ bất quân kì quân, dân yên nhỉ bất 
sự kì sự). "Đưa cái pháp Di Địch đặt lên trên giáo huấn 
của Tiên Vương" (Đề cao cái tiêu chuẩn của những kẻ mọi 
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rọ lên trên cả những lời giáo huấn của Tiên Vương - ND) 
(Như trên). Chính trên nền tảng cơ sỏ nghiêm trọng là tư 
tưởng Phật giáo vượt lên trên Nho học mà Hàn Dũ đề ra 
"Lấy đạo để làm sáng tỏ đạo của Tiên vương" (Minh Tiên 
Vương chỉ đạo di đạo chỉ), lấy việc khôi phục lại "Đạo 
thống" của Nghiêu Thuấn, Vũ Thang, Văn Vũ, Chu Công, 
Khổng Tủ, Mạnh Kha làm trách nhiệm của mình. "Nó là 
đạo thì để sáng tỏ, mà nó là giáo thì dế thực hiện, vì thế 
nên nếu lấy nó để cho mình thì mọi cái đều thuận lợi và 
tốt lành, lấy nó vì người khác thì được yêu mến và công 
bằng; nếu lấy nó làm tâm thì hòa thuận và yên ổn; nếu lấy 
nó vì các quốc gia trong thiên hạ, thì không có chỗ nào là 
không thỏa đáng". (Kì vi đạo dị minh, nhỉ kì vỉ giáo dị hành 
dã. Thị cố di chỉ vị kỉ, tắc thuận nhỉ tường, dĩ chỉ vị nhân, 
tắc ái nhị công; dĩ chí vi tâm tắc hòa nhỉ bình; dĩ chi vị 
thiên hạ quốc gia, vô sở xứ nhỉ bất đáng) (Như trên). Lấy 
đạo thánh nhân để cho mình và để đối xử vói người, lấy 
đạo làm tâm, vì các quốc gia trong thiên hạ, đùng nó để 
điều chỉnh quan hệ giữa các giai cấp, các tầng lóp, giữa 
người với người trong xã hội, bảo vệ trật tự cương thưởng 
phong kiến. "Lấy nó làm tâm" ở đây tức lấy đạo làm tâm, 
cũng chính là dùng đạo Thánh nhân để chỉ đạo việc tu 
dưỡng đạo đức của mình. Cho nên Hàn Dũ viện dẫn Học 
thuyết trị quốc, tè gia, tu thân, chính tâm của Nho gia và 
nêu ra: "Người muốn tu dưỡng thân mình thì trước hết phải 
làm cho cái tâm đúng đắn, người muốn làm cho cái tâm 
mình đúng đắn thì trước hết phải chân thành vỏi cái ý của 
mình, vậy nên người xưa đã nói là những người chính tâm 
và thành ý thì muốn gì là có vậy" (Dục tu kì thân giả, tiên 
chính ki tâm, dục chính kì tâm giả, tiên thành kì ý, nhiên 
tắc cổ chỉ sỏ vị chính tâm nhi thành ý giả, dục dĩ hữu vi 
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dâ) (Nhu trên). Tâm chỉ ý thúc chủ thể và ý thức luân lí 
đạo đúc có mối liên hệ với việc thực thi đạo đức (hữu vi). 

Lấy đạo làm tâm là phải tăng cường tu dưỡng tư tưởng 
đạo đúc, nhằm làm cho hành động của mình có phương 
hướng chính xác, đó cũng chính là "Ó tâm có đạo" (xú tâm 
hữu đạo), "hành động của mình có phương hướng” (hành 
kỉ hữu phương). Trong "Đáp Lí Dục Thư”, ông đã trình bày 
và phân tích tỉ mỉ về vấn đề làm người có học vấn phải như 
thế nào, làm người phải như thế nào. Ông nói lúc đầu ông 
đọc sách có chọn lọc, "không phải là sách ba đời Lưỡng 
Hán không dám xem" (phi tam đại Lưỡng Hán chỉ thư bất 
cảm quan). Có sự lĩnh hội ö tâm, thì liền "suy nghĩ về những 
sự việc mà người xưa nói" (duy trần ngôn chi vụ khứ), sau 
đó nhận thức về "cái đúng đắn cái giả dối trong sách cổ" 
(cổ thư chỉ chính giả), làm sáng rô trắng đen hay dỏ trong 
đó, từ đó mà "đi theo vào con đường nhân nghĩa, bơi lặn 
trong suối thi thư, không lạc lối, không cạn nguồn, cứ thế 
mà đi cho hết cả cuộc đồi mình mà thôi” (hành chỉ hồ nhân 
nghĩa chỉ đồ, du chỉ hồ thi thư chí nguyên, vô mê kì đồ, vô 
tuyệt kì nguyên, chung ngô thân nhĩ di hi), như vậy cũng 
có nghĩa là học tập và làm theo đạo đúc nhân nghĩa cho 
đến già, thề quyết chí không bao giờ thay đổi, học để mà 
hữu dụng. "Ö tâm có đạo, hành động của mình có phương 
hướng. Cái gì hữu dụng thì áp dụng cho mọi người, cái gì 
không dùng được thì truyền đạt lại cho các đồ đệ của mình, 
chép sách lưu truyền lại làm mẫu mực cho hậu thế". (Xứ 
tâm hữu đạo, hành kỉ hữu phương. Dụng tắc thí chư nhân, 
xả tắc truyền chư kì đồ, thùy chư văn nhỉ vi hậu thế pháp) 
(Như trên). Làm cho tư tưởng, sự nỗ lực tu dưỡng của mình 
phù hợp vói đạo thánh nhân, hành vi không được vượt ra 
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ngoài qui củ, được trọng dụng hiến dâng các kiến giải của 
mình, nếu không dùng được cho đời này, thì cũng truyền 
dạy lại cho học trò, cố gắng quyết tâm viết nên thành các 
tác phẩm để lại làm gương cho đời sau noi theo. Có thể 
thấy cái, ö tâm có đạo và cái "tâm" của ông nêu ra là chỉ 
sự tu dưỡng ý thức luân lí đạo đức chủ quan. 

Tiêu chuẩn cao nhất của việc tu dưỡng ý thức luân lí 
đạo đức, là thực hiện được như thánh nhân là "không có 
sai lầm" (vô quá), hoặc ít ra cũng phải được như Nhan Hồi 
là "không tái phạm sai lầm lần thứ hai" (bất nhị quá). Hàn 
Dũ nói: "Thánh nhân mang tính chính trực ngay thẳng, chân 
thành, trong sáng, tính chính trực ngay thẳng, chân thành, 
trong sáng đó bắt rể trong chí đức trung dung, nếu như 
phát ra cái trung, biểu hiện ra ở ngoài, không do suy xét 
thì chẳng ai không phải là ngay thẳng thật thà cả, cái tâm 
bất thiện thì không làm sao phù hợp được vói mình, hành 
vị đã được chọn lựa dụ tính không tự thêm lên cái gì nữa, 
cho nên duy chỉ có thánh nhân là không mắc sai làm" (Phù 
thánh nhân bão thành minh chí chính tính, căn trung dung 
chỉ chí đức, câu phát chư trung, hình chư ngoại giả, bất do 
tư lụ, mạc phi qui củ, bất thiện chỉ tâm, vô tự nhập yên, 
khả trạch chỉ hành, võ tụ gia yên, cố duy thánh nhân vô 
quá). (“Tỉnh thí Nhan Tủ bất nhị quá luận"). Thánh nhân 
không do suy nghĩ, thì lồi nói và việc làm không thể không 
phù hợp vói phép tắc, những ý nghĩ tư tưởng không phù 
họp vói nguyên tắc đạo đúc, không có đường nào xâm thực 
được đầu óc của họ. Các hành vi đã được chọn lựa dự tính 
không có tăng thêm lên gì nữa, cho nên có thể đạt tói được 
chỗ không có sai lầm. Trên thực tế, nói thánh nhân không 
có sai lầm, đó chỉ là thần thánh hóa thánh nhân lên mà 
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thôi, điều đó không thể nào thực hiện được. Còn về cái "sai 
làm" của Nhan Hồi thì không phải ở chỗ "biểu lộ ra hành 
động, tỏ rõ trong lời nói" mà là ở chỗ "nảy sinh ra trong 
tâm của mình thì đã là sai lầm rồi" (sinh vu kì tâm, tắc vi 
quá hï). Vả lại "Có thể ngăn chặn ngay từ khi nó mới nảy 
sinh, đoạn tuyệt ngay tù khi nó chủa thành hình, để không 
tái diễn lại lồi nói và việc làm lần thứ hai nữa". (Năng chỉ 
vụ thủy manh, tuyệt chỉ vu vị hình, bất nhị chỉ vu ngôn hành 
dã) (Như trên). Cho nên, lúc bình thường Nhan Hồi ' 'sống 
ở nơi xóm vắng đơn sơ để tập trung tu luyện cái thành tâm 
của mình, uống một ngụm nước để cầu được cái chí của 
mình, không để cuộc sống giàu sang phú quí lôi kéo làm 
trỏ ngại đến đạo của mình, không để phảng phất nhũng cái 
có thể làm thay đổi được lòng mình" (Cư lâu hạng đi trí kì 
thành, ẩm nhất biều dĩ cầu kì chí, bất đĩ phú quí ngại kì 
đạo, bất đi ẩn ước dịch kì tâm) (Như trên). Hết sức chú ý 
phòng ngừa mắc phải những sai lầm, do đó mà có thể không 
thay đổi chí hướng của mình trước cảnh giàu nghèo, sang 
hèn luôn luôn ẩn hiện ra trước mắt. Cái "tâm" ö đây có ý 
nghĩa là tư tưởng, chí hướng, cũng có ý nghía là suy xét, tư 
duy. Hàn Dũ nói bản thân mình "lấy đạo đức làm nhiệm 
vụ của mình, cái nghèo túng đến cũng không lay chuyển 
được lòng ta" (đi đạo đức vi kỉ nhiệm, cùng thông chí lai, 
bất tiếp ngô tâm) ("Dữ vệ trung hành thư”). "Sự hưng vong 
của tiền cổ không hẳn là không từng qua tâm, được mất 
của thời nay không hẳn không lưu lại ở ý” (Tiền cổ chỉ hung 
vong, vị thường bất kinh vu tâm đã, đương thế chỉ đắc thất 
vị thường bất lưu vu ý đã) ("Dũ Phượng Tường Hình thượng 
thư thư"). Cái nghèo túng của cá nhân thì không để tâm 
suy nghĩ đến, còn đối với sự hưng vong của tiền cổ và sự 
được mất của đương thời thì không thể không lưu ý. 
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2. Dụng tâm vào Lục kinh. Hàn Dũ "Ngay từ ban đầu 
đã chuyên chú vào việc chuyên môn giảng dạy và học tập" 
(Thủy chuyện chuyên vu giảng tập), "không có những lời 
giáo huấn của người xưa thì cũng không nỗ lực cố gắng 
quan tâm đến điều gì nữa" (phi cổ huấn vi vô số dụng kì 
tâm) (“Phục chí phú"). Lấy "Lục kinh" làm cái "cần phải nỗ 
lực cố gắng quan tâm đến mọi việc của học giả" (học giả 
chỉ sở nghỉ dụng tâm) ("Tiến sĩ sách vấn thập tam thủ"). 
Nhung cái dụng tâm cố gắng học tập của ông, thực ra không 
câu nệ vào những kiến giải của người xưa. "Khi mà ông 
dùng tay ghí chép thì vẫn lấy cái tâm để suy Xét, suy nghĩ 
về những việc mà người xưa nói" (Đuong kì thủ vu tâm nhỉ 
chú vu thủ dã, duy trần ngôn chỉ vụ khứ). Ông một lòng 
chuyên tâm ghi chú các sách cổ, cố gắng suy xét, nghiên 
Cứu về tư tưởng của người xưa, có sự lĩnh hội ö tâm, rồi tự 
mình viết ra chứ không giữ y nguyên như lời nói cũ. Việc 
nghiên cứu, suy xét một cách độc lập đó có lóc sáng lên tư 
duy có tính sáng tạo đi tìm cái mói tìm ra sự khác lạ và cái 
đó đã có ảnh hưởng rất lón đến những người đi sau. Tư 
tưởng tâm học của Lục - Vương không coi cái đúng sai của 
thánh nhân là cái đúng sai, Hoàng Tông Hi thời Minh - 
Thanh nêu ra tính "tìm ra sự khác lạ" của tư duy chính là 
trực tiếp chịu ảnh hưởng của Hàn Dũ về mặt này. 

Đối với sự giáo huấn của người xưa và “Lục kinh”, phải 
chuyên tâm học tập độc lập suy nghĩ, còn việc hành sự theo 
người xưa, thì phải "trước hết quyết định của tâm" (tiên 
quyết vu tâm), tâm sẽ phải dự tính và phán đoán đối vỏ: 
các tính khả năng trong sự phát triển của sự vật. Hàn Dũ 
nói: "Muốn trước hết quyết định ỏ tâm thì phải lường tính 
biết rõ hết cả ngọn ngành, để sự việc xảy đến không còn 
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phải nghi hoặc gì nữa, có như vậy mới rong thành công 
được. Là người thống soái thì cố gắng đi trước dẫn đầu còn 
những người tham mưu và ngôn luận thì tận tâm theo sau 
phụng sự, nội ngoại tương ứng, thì sự nghiệp ắt sẻ thành 
công... Người ta nói rằng: Phán đoán và quyết định rồi sau 
mói làm thì ngay đến qui thần cũng phải trốn tránh, còn 
nghỉ ngò, do dự thì sự nghiệp của mình không thể thành 
công được". (Yếu tiền quyết vu tâm, tường độ bản mạt, sự 
chí bất hoặc, nhiên khả đồ công. Vị thống soái giả tận lực 
hành chỉ vu tiền, nhỉ tham mưu nghị giả, tận tâm phụng chỉ 
vu hậu, nội ngoại tương ứng, kì công nái thành... Truyền 
viết: Doán nhi hậu hành, quỉ thần tỉ chỉ, trì nghi bất đoán, 
vị hữu năng thành kì sự giả dã) ("Luận Hoài Tây sự nghi 
trạng”). Trước khi vào việc phải suy xét ki, lưỡng tính và 
phán đoán trước cẩn thận thì đó là điều kiện tiên quyết 
thành công. 

3. Bạc nhiên vô tâm. Hàn Dũ là một người theo Thuyết 
vô thần. "Tâm" mà ông bàn đến không giống vói Phật giáo 
và Đạo giáo. Trong tình hình ba học phái vừa tranh luận 
với nhau lại vừa dung họp lẫn nhau lúc bấy giò, ông kiên 
trì đứng vững trên lập trưởng Nho gia chống đối với Phật 
giáo và Đạo giáo, nhưng cũng không thể không bị một số 
ảnh hưởng nào đó của Phật giáo và Đạo giáo. 

Phật giáo bàn về "tâm", một trong những hàm nghĩa 
quan trọng của nó chính là lấy cảm ứng tâm linh để giải 
thích về tâm. Hàn Dũ đã tiến hành phê bình điểm này. Sau 
khi đến thăm Hoành Sơn, thăm miếu thồ Nhạc Phi, leo lên 
ngọn Chúc Dung, ông có đề thơ nói rằng: "Ngã lai chính 
phùng thu vũ tiết, Âm khí hối muội vô thành phong. Tiềm 
tâm mặc đảo nhược hữu ứng, Khi phi chính trực năng cảm 
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thông!" (Tạm dịch nghĩa: Tôi đến vừa đạo tiết mưa thu, 
Âm khí mù trồi không gió thoảng. Lòng thầm nhẩm khấn 
Người phù hộ. Để người chính trực được thoả lòng). ("Yết 
Hoành Nhạc miếu toại túc Nhạc tự đề môn lâu"). Khi ông 
bị giáng chúc đưa xuống một vùng hoang sơ xa xôi, ông có 
thơ rằng: "Soán trục man hoang hạnh bất tử, Y thục tài túc 
cam trường chung. Hầu vương tương tướng vọng cửu tuyệt, 
Thần tung dục phúc nan vi công!" (Tạm dịch nghĩa: Đày 
xuống rừng hoang may không chết. Đói cơm rách áo mái 
cam lòng. Hầu Vương Khanh tướng cùng cự tuyệt. Thần 
mong nghiệp phúc khó thành công). (Như trên). Không tín 
tưởng thần tiên có thể ban phúc lộc cho con người, đương 
nhiên là cũng không tin tâm linh có thể cảm ứng được đất 
tròi. "Tâm" ỏ đây là tâm linh. 

Khi bàn về quan hệ giữa việc tu dưỡng tâm tính và nghệ 
thuật thư pháp, ông đã phê bình các sư tăng Phật giáo lấy 
bạc nhiên làm tâm, thư pháp tất nhiên là khô héo, bị tan 
vỡ không thể thu thập lại được. "Tất cả các nhà sư và người 
nhà chùa, cả cuộc đời cho đến chết vẫn ôm ấp trong lòng 
sự giải thoát. Nó đã là tâm thì tất bạc nhiên không chỗ nào 
là không có, nó ở trên đời thì tất dửng dưng không chút 
thèm muốn cái gì, bạc gặp với đạm thì sẽ sụt lở, rơi Tụng, 
tàn lụi, tan võ khống thể thu thập lại được, như vậy thì nó 
còn đúng được như sách nữa sao!" (Kim nhàn sư phù đồ 
thị, nhất tử sinh, giải ngoại giao. Thị kì vi tâm, tất bạc nhiên 
vô sỏ khỏi, kì vu thế tất đạm nhiên vô sỏ thị, bạc đữ đạm 
tương tao, đồi đọa ủy mị, hối bại bất khả thu thập, tắc kì 
vu thư đắc vô tượng chi nhiên hồ!) ("Tống Cao Nhàn 
Thượng nhân tự"). Nghệ thuật thư pháp tương quan mật 
thiết vói cái tâm bất bình của con người, nếu tâm này tích 


360 


tụ trong lòng, lâu sau rồi mói thể hiện ra, thì khí thế sẽ trỏ 
nên khác thường. Mà các nhà sư lại lấy bạc nhiên, đạm 
nhiên làm tâm, thì thư pháp đương nhiên là cũng sẽ khô 
héo tàn lụi. Đó là sự phê bình của ông đối với Phật giáo 
và đạo giáo lấy tâm vô làm tâm. 

Đương nhiên, đối với Phật giáo, Đạo giáo, về một số 
mặt nào đó Hàn Dũ cũng có sự hấp thu. Khi bàn về đạo 
điều dưỡng bằng hít thỏ, tức đạo dưỡng sinh, ông chủ 
trương "lí tâm", đó chính là đã hấp thu tu tưởng của Đạo 
gia. "Đạo điều dưỡng bằng hít thỏ, nên trước hết là phải 
vật lí trị liệu tâm của mình, làm cho tâm được thanh thản, 
thư giãn, không có việc gì đã, sau rồi mới chống đỗ không 
để cho bệnh ở ngoài xâm nhập vào cơ thể. Phong khí thích 
họp, có thể biết rõ để phòng ngừa, đến những trẻ nhỏ cũng 
không để sinh bệnh được". (Tương tức chi đạo, đương tiên 
lí kì tâm, tâm nhân vô sự, nhiên hậu ngoại hoạn bất nhập. 
Phong khí sở nghĩ, khả di thẩm bị, tiểu tiểu giả điệc đương 
tự bất chí hï) ("Dữ Thôi quần thu"). Điều kiện phong khí 
và thủy thổ của các nơi có khác nhau, muốn ngăn chặn 
bệnh tật, điều quan trọng là phải làm cho tâm mình thư 
thái an nhàn vô sự, tâm tình khoan khoái dễ chịu, làm cho 
ngoại tà (tà khí bên ngoài vào có thể gây bệnh) không thể 
thừa cơ xâm nhập vào cơ thể, như vậy cũng sẽ không dễ 
dàng mắc bệnh được. Quan điểm này đã hấp thu lí luận 
của Trung y học và cũng đã kế thừa những nhân tố hợp lí 
của phương pháp dưỡng sinh của Đạo gia. 

Qui kết lại, tư tưởng về tâm của thời kì Tùy- Đường có 
mấy đặc điểm sau đây: 1. Việc bàn về tâm của ba học phái 
Nho, Thích và Đạo so với thời kì Ngụy - Tấn đã thể hiện 
rõ những đặc điểm rất khác. Các Nho gia mà đại biểu là 
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Vương Thông, Liễu Tông Nguyên, Hàn Dũ, không phải là 
giống như các nhà Huyền học, say sưa vào việc tìm tòi bản 
thể đằng sau hiện tượng, mà là lấy cùng lí tận tính, kinh 
bang tế thế, hoằng dương (làm cho lớn mạnh và phổ biến 
rộng rãi) chính thống đạo Nho làm nhiệm vụ của mình, các 
học giả đó bàn về tâm tức lấy cùng lí làm tâm, lấy kinh 
bang tế thế làm tâm, lấy đạo làm tâm. Đây là sự thể nhận 
và tăng cường ý thức bản thể của tư tưởng Nho gia, là biểu 
hiện di vào thế giói bên này, thế giới hiện thực. Học giả 
của Đạo giáo là Thành Huyền Anh bàn về tâm tuy cùng 
một đường hướng với tư tưởng tâm vô ứng vi vật, tâm vói 
vật hóa của Quách Tượng, nhưng cái mà ông gọi là hư kì 
tâm thất, nãi chiếu chân nguyên (cái tâm thất hư không của 
nó chính là soi sáng cái chân nguyên) của ông là sản vật 
đã hấp thu những tư tưởng "Không tịch" của Phật giáo, "hư 
vô” của Huyền học, có sắc thái tư duy biện chúng khá sâu 
dậm. Tu tưởng về tâm của Phật giáo Ở thời kì này càng 
được hệ thống hóa, được phong phú thêm lên và cũng càng 
được sâu sắc hơn. Cái mà ông gọi là "vạn pháp duy tâm" 
CVạn pháp duy chỉ có tâm), "tâm vỉ pháp bản" (tâm là gốc 
của pháp), trên quan hệ chủ thể và khách thể, càng bài 
xích một cách sâu sắc hơn, so với thồi kì Ngụy Tấn càng 
thể hiện rõ tính chất tỉnh xảo đẹp đẽ hơn trên con đường 
"duy tâm”, so với thời kì Nguy Tấn nó cũng đã tiến một 
bước xa hơn, mà về mặt nêu rõ nội hàm của tâm đước coi 
là trạng thái tâm lí suy xét, phân biệt, hư tỉnh tự nhiên, là 
bản thể là cảm ứng tâm linh, so với Nho giáo và Đạo giáo 
cũng hón hẳn một mức. 

2. Tư tưởng về tâm của Phật giáo có ảnh hưởng sâu sắc 
đối với lịch sử Trung Quốc sau đó cũng như đối vi li học 
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Tống Minh. Sự thảo luận về cây hoa giữa núi rừng ở ngoài 
tâm hay ỏ trong tâm của Vương Dương Minh và đệ tử của 
ông và bài dạy bốn câu "vô thiện vô ác” của lóp đàn em 
sau Đương Minh đều trực tiếp có được sự gọi ý của Phật 
giáo. Hàm nghĩa tâm là bản thể của Phật giáo kế thừa Đạo 
gia và Huyền học, đồng thồi đã phát triển nó lên đến đỉnh 
cao. Đây là sự cống hiến quan trọng nhất của tư tưởng về 
tâm của Phật giáo đối với phạm trù tâm trong triết học 
Trung Quốc, là một thành quả lón của sự phát triển Tâm 
học của Trung Quốc. 

3. Xoay quanh nội hàm về tâm, ỏ thời kì Tùy - Đường 
có hai con đường tư duy khác nhau: Con đường thứ nhất 
là đã thúc đẩy sự tăng cường ý thúc chủ thể của thần dân 
(Nho gia). Con đường thứ hai là thúc đẩy sự tiêu tan đi 
ý thức chủ thể (Phật, Đạo). Con đường trước có tác dụng 
tích cực đối vói sự phát triển và an định xã hội. Còn con 
đưỡng sau thì tác dụng tiêu cực chiếm mặt chủ đạo, mặc 
dù trong đó có không ít những nét đặc sắc tư duy biện 
chúng, có ý nghĩa tích cực nhất định đối vói việc nâng 
cao khả năng tư duy biện chứng, cũng như đối vói sự an 
định và ổn định xã hội. 
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CHƯƠNG V 
TƯ TƯỞNG TÂM THỜI KÌ BẮC TỐNG 


Đi đôi với việc xây dựng vương triều thống nhất thời 
Tống, sự phát triển của xã hội đòi hỏi lấy lí luận Nho gia 
để thống nhất tư tưởng con người; song lí luận Nho gia đã 
bị tư tưởng Phật giáo và Đạo giáo công kích, làm cho lực 
hướng tâm truyền thống của nó bị suy yếu đi nhiều. Các 
nhà tư tưởng ra sức xây dựng một hệ thống tư tưởng lí học 
thống nhất trực tiếp giữa lí luận Nho gia với bản thể luận 
triết học, nhằm chống đối vói triết học tư duy biện chứng 
tỉnh tế đẹp đế của Phật giáo và Đạo giáo, phục vụ cho việc 
trị lí và làm ổn định xã hội. Thích ứng vỏi sự ra đời của 
trào lưu tư tưởng lí học, sự phát triển lí luận phạm trù tâm 
thời Bắc Tông đã đi vào một thời kì mói. 

Nhị Trình và Trương Tải đều là những người khai sáng 

Lí học thöi Tống, song lí luận về tâm của các ông lại khác 
nhau rõ rệt. Trương Tải tạo ra Phái lí học khách thể. Còn 
ö Nhị Trình thì tâm có cả hai hàm nghĩa chủ thể và bản 
-thể, tiếp sau đó đần dần diến biến thành Phái lí học chủ 
thể của Lục - Vương và Phái lí học tuyệt đối của Chu Hi. 
Hai trường phái này cùng với Phái lí học khách thể của 
những người như Trương Tải cùng họp chung lại thành ba 
học phái lón của Lí học thời Tống - Minh. 
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Sự phát triển lí luận về tâm thời Bắc Tống được triển 
khai trên cơ sỏ vừa phê phán, vừa hấp thụ Học thuyết về 
Tâm của Phật giáo. Tư tưởng tâm và lí hợp nhất, tâm có 
thiên đức của Nhị Trình chính là sự phủ định Tâm học của 
Phật giáo; côn tư tưởng Tâm tức tính của hai ông lại là sự 
hấp thụ lí luận Tâm tính của phái Thiền tông Phật giáo. 
Tư tưởng "nhân vật vi tâm" (nhỏ có vật mà là tâm) của 
Trương Tải cũng là sụ phê phán đối với tư tưởng lấy tâm 
pháp khỏi diệt thiên địa của Phật giáo. Những cái đó đều 
đã gây ảnh hưởng quan trọng đến sự phát triển phạm trù 
tâm và lí luận về tâm. 


Tiết I - Tâm là thái cực của Thiệu Ung. 


Mệnh đề "Tâm là thái cực" do Thiệu Ung (1011 - 1077) 
nêu ra đã khơi dòng đầu tiên cho trào lưu tư tưởng Tâm 
học thời Tống. Tâm là phạm trù cao nhất trong Triết học 
Thiệu Ứng, là .cái gốc của vũ trụ vạn vật. Phạm trù tâm của 
Triết học Thiệu Ung là khâu trung gian liên kết phạm trù 
tâm của Phật giáo, Đạo giáo thời kì Tùy - Đường với phạm 
trù tâm thời kỳ Tống- Minh. 

I- Tâm có trước trời đất, trời đất từ ta mà ra. 

Thiệu Ung đã tiếp thu "Tiên thiên đồ" từ Trần- Truyền 
và cho rằng "Phục Hi bát quái" tức là "Tiên thiên bát quái”, 
Tiên thiên học bắt nguồn tù Tiên thiên đồ, và coi Tiên thiên 
học đồng nghĩa với tâm; đồng thời lại tiếp thu tư tưởng Vũ 
trụ sinh hành của Đạo giáo, từ đó xây dựng nên hệ thống 
tư tưởng lấy Tâm làm gốc của vũ trụ. Ông nói: "Tiên thiên 
học là Tâm pháp vậy. Cho nên Tiên thiên đồ từ trong đó 
mà ra, vạn hóa vạn sự cũng từ tâm sinh ra vậy”. ("Hoàng 
cực kinh thế. Quan vật ngoại thiên". Dưới đây chỉ ghi chú 
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tên bài). Có được cái tâm mói có vạn sự vạn vật cùng sự 
biến hóa của chúng. Ông nều song song cả tâm và tích, 
nhằm thuyết minh tính chất tiên thiên, hậu thiên của chúng. 
“Tiên thiên chỉ học, tâm giả; hậu thiên chỉ học, tích giả" 
(Như trên). Cái tâm không có hình tích tồn tại trước trời, 
vạn sự vạn vật có hình tích sau khi có trời rồi mói có nó, 
từ tâm mà ra. Thiệu Ủng đã khái quát thêm tư tưởng đó: 
“Thân thể sinh sau trồi đất, tâm có trước trồi đất, trồi đất 
từ ta mà ra, tự ta còn có lồi nào đủ hơn" (Thân sinh thiên 
địa hậu, tâm tại thiên địa tiền, thiên địa tự ngã xuất, tự dư 
hà túc ngôn) ("Kích nhưỡng tập - Tự dư ngâm"). Tâm 
không lấy thân thể con người làm chỗ ö để tồn tại, tâm đã 
có trước trời đất, mà vạn vật, tròi đất thì là sản phẩm của 
tâm ta. Tư tưởng Tâm sinh ra trồi đất là lí luận cho rằng 
tâm là nguồn gốc của vũ trụ. 

Ỏ Thiệu Ủng, tâm và thân thể con người tách rồi nhau, 
quan hệ giữa chúng là quan hệ giữa cái có trước và cái có 
sau, chứ tâm không cần có bất cứ một loại vật chất nào là 
vật dẫn (tải thể) để tồn tại. Một khi khuyếch đại tâm thành 
cái tỉnh thần thoát l¡ khỏi thế giói vật chất và có trước thế 
giói vật chất thì tâm có vai trò là tỉnh thần khách quan. 
Tâm trong Triết học Thiệu Ủng là nguồn gốc của vũ trụ, 
trong đó tinh thần chủ quan và tinh thần khách quan hợp 
nhất vói nhau. Ông cho rằng, Tâm vừa là cái tâm của ta, 
lại là cái tâm của trời đất; vừa là nhất tâm, vừa là vạn tâm. 
Khi ông lấy cái tâm của trồi đất làm nguồn gốc của vũ trụ 
thì cái tâm đó là thực thể tỉnh thần khách quan. "Cái tâm 
'của trời đất là cái gốc sinh ra vạn vật vậy" ("Quan vật ngoại 
thiện"). Khi ông đem cái tâm của thiên hạ qui về tâm ta 
thì cái tâm đó có sắc thái tỉnh thần chủ quan, không từ một 


3ó6 


mưu cầu nào. "Lấy cái tâm thiên hạ làm tâm minh thì cái 
tâm đó không từ một mưu cầu nào" (Dụng thiện hạ chỉ tâm 
vi kỉ chỉ tâm, kì tâm vô sỏ bất mưu hï) (“Quan vật nội 
thiên"). Ông lại cho rằng, thánh nhân" có thể lấy nhất tâm 
mà nhìn vạn tâm” (Như trên), cái tâm của người khác đối 
vói cái tâm của thánh nhân mà nói là khách thể, chứ không 
phải là cái tâm chủ thể. Như vậy là ông chia tâm thành cái 
tâm chủ thể mà đại diện là cái tâm của mình và cái tâm 
thiên hạ ö ngoài cái tâm của mình, tâm đồng thời có thuộc 
tính hai mặt: tỉnh thần chủ quan và tỉnh thần khách quan. 
Thuộc tính hai mặt đó của Tâm lại hợp nhất vỏi nhau, đó 
là vấn đề giữa tri và người. "Một vật nó lại có một thân, 
một thân còn có một tròi đất. Có thể biết vạn vật đều có 
Ỏ trong ta, chịu đem tam tài biệt lập với gốc rễ. Trồi hướng 
vào nhất trung phân ra thể và dụng, người thì Ỏ cái tâm 
trổ tài kinh luân. Trồi và người ö đây có hai loại hàm nghĩa, 
đạo thực hiện được tốt nhờ ở người" (Nhất vật kì lai hữu 
nhất thân, nhất thân hoàn hữu nhất càn khôn. Năng trí vạn 
vật bị vu ngã, khẩn bả tam tài biệt lập căn. Thiên hướng 
nhất trung phân thể dụng, nhân vu tâm thượng khởi kinh 
luân. Thiên nhân yên hữu lưỡng ban nghĩa, đạo bất hư hành 
chỉ tại nhân) ("Kích nhưỡng tập - Quan vật ngâm"). Nhân 
tâm là cái trung gian môi giói làm thông suốt trời với người; 
qua việc thăm đỏ nhân tâm có thể tìm hiểu sự biến đổi 
trong vũ trụ, nhân tâm là cơ sở hóp nhất trời và người. Ông 
nói: “Trời không nói được, nhưng người nói được; khi lòng 
đối được thì trồi cũng dối được. Trời và người tuy có cách 
nhau, nhưng không xa nhau, chỉ tại người không biết được 
nhân tâm. Nhân tâm có trước trồi, không làm trái với trồi, 
thân thể có sau trồi phải phụng thiên thời. Thân và tâm 
cách nhau, nhưng không xa nhau, chỉ tại người không khước 
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từ người thành thực" (Thiên tuy bất ngữ nhân năng ngũ, 
tâm khả khi thời thiên khả khi. Thiên nhân tương khứ bất 
tương viễn, chỉ tại nhân tâm nhân bất tri. Nhân tâm tiên 
thiên thiên phất vi, nhân thân hậu thiên phụng thiên thời. 
Thân tâm tương khứ bất tương viến, chỉ tại nhân thành 
nhân bất thôi). ("Kích nhưỡng tập - Thôi Thành ngâm"). 
Ông đã chỉ ra rằng trồi và người vừa khác nhau lại vừa có 
mối liên hệ với nhau, sự họp nhất trời và ngưỡi ö đây chỉ 
tại ö nhân tâm mà con người có biết hay không biết mà 
thôi; nhân tâm và nhân thân tuy một cái là có trước trời và 
một cái là có sau trời, nhưng tâm và thân thi cách nhau mà 
lại không xa nhau, cũng có nghĩa là vừa có sự khác biệt với 
nhau, lại vừa có mối liên hệ vói nhau. 


lI- Tâm là thái cực. 


Trong quan hệ giữa tâm và thái cực, Thiệu Ung nêu 
mệnh đề "Tâm là thái cực" ("Quan vật ngoại thiên"), coi 
thái cực và tâm ngang nhau; trong đó phạm trù thái cực đã 
có sắc thái tỉnh thần chủ quan. Trong hệ thống triết học 
của Thiệu Ung, tâm và thái cực đều là một trong những 
phạm trù quan trọng; tâm có ý nghĩa là nguồn gốc của vũ 
trụ, thì ö thái cực cũng có ý nghĩa tương tự như vậy. Ông 
vạch ra rằng: "Thái cục là một thôi, không động, sinh ra 
hai, hai là thần vậy; thần sinh ra số, số sinh ra tướng, tướng 
sinh ra khí” (Thái cục, nhất dã, bất động, sinh nhị, nhị tắc 
thần dã, thần sinh số, số sinh tượng, tướng sinh khí) (Như 
trên). Thái cực là nguồn gốc của vũ trụ, nó là một, tính 
chất của nó là không biến động, đó là sự kế thừa tư tưởng. 
“Quy đến cùng, là tĩnh" (Quy căn viết tĩnh) của Lão Tủ. 
Một sinh ra hai tức là thái cực sinh ra âm dương, âm đương 
biến hóa vận động được sinh ra từ cái thái cực yên tĩnh bất 
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động; âm đương biến hóa khôn lường gọi là thần. Sau đó 
thần sinh ra số, số sinh ra tượng, tướng sinh ra khí; vũ trụ 
vạn vật đều sản sinh ra trên cơ sỏ âm dương biến hóa, song 
nguồn gốc sau cùng là thái cục. "Cái đầu tiên sinh ra trời 
đất là thái cực vậy" (Như trên). Thái cực và tâm tương thông 
và cả hai đều cùng là phạm trù cao nhất trong triết học 
Thiệu Ủng. Thiệu Ủng cho rằng: Thái cực chính là tâm ta, 
tâm ta tức là thái cực, vạn hóa vạn sự đo thái cực sinh ra 
cũng chính là vạn hóa vạn sự do tâm ta sinh ra. 

Tuy vậy, giữa tâm và thái cực của Thiệu Ưng còn có sự 
khác nhau. Tâm chủ yếu được sử dụng với ý nghĩa là nguồn 
gốc của vũ trụ; còn thái cực ngoài ý nghĩa là nguồn gốc của 
vũ trụ ra, còn có một tầng hàm nghĩa nữa đó là bản thể 
của vũ trụ, tức là cái căn cứ tồn tại của vạn vật, vũ trụ. 
Ông nói: "Cái đầu tiên sinh ra trồi đất là thái cực vậy; trong 
vạn vật cái gì cũng có cái đầu tiên của nó, đó là cái gốc 
của sự sinh thành vậy" (Hữu sinh thiên địa chỉ thủy giả, thái 
cục đã; hữu vạn vật chỉ trung các hữu thủy giả, sinh chỉ bản 
đã) (Như trên). Cái thái cực đầu tiên sinh ra trời đất, là 
nguồn gốc của sự sinh thành của vũ trụ; trong vạn vật thì 
cái gì cũng có cái đầu tiên, cái đầu tiên này cũng là thái 
cực, tức "Vạn vật, mỗi cái đều có thái cực" (Như trên), đó 
là chỉ cái căn cứ hoặc cái căn bản sỏ di tồn tại của vạn vật, 
đấy chính là lý luận về bản thể của vũ trụ. Qua đấy có thể 
thấy rằng, thái cực có hai tầng hàm nghĩa: Nguồn gốc của 
vũ trụ và bản thể của vũ trụ, còn tâm thì chỉ có một ý nghĩa 
là nguồn gốc của vũ trụ thôi; đó cũng chính là chố giống 
nhau và khác nhau giữa tâm và thái cục. Tư tưởng tâm học 
của Thiệu Ưng có ảnh hưởng nhất định đối với Tâm học 
của các ông Lục, Vương; và tư tưởng "Vạn vật, mỗi cái đều 
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có thái cực” cũng đã có ảnh hưởng nhất định tói lí luận 
“Trong vạn vật, cái gì cũng đều có một thái cực" ("Thông 
Thư - Lí tính mệnh chú”) của Chu Hi. 


Về quan hệ giữa tâm và đạo, Thiệu Ung không trình 
bày và phân tích bằng văn tự một cách chính diện, nhưng 
đồng thời vói việc nói "Tâm là thái cực", ông cũng viết "Đạo 
là thái cực” (“Quan vật ngoại thiên"). Như vậy có thể thấy 
tâm, thái cực và đạo cả ba cái tương thông, đó là những 
phạm trù bản thể cùng một thứ tầng, thông qua thái cực 
mà liên kết tâm và đạo với nhau. 


Lý luận về Tâm của Thiệu Ủng có tác dụng kế thừa cái 
trưóc, khỏi xướng cái sau, khơi dòng đầu tiên cho trào lưu 
tư tưởng Tâm học thời Tống. Sai lâm trong tư duy lí luận 
của Thiệu Ung là ở chỗ ông đã khuếch đại quá mức sự 
nhận thức và phản ánh, túc là chức năng nhìn nhận sự vật 
của cái tâm con người đối vói vạn vật và cho rằng trồi đất 
đều là sản phẩm của cái tâm, đem việc tâm phản ánh vật 
nói thành việc tâm sinh ra trồi đất, vạn vật. Đấy là một bài 
học cần được rút ra. 


Tiết HI - Tư tưởng "nhân bản vô tâm, nhân vật vi tâm" 
(người vốn vô tâm, tâm từ vật mà có) của Trương Tải. 


Trương Tải (1020 - 1077) là người khai sáng và là đại 
biểu lí luận triết học của Phái lí học khách thể thời kì Tống 
- Minh. Ông đã trình bày và phân tích toàn diện nhận thức 
về tâm theo xu hướng triết học khí bản thể luận (Học thuyết 
cho rằng bản chất thế giói là khí - ND). Cái mà ông gọi là 
tâm là chỉ tri giác của con người, suy xét chủ quan của con 
người, tâm là nhận thức li tính có khác vỏi cái biết do nghe 
nhìn mà có. Trong quan hệ giữa tâm và vật, ông đã nêu tư 
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tưởng” nhân bản vô tâm, nhân vật vi tâm" (Người vốn vô 
tâm, tâm từ vật mà có), coi thế giói vật chất khách thể là 
nguồn gốc và là căn cứ đẻ ra nhận thức. Mệnh đề "Tâm 
thống tính tình” của Trương Tải có ảnh hưỏng sâu sắc đối 
với lí luận về tâm thời Tống. Sự phê phán của nó đối với 
“Tâm bản luận" của Phật giáo là một sự thanh toán về mặt 
lí luận của Triết học lí học khách thể đối với Triết học Phật 
giáo. Lí luận về tâm của Trương Tải chứng tỏ trong lĩnh 
vục nhận thức luận, về cø bản, ông đã giữ vững quan điểm 
tư tưởng cho rằng tư duy lí tính bắt nguồn từ khách thể. 


l - Tâm lớn có thể hiểu được sự vật trong thiên bạ. 


1 - Tâm là trí giác, là sự suy xét chủ quan. Truong Tài 
cho răng tri giác là một trong những cái chúa dựng bên 
trong của tâm. "Họp tính và tri giác, có tên là tâm" ("Chính 
Mông. Thái hòa", xem "Trương Tải tập". Dưới đây cũng như 
vậy). Cái gọi là tri giác là chỉ năng lục nhận thức chủ quan 
của con người, con người có thể nhận biết sự vật, đó vừa 
là bản tính của con người, lại là nội dung và chức năng của 
tâm. Công năng tri giác vốn có của tâm là cái chủ quan, 
nội tại, "tâm nội đã" ("Hoành Cừ dịch thuyết. Phúc"), chú 
không phải là năng lực bên ngoài. Hoạt động và công năng 
nhận thúc nội tại vốn có đó của tâm, được ông gọi là tư lự 
(suy xét) "Người tốt không thể không có cái tâm, để tư lự 
(suy xét)" ("Kính học lí quật. Khí chất"). Suy xét là hoạt 
động nhận thúc chủ quan và cũng là công năng của tâm. 

2- Tâm là nhận thúc lí tính. Cái mà Trương Tải gọi là 
tâm có liên quan với nhận thúc lí tính; đối tướng nhận thức 
của tâm là lí hoặc nghĩa li. "Người bệnh dùng tai mắt nghe 
nhìn làm lụy đến tâm, mà không theo duổi đến cùng cái 
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tâm của mình. Người suy xét đến được tận cùng cái tâm 
của mình tất phải biết năng lực cuối cùng do tâm đem đến. 
"(Nhân bệnh kì di nhĩ mục kiến văn lũy kì tâm nhí bất vụ 
tận kì tâm, cố tư tận kì tâm giả, tất tri tâm sổ tòng lai nhỉ 
hậu năng) ("Chính Mông. Đại tâm"). Cái biết của tai mắt 
nghe và thấy vói cái biết của tâm là hai loại nhận thức khác 
nhau, cái tâm này là tư duy lí tính, Trương Tải coi trọng 
việc xem xét đến được tận cùng cái tâm (tận tâm), túc là 
ông nhấn mạnh tác dụng của tư duy lí tính. Về đối tướng 
nhận thức của tâm, Trương Tải chỉ ra là "muốn tận kì tâm", 
thì phải cùng lí, cùng lí là nhận thức qui luật nội bộ của sự 
vật chú không phải là nhận thức hiện tượng bên ngoài của 
sự vật, "cùng lí thì những cái rất nhỏ bé trong đó rất khác 
nhau" (Cùng lí tắc ki gian tế vi thậm hữu phân biệt) 
(“Trương Tử ngữ lục, hạ”). Lí là qui luật nội tại phân biệt 
giữa các sự vật với nhau, nó có liên hệ với tâm, nhờ tâm 
mà được nắm vững, "Càng so sánh giữa chúng với nhau, 
mới tận hết lí tỉnh tế của nó" (Như trên). Trương Tải xuất 
phát từ "tận tâm, cùng lí", đã nhấn mạnh" làm cho tâm luôn 
bơi lội trong nghĩa lí" (Sử thường du tâm vu nghĩa lí chỉ 
gian) (“Kinh học lí quật. Khí chất") để nhận thức nghĩa lí, 
nắm vũng nghĩa lí. Như vậy có thể thấy hoạt động suy xét 
của tâm là một loại nhận thức lí tính, nó có khác với cái 
biết do tai nghe mắt thấy. 

3 - Tâm hợp nội ngoại, 

Trương Tải đã qui kết công năng suy xét vốn có của 
tâm thành nhận thức lí tính, vậy thì cái tâm với tư cách là 
khí quan tư duy này và các khí quan cảm giác như tai, mắt 
v.v... mỗi cái đều làm chức trách của mình trong lĩnh vực 
nhận thức, và có công năng và thuộc tính khác nhau; việc 
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nhận thức quan hệ giữa chúng với nhau biểu hiện đặc điểm 
của nhận thức luận trong triết học Trương Tải. 


Trương Tải cho rằng, nhận thức của con người là do 
các khí quan như tai, mắt v.v... tiếp xúc với ngoại vật mà: 
sinh ra. "Người biết được là do tai mắt cảm thụ được; người 
có cảm thụ được là do có sự hòa hóp giữa trong và ngoài" 
(Nhân vi kỉ hữu tri, do nhĩ mục hữu thụ dã, nhân chỉ hữu 
thụ, do nội ngoại chỉ hợp đã) (“Chính Mông - Đại tâm). 
Các khí quan tai, mắt phát sinh mối liên hệ trực tiếp với 
ngoại vật, công năng nhận thức nội tại vốn có của tâm thông 
qua các khí quan như tai, mắt v.v... này để có mối liên hệ 
gián tiếp với ngoại vật mà sinh ra nhận thức, nhận thức của 
con người là sản phẩm của cái tâm hóp cả trong lẫn ngoài. 
Trương Tải vạch ra rằng nhận thức bắt nguồn từ sự vật bên 
ngoài, đối tướng mà các khí quân cảm nhận là vật, tách rồi 
ngoại vật thì không có cảm giác và cũng không có cái gọi 
là nhận thức nữa. "Cảm cũng cần có vật, có vật thì có cảm, 
không có vật thì sao có cảm được!" (Cảm điệc tu đải hữu 
vật, hữu vật tắc hữu cảm, vô vật tắc hà sở cảm) ("Trương 
Tủ ngữ lục, thượng"). Như vậy, Trương Tải đã đặt nhận 
thức trên cơ sở cảm giác và phản ánh của tai mắt đối vói 
sự vật khách quan. Tương ứng vói cái đó, Trương Tải đã 
liên hệ tâm với các khí quan cảm giác như tai, mắt, ông 
chủ trương hòa họp cả trong lẫn ngoài, "Nội ngoại hợp thì 
cái nhân tâm này sẽ tự đến". (Nội ngoại hợp, thử nhân tâm 
chỉ sỏ tự lai) (“Chính Mông. Càn xưng"). Điều đó đã thể 
hiện rõ đặc điểm của triết học lí khách thể. 

Trương Tải không chỉ đặt nhận thức trên cơ sở sự cảm 
giác và phản ánh của tai mắt đối vói ngoại vật, đồng thời 
ông còn thấy được tính hạn chế của cái biết do nghe nhìn. 
Trương Tải vạch ra rằng: "Cái chiếm lĩnh giữa trồi đất hiện 
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nay đều là vật, nếu chỉ dựa vào nghe, nhìn của mình thì 
làm sao tiếp nhận được? Làm sao thấu hiểu hết sự vật trong 
thiên hạ được? Cho nên phải theo đuổi tận cùng đến cái 
tâm của nó vậy" (Kim doanh thiên địa chỉ gian giả giai vật 
đã. Nhu chỉ cú kỉ chỉ văn kiến, sở tiếp kiến hà? An năng 
tận thiên hạ chi vật? Sỏ đi dục tận kì tâm dã) ("Trương Tủ 
ngữ lục, hạ"). Nhũng cái được phản ánh từ cái biết do nghe 
nhìn chỉ là một số sự vật cụ thể đó và hiện tướng bên ngoài 
của sự vật, chứ không thể là hết thảy sự vật trong thiên hạ 
và qui luật của sự vật, cho nên phải tận cùng đến cái tâm 
của nó, làm cho cái biết do nghe nhìn được nâng lên thành 
nhận thức lí tính. Do chỗ "tai không thể nghe đạo" ("Kinh 
học lí quật. Học đại nguyên, thượng"), Đạo với tu cách là 
qui luật của sụ vật không thể dựa vào các khí quan tai mắt 
mà thu được, mà chỉ có thể được nắm vững thông qua tư 
duy của tâm, vi thế việc nghe nhìn của tai, mắt còn phải 
tiến sâu hơn, phát triển thành tư duy của tâm. 


Trương Tải tuy đã nhìn thấy tỉnh hạn chế của việc nghe 
nhìn bằng tai mắt, nhưng lại nhấn mạnh nhận thức không 
thể xa rồi mắt thấy tai nghe. "Tai mắt tuy làm tính lụy, 
nhưng lại có cái tốt là làm họp cả trong lẫn ngoài, biết nó 
là sự cần thiết để khêu gọi, mỏ đường dẫn dắt vậy" (Nhĩ 
mục tuy vi tính lụy, nhiên hợp nội ngoại chỉ đức, tri kì vị 
khải chỉ chỉ yếu đã) ("Chính Mông. Đại tâm"). Thừa nhận 
tai mắt là trung gian của việc làm tâm hợp cả trong lẫn 
ngoài, là của ngõ của con người liên hệ với ngoại vật, khẳng 
định tầm quan trọng của việc nghe nhìn, lấy nghe nhìn để 
nghiệm chúng nhận thức đúng hay sai. "Nghe nhìn khồng 
đủ để tận cùng được đến vật, nhưng lại cần có nó. Không 
có tai mắt thì chỉ là gỗ đá, có nó thi hợp được cái đạo nội 
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ngoại, chứ nếu không nghe không thấy thì làm sao còn 
nghiệm được nữa?" (Văn kiến bất túc dĩ tận vật, nhiên hựu 
tu yếu tha. Nhĩ mục bất đắc tắc thị mục thạch, yếu tha tiện 
họp đắc nội ngoại chi đạo, nhược bất văn bất kiến hựu là 
nghiệm?) ("Trương Tủ ngữ lục, thượng”) coi trọng vai trò 
và tác dụng nghe nhìn trong quá trình nhận thức, cho rằng 
tai nghe mất thấy là cái cầu nối chủ quan vói khách quan, 
xa rỒi nó thì nội ngoại không họp, cũng không có cách gì 
nghiệm chứng xem nhận thức có đúng hay không. 

Song, Trương Tải lại quá nhấn mạnh tác dụng năng 
động chủ quan vốn có của tâm, thậm chí còn khuếch đại 
quá mức cái biết với tư cách là đức tính gắn liền với tâm, 
khiến cho nó thoát li với cái biết do nghe nhìn. "Ngưöi bệnh 
dùng 'tai mắt nghe nhìn làm lụy đến tâm mà không theo 
đuổi đến tận cùng được tói tâm của mình" (Nhân bệnh kì 
đi nhĩ mục kiến văn lụy kì tâm nhĩ bất vụ tận kì tâm) 
("Chính Mông. Đại tâm"). Ông yêu cầu: "Không lấy việc 
nghe nhìn ràng buộc tâm của mình" (Bất đi kiến văn cốc 
kì tâm) (Như trên), và đề xướng "Mỏ rộng cái tâm ra thì 
thể hội được sự vật trong thiên hạ" (Đại kì tâm tắc năng 
thể thiên hạ chỉ vật) (Nhu trên), tức là phát huy đầy đủ tác 
dụng năng động chủ quan của tâm, gạt bỏ tính hạn chế của 
cái biết đo nghe nhìn, nhằm nhận thức tốt hơn mọi sự vật 
trong thiên hạ. Ông lại còn cho rằng lí tính mà nặng ở khí 
quản cảm giác, tự chủ quan nảy ra thiên kiến, thì sẽ làm 
cho nhận thức sinh ra sai lệch. "Cái thiên kiến tức là bệnh, 
cái tâm của người bị bệnh thì tai mắt cũng bị bệnh” (Thiên 
kiến giả túc bệnh đã, nhân tâm bệnh tắc nhĩ mục diệc bệnh) 
("Trương Tử ngữ lục, thượng"). Việc Trương Tải coi trọng 
tư duy lí tính, chú ý uốn nắn tính hạn chế của cái biết do 
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nghe nhìn, là đúng đắn. Song ông lại không nêu ra được 
con đường đúng đắn làm sao đi từ cái biết do nghe nhìn 
đến nhận thúc lí tính, mà là khuếch đại quá mức tác dụng 
của cái biết từ đức tính, nói nó thành tri thức tiên nghiệm 
tách rồi với nghe nhìn. "Cái biết do nghe nhìn là cái biết 
do giao tiếp với vật mà có, không phải là cái biết do đức 
tính mà có; còn cái biết do đức tính mà có thì không nảy 
nỏ từ nghe nhìn" (Kiến văn chỉ tri, nải vật giao nhỉ tri, phi 
đức tính sở tri; đức tính sở tri, bất manh vu kiến văn) 
(“Chính Mông. Đại tâm"). Cái biết từ đức tính không dựa 
vào kinh nghiệm cảm giác. "Cái biết thực sự sáng tỏ cũng 
là lương tri thiên đức, không phải chỉ là cái biết nhỏ do 
nghe nhìn mà thôi" (Thành minh sỏ trí nãi thiên đức lương 
trị, phi văn kiến tiểu tri nhĩ đĩ) (“Chính Mông. Thành 
mình"). Bất cú nhận thức nào loại trừ mắt thấy tai nghe 
đều không thể tồn tại được, nhận thức không thể chủ quan 
tự sinh ra trong nhân tâm mà nó sinh ra trong thực tiễn xã 
hội của con người, và nhờ các khí quan cảm Biác của con 
người thu nhận. Mặc dù Trương Tải đã nhấn mạnh cái biết 
từ đức tính trong mối quan hệ giữa nó với cái biết do nghe 
nhìn; nhưng xét từ khuynh hướng cơ bản của nhận thức luận 
của ông thì lí tính bắt nguồn từ khách thể vẫn là mặt chủ 
yếu trong tư tưởng của ông. 


ll- Quan hệ giữa tâm với vật, hư, thiên, đạo. 


1- Nhân vật vi tâm (tâm từ vật mà có) về quan hệ giữa 
tâm và vật, Trương Tải đã đề ra tư tưởng: "Nhân bản vô 
tâm, nhân vật ví tâm", (Người vốn vô tâm, tâm từ vật mà 
có). Ông cho rằng nhận thức tri giác của con người bắt 
nguồn từ vật, vật là nội dung của nhận thức mà tâm con 
người thu được, không có vật của thế giói bên ngoài khách 
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quan thì sẽ không có cái tâm nhận thúc chủ quan. Đây là 
một sáng tạo trong lịch sử quan hệ giữa tâm và vật của 
Triết học Trung Quốc, và cùng thống nhất với tư tưởng về 
cái lí trong khách thể. Trương Tải đã luận chứng thêm tâm 
là nhận thức đối với ngoại vật, lấy ngoại vật làm đối tượng 
và cö sở của nhận thức, sự vật bên ngoài khác nhau, đã 
quyết định sự phản ánh của tâm đối vói ngoại vật cũng khác 
nhau. "Cái tâm sỏ dĩ ỏ vạn vật đều là khác nhau là do ngoại 
vật được cảm nhận không phải là một vậy” (“Chính Mông. 
Thái hòa"), điều này chúng tỏ vật quyết định tâm chứ không 
phải tâm quyết định vật, 

Trương Tải cũng nhấn mạnh tác dụng năng động của 
tâm đối vói vật, và đề ra việc mỏ rộng tâm để nhận thức 
tốt hơn về vật trong thiên hạ. "Cái tâm rộng mỏ thì đúng, 
không rộng mỏ thì không đúng, cái tâm lón thi trăm vật 
đều thông, cái tâm nhỏ hẹp thì trăm vật đều bệnh hoạn". 
(Tâm hoằng tắc thị, bất hoằng tắc bất thị, tâm đại tắc bách 
vật giai thông, tâm tiểu tắc bách vật giai bệnh) (“Kinh học 
lí quật. Khí chất"). Sự vật cụ thể chịu sự hạn chế của các 
điều kiện, các nhân tố, "Cái tâm không thể hư được là do 
có vật um tùm ngăn trở" (Tâm chỉ bất năng hư, do hữu vật 
trăn ngại) ("Trương Tử ngữ lục, trung”), cho nên trong nhận 
thức về vật phải có "cái tâm lón", "cái tâm rộng mở” nhìn 
toàn diện vấn đề, mà "không bị vật dắt dẫn đi" ("Kinh học 
lí quật. Khí chất"). Trương Tải vừa nhấn mạnh chủ quan 
phản ánh khách quan, nhằm nhận thúc vạn vật trong thiên 
hạ, lại vừa nêu ra khách quan nghiệm chứng chủ quan nhằm 
tìm hiểu xem nhận thức có toàn điện không. "Ta hiểu vật 
không hẳn bị mất đi, thì vật cũng hiểu ta biết nó không 
mất đi" (Ngã thể vật vị thường di, vật thể ngã tri kì bất di 
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dã) (Chính Mông. Thành minh"). Nói điều này là ông đã 
kết hợp một cách hữu cơ tâm vói vật, chủ quan với khách 
quan lại vói nhau. 

2 - Tâm vói hư, thiên, đạo. Trong hệ thống triết học 
“Thái hư tức khí" của Trương Tài, hư và khí tướng đương 
nhau và đều là phạm trù cao nhất trong triết học của Ông. 
Thái hư là khí vô hình, còn vạn vật là trạng thái hữu hình 
của khí, cho nên hư và vật là trạng thái về hình và hữu hình 
của khí, hai cái đó tương thông với nhau. Về quan hệ giữa 
tâm và hư, Trương Tải cho rằng "Thái hư là cái thực của 
tâm” (“Trương Tủ ngữ lục, trung”), lấy thái hư làm căn cứ 
tồn tại của tâm, tâm lấy hư làm nội dung. Thái hư là trạng 
thái vô hình của khí, các giác quan tai, mắt không nắm bắt 
được nó, mà chỉ có thể nhận thức vạn vật hũu hình, cho 
nên cái thái hư vô hình phải nhờ có tâm mói thu nhận được. 
“Khí xanh ngắt chỉ dừng lại ö mắt nhìn; nhật nguyệt tỉnh 
tú, hình tượng cũng rõ cả, nên phải lấy cái tâm để nhận 
biết được cái hư không của trời" (khí chỉ thương thương, 
mục chỉ sở chỉ đã; nhật nguyệt tỉnh thần, tướng chỉ trứ dã. 
Đương dĩ tâm cần thiên chỉ hư) (Như trên). Thái hu, loại 
khí vô hình này phải thông qua tư duy để nắm vững nó, 
“Thái hư là đạo tự nhiên, muốn hành cái đạo này phải nhồ 
ö tư duy" (Như trên). Tâm lấy hư làm căn cú. "Người cũng 
từ thái hư mà ra" (Như trên). Công năng tư duy của tâm 
con người (nhân tâm) có thể nhận thức được cái thái hư vô 
hình. Đấy chính là thực chất lí luận của Trương Tải về quan 
hệ giữa tâm và hư. 

Về cái gọi là trồi, Trương Tải chỉ ra rằng: "Cái thái hư 
có tên là trời" ("Chính Mông. Thái hòa"). Trời và thái hư 
tương thông, "Cái thái hư là cái thực của trời vậy" (“Trương 
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Tủ Ngữ lục, trung"). Trời lấy thái hư làm nội dung mà có 
tên gọi là tròi. Về quan hệ giữa tâm và trồi, Trương Tải 
nói: "Iròi không có tâm, tâm đều ở cái tâm con người" 
(Thiên vô tâm, tâm đô tại nhân chỉ tâm) ("Kinh học lí quật. 
Thi Thư"). Ông cho rằng trời là cái khách quan, không có 
ý chí, còn hoạt động ý chỉ của tâm chỉ riêng con người mói 
có, không liên quan gì với trời. Đồng thời lại cho rằng: "Trồi 
chỉ nhồ có khí vận động mà thúc đẩy vạn vật sỉnh ra, vô 
tâm mà thương xót, cứu giúp vật; thánh nhân thì có những 
lo âu khốn khổ không được như trời". (Thiên duy vận động 
nhất khí, cổ vạn vật nhỉ sinh, vô tâm di tuất vật; thánh nhân 
tác hữu ưu hoạn, bất đắc tụ thiên (“Hoành cù dị thuyết". 
Hệ Tù, thượng"). Tròi hoặc thái hư của khí sinh ra vạn vật 
trong khi vận động, không thay đối theo ý chí chủ quan của 
con người; điều này đã gạt bỏ được quan niệm cho rằng 
trời là thần có nhân cách, có ý chí; còn người bao gồm cả 
thánh nhân, thì có ý chí, có những lo âu khốn khó, cho nên 
khác với trời. Trương Tải còn lấy việc "Trồi không thể nào 
đều sinh ra được người thiện cả" để thuyết minh" cái chính 
là tröi thì vô ý vậy" (chính đi thiên vô ý đã) (Như trên). 
Trời không có suy xét, không có ý chí; người có, suy xét, 
có ý chí, đó là chỗ khác nhau giữa trồi và người, đó cũng 
là thực chất lí luận về quan hệ giữa tâm và trồi của 
Trương Tải. 

Về cái gọi là đạo, Trương Tải nói: "Cái do khí hóa 
thành, có tên là đạo" (Do khí hóa, hữu đạo chỉ danh) 
(“Chính Mông. Thái hòa"). Đạo là quá trình vận động biến 
hóa của khí có tính vật chất, cũng tức là qui luật phổ biến 
về sự vận động của sự vật. Về quan hệ giữa tâm và đạo, 
Trương Tải chỉ ra rằng: "Thúc đẩy vạn vật sinh ra mà không 
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phải là lo âu như thánh nhân, đây là cái đạo trời vậy, thánh 
nhân không thể biết được; sự huyền diệu của cái vô tâm là 
cái mà hữu tâm không đạt tói được" (Cổ vạn vật nhi bất 
dữ thánh nhân đồng ưu, thiên đạo đã, thánh bất khả tri đã, 
vô tâm chị diệu phi hữu tâm sỏ cập dã) ("Chính Mông. 
Thiên đạo"). Sự vận động biến hóa của đạo trời là tự nhiên 
vô tâm, cái tâm của con người không có tác dụng vào đấy 
được, tách biệt cái tự nhiên vô vi của đạo trời vói cái hữu 
vi của nhân tâm, đấy là sự kế thừa quan điểm thiên đạo 
của Lão Tủ. Trương Tải cho rằng: Thiên đạo vô tư, vô ý, 
nhân tâm hữu tư, hữu vi, nên tâm và đạo không thể lẫn 
lộn, mà có sự phân biệt và ranh giói nghiêm ngặt. "Lấy tâm 
cầu đạo, cũng như suy tự mình và biết người, rốt cuộc không 
bằng để nó tự lập, nó không suy nghĩ mà có vậy" (Di tâm 
cầu đạo, chính do dĩ kỉ tri nhân, chung bất nhược bỉ tụ lập, 
bỉ vị bất tư nhi đắc đã) ("Chính Mông. Trung chính"). Đạo 
là cái tồn tại khách quan, không cần suy nghĩ mà có. Trương 
Tải chống lại việc gán ý riêng cho đạo, làm ảnh hưởng quá 
trình vận động biến hóa khách quan của đạo và nhấn mạnh: 
“Thành tâm quên hết mọi cái thì rồi có thể di vào đạo được. 
Người thành tâm cũng là có tư ý vậy" (Thành tâm vong 
nhiên hậu khả dữ tiến vu đạo. Thành tâm giả, tư ý dã) 
(“Chính Mông. Đại tâm"). Vì đạo biến hóa không do ý riêng 
(tư ý) quyết định mà là một quá trình vận động biến hóa 
khách quan, “hóa thì không có thành tâm vậy" (Hóa tắc vô 
thành tâm hĩ) (Như trên), cho nên ông chủ trương vút bỏ 
thành tâm, làm cho cái tâm chủ quan phù hợp vói cái đạo 
khách quan. “Cần đem cái tâm rộng rãi cỏi mỏ rông bằng 
ra mà tìm thì có thể thấy được đạo" (“Hoành Cù dị thuyết. 
Hệ Từ, hạ"). Tâm và đạo không thể lẫn lộn, nhân tâm lại 
phải phù hợp với thiên đạo, điều này vốn không gây trỏ 
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ngại cho việc phát huy tác dụng năng động chủ quan của 
nhân tâm. "Người thì có thể rộng mở với dạo, còn đạo thì 
vô tình, sao có thể rộng mỏ với người được" (Nhân tắc khả 
dĩ thôi hoằng vu đạo, đạo tắc hà tình, khi năng hoằng nhân 
dã) ("Trương Tủ ngữ lục, thượng"); Ông nhấn mạnh đạo là 
vô tình, vô vi, lại cho rằng người có thể vút bỏ thành tâm 
để cầu đạo, phát huy tính năng động chủ quan để nắm vững 
lấy đạo, mỏ rộng đạo. 

3- Tâm thống tính tình. Về cái gọi là tính, Trương Tải 
nói: "Họp hư vói khí lại, có tên là tính" (Họp hư dữ khí, 
hữu tính chỉ danh) (“Chính Mông. Thái hòa"). Tính lấy cái 
hư trong bản thể của vũ trụ và khí làm nguồn gốc và cãn 
cú tồn tại của nó. "Cái mà người nhận được ở trời thì là 
tính" (Nhân thụ vu thiên tắc vi tính) ("Trương Tử ngữ lục, 
trung”), bản tính con người là bẩm sinh tù trồi - thái hư 
của tự nhiên. Về nội dung cụ thể của tính, Trương Tải cho 
rằng: "Ăn uống, nam nữ đều là tính cả" (Ẩm thực nam nữ 
giai tính dã) ("Hoành Cù dị thuyết. Hệ từ, thượng"). Ăn 
uống, nam nữ là bản tính tự nhiên của con người. Ngoài đó 
ra, tính còn bao gồm nội hàm đạo đức nhân nghĩa. "Nhân, 
nghĩa, lễ, trí, đó là cái đạo của người, cũng có thể gọi là 
tính được” ("Trương Tải ngữ lục, trung"). Về cái gọi là tình, 
Trương Tải nói: "Có tính thì có tình, cái phát ra ở tính thì 
thấy ö tình, cái phát ra ỏ tình thì Ö sắc, cú ứng với nhau: 
như vậy" (“Tính lí thập đi"). Tình bắt nguồn từ tính, là biểu 
hiện bên ngoài của tình, được biểu hiện qua sự cụ thể. 
“Hình thì thấy ỏ sự vậy" ("Hoành Cù dị thuyết. Phúc" 


Về quan hệ giữa tâm và tính, Trương Tải cho rằng: 
Người có tính ăn uống, nam nữ, nhân nghĩa, lễ trí, thì cũng 
có cái tâm ăn uống, nam nữ, nhân nghĩa, lễ trí, tâm là sự 
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phản ánh đối vói tính; ngoài ra, tâm có tri giác, có ý thức, 
là tư duy chủ quan, còn tính thì không có tri giác ý thức, 
là cái tồn tại khách quan. "Tâm có thể tận được tói tính, 
“Người có thể rộng mỏ đạo"; còn tính thì không biết kiểm 
tra tâm của nó, "không phải là đạo làm cho con người lón 
mrạnh" vậy" (“Chính Mông. Thành minh"). Vì rằng tâm có 
ý thúc, có tác dụng năng động chủ quan, cho nên tâm có 
thể tận được tói tính, còn tính là sản phẩm của hư và khi, 
không có ý thúc, cho nên không có công năng hiểu biết và 
kiểm tra tâm được. 

Về quan hệ giữa tâm vói tính tình, Trương Tải đã nêu 
ra mệnh đề "Tâm thống tính tình", có ý nghĩa quan trọng 
trong lịch sử Lí học thời Tống. "Trương Từ viết: Tâm thống 
tính tình vậy". ("Tính lí. Thập đi"). Tư tưởng "Tâm thống 
tính tình" của Trương Tải có ảnh hưởng rất lón đối vói Chu 
Hi. Chu Hi đã nêu song song tư tưởng "Tâm thống tính 
tình" của Trương Tải vói tư tưởng "Tính tức lí" của Trình 
Di, ông cho rằng hai câu này chiếm địa vị quan trọng trong 
nguồn gốc sâu xa của Lí học. Chu Hi vạch ra rằng: "Câu 
“Tính tức lí đã” trong Doãn xuyên và "Tâm thống tính tình" 
trong Hoành Cừ, quả là hai câu nói không gì phá võ được. 
"Tâm thống tính tình", duy tâm không gì so sánh được, Nhị 
Trình thì lại không có một câu nào sát hợp giống như vậy". 
(Doãn Xuyên "Tính tức lí đã", Hoành Cừ "Tâm thống tính 
tình", nhị cú điên phốc bất phá. Duy tâm vô đối, "Tâm 
thống tính tình" Nhị Trình khước vô nhất cú tự thủ thiết) 
(Trương Tủ ngữ lục. Hậu lục, hạ"); ông hết sức tán dương 
câu nói Tâm thống tính tình của Trương Tải: "Câu này hết 
súc đẹp”. (Nhu trên). 
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III- Phê phán đối với tâm bản luận của Phật giáo. 

Phật giáo thời Tùy - Đường lấy tâm làm tên gọi chung 
cho mọi hiện tượng tỉnh thần, cho rằng tâm là bản thể của 
vũ trụ; chủ thể và bản thể hợp thành một thể, Trí Nghỉ, 
tông phái Thiên đài cho rằng cái vạn hữu trên thế giói đều 
là sản phẩm của một cái tâm. "Cái tam thiên này (chỉ toàn 
bộ vũ trụ) ð một tâm ý niệm, tựa như tâm vô mà thôi. Giữa 
anh có tâm tức có tam thiên" (Thử tam thiên (chỉ vũ trụ 
đích chỉnh thể) tại nhất niệm tâm, nhược vô tâm nhĩ di. 
Giói nhĩ hữu tâm, tức cụ tam thiên) ("Ma kha chỉ quan”, 
quyển 5). Quy kết thế giói vật chất thiên biến vạn hóa 
phong phú đa dạng vào hoạt động ý niệm của một cái tâm. 
Tông phái Duy thúc đề xướng "Tâm pháp", đem các sự vật 
và hiện tượng muôn vàn khác nhau trong vũ trụ nói thành 
sản phẩm của "Tâm pháp". Phật giáo lấy tâm làm bản thể 
của vũ trụ, trỏ thành một giai đoạn quan trọng trong lịch 
sử phát triển phạm trù tâm của Triết học Trung Quốc. 

Trương Tải chỉ ra rằng: "Thích Thị không biết thiên 
mệnh, mà lấy tâm pháp khỏi diệt thiên địa, lấy bé thuận 
theo lón, lấy ngọn thuận theo gốc, nó không thể đi đến tận 
cùng nên gọi nó là ảo vọng, thực quả là con người đi vào 
băng giá không còn nghỉ hoặc gì nữa" (Thích Thị bất tri 
thiên mệnh, nhi dĩ tâm pháp khởi diệt thiên địa, đi tiểu 
duyên đại, đi mạt duyên bản, ki bất năng cùng nhí vị chỉ 
hoan vọng, chân sở vị nghi băng giả dũ!) (“Chính Mông. 
Đại tâm") và ông tự ghi chú: "Côn trùng mùa hè không xác 
định được băng giá mà nó không biết" (Hạ trùng nghỉ băng, 
dĩ kì bất thức) (Như trên). Trong cách nhìn nhận về gốc 
ngọn, về thể dụng, ông cho rằng: thể giới vật chất - Tröi 
đất là gốc, tâm là ngọn, đã phê phán Phật giáo làm đảo 
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ngược quan hệ gốc ngọn, lấy ngọn thuận theo gốc, lấy tâm 
pháp khỏi diệt trời đất, gọi thế giới vật chất là ảo vọng, Và 
ông còn chỉ ra rằng: "Học thuyết của Thích Thị bảo rằng 
lấy tâm sai khiến vật, để vật không sai khiến tâm; trong 
đạo Chu - Khổng há lại là vật có thể sai khiến tâm sao? 
Phòng trống hóa trắng" (Thích Thị chỉ học, ngôn dĩ tâm 
dịch vụ, sử vật bất dịch tâm; Chu Khổng chỉ đạo, khi thị 
vật năng dịch tâm? Hư thất sinh bạch) ("Kinh học lí quật. 
Nghĩa lí") Trương Tải đã phê phán Phật giáo vì không để 
cho vật sai khiến tâm mà phải nêu tâm sai khiến vật, làm 
đảo ngược quan hệ tâm - vật, khuếch đại quá mức tính 
năng động chủ quan của tâm, làm tâm trỏ thành bản thể 
của vũ trụ. Trương Tải, trong khi vạch ra nguồn gốc nhận 
thức luận sai lầm "Lấy tâm sai khiến vật" mà Phật giáo vấp 
phải, đã nhấn mạnh đạo của Chu - Khổng thực ra không 
phải là "Vật có thể sai khiến tâm" như cái mà Phật giáo đã 
nói. Cứ theo lôgíc của tư tưởng Trương Tải thì vật quyết 
định tâm, nhưng vật không sai khiến tâm được; tâm do vật 
quyết định, nhưng tâm có thể phản ánh vật. Như vậy là từ 
quan hệ giữa cái quyết định và cái bị quyết định, cái phản 
ánh và cái bị phản ánh, mà trả lời đúng đắn vấn đề quan 
hệ giữa tâm và vật, chủ quan và khách quan, thế giới tinh 
thần và thế giói vật chất. 

Ý nghĩa của việc Trướng Tải phê bình Triết học của 
Phật giáo là ỏ chố, trong phạm vi Bản thể luận, đã uốn nắn 
được sai lầm của Phật giáo lấy tâm pháp khởi điệt thiên 
địa, lấy ngọn thuận theo gốc, lấy tâm sai khiến vật. Đây là 
một sự thanh toán đối với Triết học duy tâm Phật giáo xuất 
phát từ quan điểm Triết học lí khách thể của các học giả 
Nho giáo thời kì Bắc Tống. Điều này không chỉ có ý nghĩa 
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quan trọng đối với sự phát triển của nền triết học lúc bấy 
giò, mà còn phát sinh ảnh hưởng đối với đời sau. Chu Hi 
thời Nam Tống, để kiên trì Triết học lí tuyệt đối mà chống 
lại tư tưởng Lí chủ thể, ông cũng đã sử dụng sự phê bình 
này của Trương Tải đối với Tâm bản luận của Phật giáo. 
Ông nói: "Cái ý tâm pháp khỏi diệt thiên địa của Thích Thị, 
thì "Chính Mông" đã bác bỏ rõ ràng” (Thích Thị tâm pháp 
khỏi diệt thiên địa chỉ ý, "Chính Mông" xích chí tưởng hï) 
("Chu Văn Công văn tập. Trương Vô Cấu Trung dung 
giải"), chỉ có điều, việc Chu Hi tán thành sự phê phán của 
Trương Tải đối với Tâm bản luận của Phật giáo là nhằm 
giữ vũng Triết học lí tuyệt đối của mình, chú không phải 
là ông tán đồng tư tưởng Lí khách thể của Trương Tải. 
Tiết III - Tư tưởng tâm có thiên đức 
của Nhị Trình (hai ông họ Trình). 


Trình Hạo (1032 - 1085) và Trình Di (1033 - 1107) đã 
sáng lập Lí học thời Tống. Trong hệ thống triết học của 
Nhị Trình, lí là phạm trù cao nhất, là bản thể của vũ trụ. 
So với T›ỉnh Di thì Trình Hạo nhấn mạnh ý nghĩa bản thể 
của tâm hơn, có khuynh hướng vũ trụ quan tâm học tương 
đối rõ rệt, từ đó mà gói mở tư tưởng tâm học của các ông 
Lục Cửu Uyên, Vương Thủ Nhân. 


l- Phân biệt giữa đạo tâm của nhân tâm 
(Tâm đạo và tâm người). 


1- Nhân tâm chẳng phải là không có trí giác (nhân tâm 
mạc bất hữu tr). Tâm là chù thể của nhận thức, có tri giác 
chủ quan và công nặng nhận thức, đó là nội dung quan 
trọng của phạm trù tâm trong Triết học Nhị Trình. Trình 
Hạo nói: "Nhân tâm mạc bất hữu trì" (Nhân tâm chẳng phải 
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không có nhận thức) (°Hà nam Trình. Thị di thư", Quyển 
11, xem "Nhị Trình tập", dưới đây cũng vậy). Tri tức là tri 
giác, nhận thức, đó là năng lực nhận thức chủ quan vốn có 
của nhân tâm. Đối tượng nhận thức của tâm là lí, "cái mà 
tâm cảm thông được chỉ là li. Biết sự vật tĩong thiên hạ, có 
tức có, vô (không có) tức vô (không có), không kể xưa và 
nay, trước và sau”. (“Di Thư", Quyển 2, Hạ). Lý là chỉ lí 
của bản thể vũ trụ, cũng là chỉ quy luật của sự vật. Tâm có 
công năng nhận thức vạn vật, tức là chỉ nhận thức cái lí của 
vạn vật. Trình Di nói: "Nhân tâm không thể không giao 
cảm vỏi vạn vật, điều đó cũng khó làm cho nó không suy 
xét" (Nhân tâm bất năng giao cảm vạn vật, diệc nan vỉ sử 
chi bất tư lự) (°Di Thư", Quyển 15), Thông qua suy xét mà 
nhận thúc cái lí của vạn vật, lấy đạo làm tiêu chuẩn phân 
biệt đúng sai. "Tâm thông với đạo, sau đó có thể phân biệt 
phải trái, như cầm cái cân để cân đo nặng nhẹ, Mạnh Tử 
gọi là biết nói đúng (trí ngôn thị) vậy. Suy đoán mà lấy đạo 
làm chuẩn thì phải trái đều rõ ràng sáng tỏ, không phải 
chờ nghĩ kĩ mói thấy" (“Hà Nam Trình Thị văn tập", Quyển 
9). Lấy đạo kiểm nghiệm nhận thúc đúng sai, chứ không 
phải lấy thực tiến xã hội khách quan, kiểm nghiệm nhận 
thúc chính xác hay không. Tuy rằng li vói nghĩa là đối tượng 
nhận thức có hàm nghĩa là quy luật của sự vật, nhưng trong 
hệ thống triết học của Nhị Trình, lí chủ yếu †à chỉ bản thể 
vũ trụ do quan niệm hư cấu ra thôi, cho nên nói tâm cảm 
thông lí tức là chỉ sự thể nhận của cái tâm chủ thể đối vói 
cái lí bản thể. 

2- Tâm vốn thiện, tâm có thiên đúc. Nhị Trình cho rằng 
tâm là thiện, tâm có thuộc tính: đạo đức nhân nghĩa. Đây 
lại là một hàm nghĩa nữa của phạm trù tâm. Trình Di, khi 
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trả lời vấn đề "Tâm có thiện ác hay không", đã nói: "Tâm 
vốn thiện, phát ra từ suy xét thì có cái là thiện, có cái không 
phải là thiện Nếu đã là cái phát ra thì có thể gọi là tình, 
không thể gọi nó là tâm" (Tâm bản thiện, phát vu tư lự, 
tắc hữu thiện hữu bất thiện. Nhược kí phát, tắc khả vị chỉ 
tình, bất khả vị chỉ tâm) (°Di thư". Quyển 18). Tâm và tình 
khác nhau, tâm vốn thiện, tâm phát ra là tình, tình thì có 
cái là thiện và có cái không phải là thiện. Trình Hạo cũng 
nói: "Người tất có tâm nhân nghĩa" ("Di thư". Quyển 4), 
ông lấy nhân nghĩa làm hàm nghĩa của tâm. Một trong 
những đặc điểm Lý học thời Tống là đã kế thừa Thuyết 
"tận tâm" của Mạnh Tủ, nhấn mạnh trị tâm, cho nên Lí học 
cũng có thể gọi là "Trị tâm chỉ học" (Học thuyết trị tâm) 
môn học gốc là nghiên cứu về tâm (Học bản thị trị tâm). 
Về mặt này, Nhị Trình là nhũng người mỏ đầu. Yêu cầu về 
mặt luân lí của việc nghiên cứu về tâm là phải "phóng tâm", 
"Phóng tâm có nghĩa là cái tâm vốn thiện mà lại để rơi vào 
bất thiện, đấy là phóng vậy" (Phóng tâm vị tâm bản thiện, 
nhi lưu vu bất thiện, thị phóng dá) ("Di Thư". Quyển 18), 
để tìm lại tâm thiện về thì phải tìm cái tâm phóng ra, thế 
là đã xây dựng nên một loạt hệ thống tư tưởng về trị tâm 
(nghiên cứu về tâm), cầu tâm (tìm lại tâm). Căn cứ của lí 
luận Trị tâm là ở chỗ "Tâm bản thiện" (Tâm vốn thiện). 
Nhị Trình lại gắn liền thiện tâm vói thiên đức lại vói nhau, 
các ông cho rằng thuộc tính đạo đức mà tâm có là do trồi 
phú cho. "Tâm đã có thiên đức; tâm đã có chỗ bất tận, thì 
như vậy là chỗ thiên đức chưa thể tận được vậy, thì có sao 
lại tri tính, trí thiên được? Tận được tói cái tâm của mình 
thì có thể tận được tói người và tói vật, tham dự vào trời 
đất tán hóa dục". (Tâm cụ thiên đức, tâm hữu bất tận xú, 
tiện thị thiên đức xứ vị năng tận, hà duyên tri tính tri thiên? 
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Tận kỉ tâm, tắc năng tận nhân tận vật dự thiên địa tham, 
tán hóa dục) ("Di thư", Quyển 5). Tâm có thiên đúc, túc 
chỉ tâm bao hàm cái thiên lí nhân nghĩa lễ trí, điều này rõ 
ràng có khác với luân lí của Tâm học Phật giáo. Nhị Trình 
cho rằng, tận tâm thì sẽ tận thiên lí, điều này về mặt lôgíc 
là nhất trí vói tri tinh, tri thiên. Nhi Trinh lấy tận tâm làm 
tiêu đề cho tận nhân, tận vật, xuất phát từ tâm mà không 
phải xuất phát từ vật, thông qua tận tâm mà đạt tỏi tận 
vật. Đấy không chỉ là đặc điểm của Lí học Nhị Trình mã 
cũng thể hiện được đặc điểm của triết học truyền thông 
Trung Quốc. 


$- Tâm sinh đạo. Tâm trong triết học Nhị Trình cùng 
có ý nghĩa là bản thể vũ trụ. "Tâm sinh ra đạo vậy. Có cải 
tâm đúng thì có cái hình đúng để được sinh ra" (Tâm, sinh 
đạo dá, hữu thị tâm, tư cụ thị hình di sinh) (Di Thư". 
Quyển 21, Hạ). Đã có tâm thì liền có hình thể của sự vật. 
“Cái thực có là tâm, nên cái thực có cũng là sự" (Thực hữu 
thị tâm, cố thực hữu thị sự) (“Hà Nam Trình Thị Kinh 
thuyết”, Quyền 8). Nhị Trình cho rằng: "Tröi đất lấy sinh 
vật lam tâm" (“Hà Nam Trinh Thị Ngoại thư". Quyền 3). 
Tröi đất lấy việc sản sinh vạn vật làm tâm của mình. Trong 
kết cấu lôgíc của triết học Nhị Trình, chủ yếu lấy lí, đạo 
làm bản thể vũ trụ, song do lí và tâm tương thống làm một. 
nên lí có ý nghĩa bản thể vũ trụ thì tâm cũng có. "Lý và 
tâm là một, nhưng người ta không thể hiểu hai cái đó là 
một” ("Di Thư". Quyển 5). Không chỉ có tâm và lí là một. 
mà cả mệnh, lí. tính tấm cũng đều tương thông lìm mút 
"Ö trồi là mệnh, ö nghĩa là lí. ỏ ngưõi là tình, chủ véu ó 
thân thể thì là tâm, những cái đó thực ra cũng chì là mỗi 
vậy” (Tại thiên vi mệnh, tai nghĩa vì lí, tại nhân vị tỉnh, chủ 
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vu thân vi tâm, kì thực nhất đã) ( Di thư". Quyển 8). Tuy 
mệnh, lí, tính, tâm ở các mặt khác nhau có những biểu hiện 
khác nhau, nhưng chúng "thực ra chỉ là một vậy", đều là 
bản thể vũ trụ, tương thông làm một, là căn cứ sỏ đi tồn 
tại của vạn vật, 

4- Tâm không có hình thế, không có chỗ cư trú không 
có hạn lượng. Về qui định đối vói tâm, Nhị Trình cho rằng 
tâm không có hình thể, không có hạn lượng. "Có người hỏi: 
"Di tâm có tồn vong chăng?" Tử (Trình Di) viết: Dĩ tâm 
không có hình thể, chỉ tự sử dụng ngôn ngữ của mình mà 
thôi. Tâm sở di tồn tại tất cả chủ yếu chỉ ở sự thì chỉ ö đó 
thôi")) (Hoặc vấn: "Tâm hữu tồn vong hồ?" Tủ (Trình Di) 
viết: "Dĩ tâm vô hình thể dã, tự thao xã ngôn chỉ nhĩ. Phù 
tâm chỉ sở tồn, nhất chủ hồ sự, tắc tại thử hï") (“Hà Nam 
Trình Thị Túy ngôn". Quyển 2). Tâm so với sự vật thì sự 

. vật có hình tích, con tâm thì không có hình tích. “Tâm này 
vốn là hư, úng với vật mà không có hình tích" (Tâm hề bản 
hư, ứng vật vô tích) ("Văn tập". Quyển 8). Tuy tâm không 
có hình tích đáng nói, nhưng cái hình tích của sự vật lại 
đồng nhất vói cái tâm vô hình tích. "Tâm và tích là một 
vậy, lẽ nào những cái không phải có hình tích mà lại là tâm 
được ư?" (Tâm tích nhất đã khi hữu tích phi nhi tâm thị 
giả đã) ("Di thư" Quyển 1). Cơ sỏ đồng nhất giữa tâm và 
tích là ở tâm. Do tâm không có hình tích, cho nên nó không 
thể thu nhận được bằng thông qua các cø quan cảm giác 
của tai mắt như những sự vật cụ thể có hình tích. "Cái tỉnh 
tế của bản tâm là không có thanh sắc mùi vị cũng vẫn có 
thể thu được" ("Kinh thuyết". Quyển 8). Khi tâm chưa cảm 
vật, tức là chưa phát sinh mối liên hệ với ngoại vật thì nó 
không có chố cư trú. "Có người hỏi: "Khi tâm chưa có cái 
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để cảm nhận, thì nó cư trú ở đâu?". Tử viết: "Không biết 
quê hương nó ỏ đâu, thì làm sao mà tìm được chó cư trú 
của nó? Có chỗ cư trú thì chẳng có nguyên có gì gọi là tâm 
được nữa, chỉ có kính nể mà nói đến nó mà thôi". (Hoặc 
vấn: "Tâm vị hữu sở cảm chỉ thời, hả sở ngụ đã?" Tủ viết: 
"Mạc trị kì hương, hà vị nhí cầu sở ngụ? Hữu ngụ, phi sỏ 
dĩ ngôn tâm đã, duy kính dĩ thao chỉ nhi đi"). ("Túy ngôn". 
Quyển 2). Như vậy là có chố cư trú thì không phải là tâm, 
tâm không có chố cư trú, đó là cái khác nhau giữa tâm và 
vật. 


Khi đề cập đến vấn đề tâm có hạn lượng hay không, 
Nhị Trình cho rằng: Tâm tồn tại trong thân thể con người 
là có hạn lượng, song cái tâm tương thông với đạo, tức là 
cái tâm với ý nghĩa nhận thức luận và bản thể luận của triết 
học thi lại là vô hạn lượng. "Hỏi rằng: "Hình thể con người, 
có hạn lượng, vậy tâm có hạn lượng không?" Nói rằng: "Đá 
luận bàn về hình của tâm, thì sao lại bảo vô hạn lượng?" 
Lại hỏi: "Cái diệu dụng của tâm có hạn lượng không?" Nói 
rằng: “Tất nhiên là người có hạn lượng, với hình hữu hạn, 
khí hữu hạn, nếu không thông nó vói đạo, thì sao lại bảo 
vô hạn lượng?... Nếu có thể thông với đạo thì đâu lại có 
hạn lượng?" (Vấn: "Nhân chỉ hình thể hữu hạn lượng, tâm 
hữu hạn lượng phu?" Viết: "Tự thị nhân hữu hạn lượng, dĩ 
hữu hạn chi hình, hữu hạn chỉ khí, c âu bất thông chỉ dĩ 
đạo, an đắc vô hạn lượng?... Câu năng thông chí dĩ đạo, 
hựu khi hữu hạn lượng") ("Di thư", Quyển 18). Đạo vừa là 
bản thân của vũ trụ, lại là tiêu chuẩn kiểm nghiệm xen 
nhận thúc có đúng hay không. Cái tâm tương thông với đạo 
thì không có hạn lượng, cái tâm này là tâm vói ý nghĩa triết 
học; còn tâm trong câu “Cái tâm phải có trong lồng ngực" 
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(“Di thư" - Quyển 7), tức là cái tâm trong thân thể con 
người thì có hạn lượng, cái tâm này là tìm - khí quan nội 
tạng của con người. Nhị Trình lấy việc có tương thông với 
đạo hay không để phân biệt cái tâm về triết học với cái 
tâm máu thịt; trong điều kiện khoa học có hạn lúc bấy gi, 
đã phân biệt được hai loại công năng khác nhau là tâm li 
và sinh lí của tâm. 

5 - Đạo tâm và nhân tâm, công tâm và tú tâm (Tâm 
đạo và tâm người, tâm công và tâm t). 


Trong hệ thống triết học của Nhị Trình, tâm lại được 
chía làm tâm đạo và tâm người; tâm công và tâm tư. Tâm 
đạo và tâm công liên quan với lí tròi (thiên lí); còn tâm 
người (nhân tâm) và tâm tư (từ tâm) thì tương thông với 
dục vọng con người (nhân dục). Trình Hạo nói: "Mối nguy 
của nhân tâm là nhân dục vậy; sự tỉnh tế của đạo tâm là 
thiên lí vậy" ("Di thư". Quyển 11). Nhị Trình đã thấy hết 
tầm quan trọng của cái tâm trong hoạt động xá hội, hai ông 
cho rằng: "Một cái tâm này có thể làm mất nước, một cái 
tâm kia có thể làm nước hưng thịnh, cái đó chỉ là ö sự khác 
nhau giữa cái công và cái tư vậy thôi" (Nhất tâm khả di 
táng bang, nhất tâm khả di hưng bang, chỉ tại công tư chỉ 
gian nhĩ) (Như trên). Công tư khác nhau thì vận nưƯÓC Sẽ 
hưng suy khác nhau. Đặc điểm của công tâm là hòa đồng; 
đặc điểm của tư tâm là tương dị. "Công thì đồng, tư thì dị, 
cái đồng chính là thiên tâm vậy" (Công tắc đồng, tư tắc dị, 
đồng giả thiên tâm đã) ("Túy ngôn”. Quyển 2). Công tâm 
tức thiên tâm, nó tương thông vói đạo, lí, nhân; tư tâm thì 
đi ngược lại đạo, lí, nhân. "Ngưỡi có tâm tư lới vị kỉ thì làm 
sai đạo trái lí, xuyên tạc nịnh hót, việc gì cũng làm, bất 
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nhân không ai bằng". (Di tư kỉ vi tâm giả, uổng đạo phật 
lí, sảo khúc tà nịnh, vô sở bất chí, bất nhân thục thậm yên!) 
(Nhu trên). Vì vậy, Nhị Trình chù trương giữ công, diệt tu, 
minh lí diệt dục. Trình Di nhấn mạnh "Tâm con người thi 
có những dục vọng cá nhân, nên nguy hiểm, tâm đạo là lí 
trồi nên tỉnh ví, diệt dục vọng của cá nhân thì lí trồi sẽ 
sáng tỏ” (Nhân tâm hư dục cố nguy hiểm; đạo tâm thiên lí 
cố tính vi. Diệt tư dục thiên lí minh hï) (Di thư". Quyển 
24). Nhị Trinh tách đạo tâm với nhân tâm, công tâm với tư 
tâm là nhằm để xướng quan điểm luân lí "Chí công vô ngã" 
(Kinh thuyết". Quyển 2), làm rõ thiên lí, xóa bỏ dục vọng 
riêng tư trong việc phán đoán giá trị của đời sống xã hội. 

"Tâm" của Nhị Trình vừa là chủ thể nhận thức, vừa lại 
có thuộc tính đạo đức nhân nghĩa; tâm tương thông vói lí 
làm một, và cũng có hàm nghĩa là bản thể vũ trụ nữa. Cái 
tâm trên ý nghĩa triết học vô hình thể, vô hạn lượng hình 
thành một sự đối chiếu rõ ràng với cái tâm máu thịt trong 
thân thể con người. Lý luận phân chia đạo tâm với nhân 
tâm, công tâm với tư tâm của hai ông đã có ảnh hưởng 
quan trọng trong lịch sử Lí học thời Tống - Minh, nó cũng 
đã thể hiện một đặc điểm của nền triết học và văn hóa 
truyền thống của Trung Quốc. 

ll- Quan hệ giữa tâm với tính và thiên (trời). 

1 - Tâm với. títh. Về quan hệ giữa tâm với tính, Nhị 
Trình cho rằng tâm tức tính, hai cái đó tương thông với 
nhau. Trình Di nói: "Tâm tức tính vậy. Ö trời là mệnh, ö 
người là tính; bảo cái chủ của nó là tâm, thực ra đó chỉ là 
một đạo” (“Di thư". Quyển 18). Mệnh, tính, tâm chỉ là một 
đạo. Trình Hạo, trong khi thảo luận vấn đề "định tính” với 
Trương Tải, đã nêu ra tư tưởng Tính vô nội ngoại, tính của 


392 


nó cũng tức là tâm, tính vô nội ngoại tức là tâm vô nội 
ngoại, xóa bỏ sự phân biệt giữa chủ quan và khách quan. 
Chu Hi đã vạch ra rằng tính trong cái gọi là "định tính” của 
Trình Hạo tức là tâm. "Chữ "định tính" cũng rất kinh ngạc. 
Chữ "tính" này có ý là chữ "tâm"" ("Chu Tủ ngữ loại”. Quyển 
95). Nhị Trình xuất phát từ Tâm tức tính đã phê phán 
Thuyết tâm nhỏ tính lón. "Chính Thúc nói: "Không nên coi 

nhận thức là phi tâm, vì coi nhận thức là phi tâm, nên có 
Thuyết tâm nhỏ tính lón. ... Cái tâm này không khác gì với 
tròi đất, nên không có cái nhỏ nào mang nổi nó được, không 
thể để tâm dừng lại ö tri thúc, vì vậy nên có ý coi tâm là 
nhỏ vậy thôi". (Chính Thúc ngôn: "Bất dương di thể hội vi 
phi tâm, đi thể hôi vị phi tâm, cố hữu tâm tiểu tính dại chi 
thuyết. ... Thủ tâm tức dữ thiên địa vô dị, bất khả tiểu liễu 
thồ, bất khả tương tâm trệ tại trí thúc thượng, cố phản di 
tâm vi tiểu") ("Di thư". Quyển 2. Thượng). Tâm chẳng khác 
gì trồi đất cả, cái đó cùng một ý như là nhân nghĩa và vật 
cùng một thể của Trình Hạo đều đã thủ tiêu ranh giói giữa 
chủ quan và khách quan, cho rằng tâm không chỉ là phạm 
trù nhận thức luận, mà đồng thöi cũng là phạm trù bản 
thể luận, cho nên nhấn mạnh rằng không thể chỉ giói hạn 
tâm ở trong mặt nhận thức, như vậy sẽ cho tâm là nhỏ, 
cho tính là lón, vì thế mà sẽ không phù họp vói tư tưởng 
tâm túc tính. 

2- Tâm và thiên (trời). Cái gọi là thiên tức là “Từ lí mà 
gọi nó là thiên" (Tự lí ngôn chỉ vị chỉ thiên) ("Di thư". 
Quyển 22. Thượng). Thiên túc là lí, hai cái đó gộp lại cũng 
gọi là thiên lí. Về quan hệ giữa tâm và thiên, Trình Hạo 
nói: "Một mình tâm thì là thiên") ("Di thư". Quyển 2. 
Thượng). Ông đặt hai cái đó ngang hàng trực tiếp với nhau 
và cho rằng cái tâm chủ thể chính là cái thiên bản thể, điều 
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này khóp vói qui định nhiều hàm nghĩa mà hai ông đã dành 
cho phạm trù tâm. Trình Di cũng đặt tâm, tính, thiên ngang 
bằng nhau và cho rằng tâm chẳng khác gì thiên. Tâm cũng 
vậy, tính cũng vậy, thiên cũng vậy, không phải là có khác 
nhau (Tâm dã, tính đã, thiên đã, phi hữu dị đã) ("Di thư. 
Quyển 25), và kế thừa tư tưởng của Mạnh Tủ, không đơn 
thuần nói tận đến được tâm, mà là đem kết họp giữa tận 
đến được tâm (tận tâm) với biết được tính (tri tính), biết 
được trời (tri thiên) lại vói nhau. Ông nêu ra: "Đại để bẩm 
sinh ở trồi gọi là tính, mà chủ là ö tâm, người tài tận được 
đến tâm tức là tri được tính, trí được tính tức là tri thiên 
vậy. "(Đại để bẩm vu thiên việt tính, nhỉ sở chủ tại tâm. 
Tài tận tâm tức thị tri tính, tri tính tức thị tri thiên hï) ("Đi 
thư”. Tập 18). Trong mối quan hệ lôgíc này thì tâm, tính 
thiên là thống nhất vói nhau. 
LH- Sự khác nhau trong lí luận về "tâm" của Nhị Trình. 
Nhị Trình là những người đặt nền móng cho Lí học thời 
Tống. Trong kết cấu lôgíc triết học của hai ông thì những 
nhận thức và lí giải về hàm nghĩa của tâm cũng như mối 
quan hệ giữa tâm với các phạm trù khác, về đại thể là nhất 
trí với nhau, nhưng giữa hai ông cũng có một số khác nhau 
cụ thể. Nhìn chung mà nói, so với Trình Dị thì Trình Hạo 
nhấn mạnh ý nghĩa bản thể của tâm hơn ông, nhấn mạnh 
sự họp nhất trực tiếp giữa tâm với các phạm trù bản thể, 
làm cho bản thể vũ trụ mang sắc thái chủ thể, tính chủ thể 
của tâm tương đối trong sáng, đúng đắn. từ đó đã khơi gÓI 
ra triết học Lí chủ thể của Lục, Vương. Còn Trình Di thì 
nhấn mạnh tỉnh thần khách thể như lí, đạo làm bản thể vũ 
trụ, đồng thời với việc nói tâm, tính, thiên không khác nhau, 
thì ở ông lại có khuynh hướng khách thể hóa cái tâm. Tư 
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tưởng của Trình Di đã ảnh hưởng đến Chu Hi. Chu Hi đã 
xây dụng nên hệ thống Triết học Lí tuyệt đối dựa trên có 
sở tư tưởng của Trình Di và tâm ở đây tồn tại chủ yếu vói 
tư cách chủ thể nhận thúc, và có những ý kiến khác với 
Triết học Lí chủ thể. Có thể thấy những chỗ khác nhau 
nào đấy trong lí luận về tâm của Triết học Nhị Trinh 
tiễn biến đần về sau thành sự tách biệt giữa Triết học 
Lí tuyệt đối và Triết học Lí chủ thể, đấy là điều mà bản 
thân Nhị Trình ban đầu có nghĩ tới, nhưng chưa đạt được. 
Đương nhiên, giói hạn giữa Triết học Lí tuyệt đối của 
đời sau với Triết học Lí chủ thể, ngoài việc mối bên tự 
hấp thu về mình ra về những mặt khác, tư tưởng của anh 
em Nhị Trình mỗi bên cũng đả hấp thụ những tư liệu tư 
tưởng cần thiết cho mình. 

Sự khác nhau cụ thể trong li luận về "tâm" của Nhị 
Trinh biểu hiện ở chố: Trình Hạo, trên cơ sở “Lí và tâm là 
một", đã nhấn mạnh cả hai là một vật, "tâm là lí, lí là tâm” 
("Di thư". Quyển 13), và cho rằng hai cái đó là một, đã chủ 
thể hóa cái bản thể, khơi nguồn đầu tiên cho tư tưởng “Tâm 
tức lí" trong Tâm học Lục - Vương. Mặt khác, trên cø số 
tâm, tính, thiên tương thông với nhau, ông còn nhấn mạnh 
tận tâm thì tri tính, tri tính thì trí thiên, mà thiên và tính 
không thể tìm ỏ bên ngoài, mà nó chỉ bao hàm trong tâm 
thôi. Ông nêu ra: "Một mình tâm thì là thiên, tận tâm thì 
trí tính, tri tính thì tri thiên, nhận lấy ngay tại chỗ, chứ 
không thể tìm ö ngoài được" ("Di thư" - Quyển 2, Thượng). 
Tìm tâm ở bên trong thì nắm vững được tính, thiên. Tí 
tưởng tìm tính, tìm thiên không thể ö ngoài tâm đó là sự 
kế thừa tư tưởng của Mạnh Tủ, nó thể hiện đặc điểm lí 
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luận về tâm của Trình Hạo, có phần khác với tư tưởng của 
Trình Di. 


Trình Di, trên cø sở "Lí và tâm là một", đã chú trọng 
việc làm thông suốt cái tâm một người vói cái tâm trời đất, 
sự chuyển hóa từ cái lí một vật thành cái lí vạn vật. "Cái 
tâm một người tức cái tâm trời đất, cái lí một vật tức cái lí 
vạn vật” (Như trên). Tuy rằng tâm một người đã thể hiện 
tâm trời đất, song tâm trời đất, đối với tâm một người mà 
nói, thì vẫn là cái khách quan, không phụ thuộc vào tâm 
chủ quan của con người. Khuynh hướng khách quan hóa 
cái tâm như vậy là đặc điểm của lí luận về tâm của Trình 
Di Tiến thêm một bước, Trình Di cho rằng: Trời đất là vô 
tâm, sự biến hóa của trời đất là vô ý chí, tâm của thánh 
nhân không làm cái gì đối với sự biến hóa đó. "Thiên địa 
vỏ tâm nhi thành hóa, thánh nhân hữu tâm nhỉ vô vi" (Trồi 
đất vô tâm mà hóa thành, thánh nhân hữu tâm mà vô vi) 
("Kinh thuyết". Quyển 1). Tâm không liên quan gì với sự 
biến hóa của trời đất, điều này đã làm mò nhạt ý nghĩa bản 
thể của tâm. Trình Di không chỉ nói tâm và thiên tương 
thông, mà cũng nói đến cả tâm và thiên khác nhau: "Thánh 
nhân gốc thiên (trời), Thích Thị gốc tâm". ("Di thư". Quyển 
21, Hạ). Phật giáo lấy tâm làm gốc, thánh nhân lấy trồi làm 
gốc, mỗi bên nặng về một phía. Tù đó cũng thấy sự khác 
nhau giữa tâm và thiên. Điều này có khác với tu tưởng cầu 
tröi không thể ỏ ngoài tâm của Trình Hạo. 


Lí luận về "tâm" của Nhị Trình mặc đù có một số khác 
biệt đó, nhưng sự phân chia đó của hai ông không tuyệt 
đối. Điều này đã ảnh hưởng đến Chu Hi và Lục Cửu Uyên, 
nên Triết học Chu- Lục tuy lấy lí tuyệt đối và lí chủ thể để 
phân định, nhưng giói hạn giữa hai bên cũng không phải là 
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tuyệt đối, mà trong lí có tâm, trong tâm có lí, trong khi Ỏ 

mỗi bên nhấn mạnh về một mặt nào đấy thì đồng thời cũng 

đã dung nạp một số tư tưởng nào đấy của đối phương. 
ITW- Biện luận về tâm của Trình Di và Lã Đại Lâm. 


Lã Đại Lâm (khoảng 1042 - 1090) tự Dư Thúc, đầu tiên 
học Trương Tải, sau học Nhị Trình, cùng với Du Tạc, 
Dương Thời, Tạ Lương Tá và được gọi chung là bốn đại đệ 
tử của sân Trình. Lã Đại Lâm và Trình Di đã có cuộc tranh 
luận xung quanh những nhận thức khác nhau về tâm. Cuộc 
tranh luận này có ảnh hưỏng rất sâu xa, cả Hồ Hoằng, Chu 
Hi, Trương Thúc... đều có chịu ảnh hưởng. Làm rõ nội dung 
cuộc tranh luận này, có thể hiểu thêm quan điểm của Trình 
Di về tâm. 

Cuộc tranh luận này liên quan với chữ "Trung". Lã Đại 
Lâm dầu tiên nêu ra việc lấy cái tâm xích tử (con đỏ) làm 
cái vị phát (chưa phát) cái trung (ỏ giữa), đồng thời cho 
tâm là vị phát, lấy cái tâm vị phát ứng vói vạn vật biến hóa, 
khiến cho nó không rời nguyên tắc "Trung" tức đạo. Lâ Đại 
Lâm nói: "Cái vị, phát mừng giận buồn vui là cái tâm xích 
tử (con đỏ). Khi nó vị phát, cái tâm này chí hư, không chút 
thiên lệch, nên gọi nó là trung. Lấy cái tâm này ứng với sự 
biến đổi của vạn vật thì làm gì mà không phải là trung" (Hi 
nộ ai lạc chi vị phát, tắc xích tử chỉ tâm. Đương kì vị phát, 
thủ tâm chí hu, vô sở thiên ở, cố vị chỉ trung. Dĩ thử tâm 
ứng vạn vật chỉ biến, vô vãng nhi phi trung hĩ) (“Dữ Lã Đại 
Lâm luận Trung thư”, "Văn tập", Quyển 9). Trình Di đã 
phê phán điều đó: ""Cái vị phát mừng giận buồn vui gọi là 
trung”. Cái tâm xích tử đã phát mà chưa xa với trung nếu 
liền gọi nó là trung, thì như vậy là không hiểu được cái gốc 
lớn" (Hi nộ ai lạc vị phát vị chỉ trung". Xích tử chỉ tâm, 
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phát nhi vị viễn vu trung, nhược tiện vị chỉ trung, thị bất 
thức đại bản đã) (Như trên). Lấy cái tâm xích tử làm cái 
vị phát, cái trung, là không hiểu được cái gốc lón. Đồng 
thời với cái đó, Trình Di lấy tâm làm cái di phát (đã phát). 
Nhận thức khác nhau về tâm của hai ông Trình Di và Lã 
Đại Lâm quan hệ đến sự lí giải khác nhau của hai ông về 
cái tâm xích tử. Trình Di cho rằng cái tâm xích tử khác với 
cái tâm thánh nhân. “Có người hỏi: "Cái tâm xích tử với cái 
tâm thánh nhân có gì khác nhau?”. Tủ (Trình Di) nói: “Cái 
tâm xích tử đã phát, phát mà rời bỏ đạo chưa xa. Tâm thánh 
nhân như kính sáng, như nước lắng trong" (Hoặc vấn: "Xích 
tử chỉ tâm dữ thánh nhân chỉ tâm hà đi dị". Tủ (Trình Di) 
viết: "Xích tử chỉ tâm, đi phát, phát nhi khứ đạo vị viễn dã. 
Thánh nhân chi tâm, như minh kính, như chỉ thủy") ("Túy 
ngôn". Quyển 2). Côn Lã Đại Lâm thì cho rằng cái tâm 
xích tử giống cái tâm thánh nhân. "Đại Lâm đầu tiên cho 
rằng cái tâm xích tử chỉ dừng chọn lấy cái thuần nhất, không 
giả đối, giống như thánh nhân. Có lẽ nghĩa của Mạnh Tử 
cũng vậy". ("Dữ Lã Đại Lâm luận Trung thư", "Văn tập", 
Quyển 9). "Đại Lâm lấy tâm xích tủ làm cái vị phát, còn 
tiên sinh thì lấy cái tâm xích tử làm cái di phát (đã phát) 
(Như trên). Và cứ thế mà tranh luận với Trình Di. Lã Đại 
Lâm nói: “Thầy dạy: "Cái tâm xích tử có thể gọi là hòa, 
không thể gọi là trung". Đại Lâm nghĩ rằng gọi là hòa là 
chỉ cái đã phát. Nay gọi là cái tâm xích tử là nói khi nó 
chưa phát ra (vị phát), còn thuần nhất không có giả dối, 
không thiên lệch, có thể gọi là trung. Nếu nói đã phát thì 
e không thể gọi là tâm được" (Lai giáo vân: "Xích tử chỉ 
tâm khả vị chi hòa, bất khả vị chỉ trung". Đại Lâm tư chi, 
sỏ vị hòa giả, chỉ đi phát nhi ngôn chi. Kim ngôn xích tử 
chí tâm, nãi luận kì vị phát chi tế, thuần nhất vô ngụy, vô 
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sỏ thiện ÿ, khả di ngôn trung. Nhược vị dĩ phát, khủng bất 
khả ngôn tâm) (Như trên). Trình Di cho rằng, cái tâm xích 
tử gọi là cái hòa đã phát, không thể gọi là cái trung chưa 
phát được. Lã Đại Lâm không đồng ý quan điểm của thầy 
mình, ông cho rằng tâm xích tử gọi là cái trung chưa phát, 
không thể coi tâm là cái đã phát được. Ông đã đề nghị giải 
đáp điều mình còn hoài nghí về Thuyết "tâm" của Trình Di: 
"Thầy nói phàm những cái gọi là tâm đều chỉ cái đã phát. 
Vậy thì trước khi chưa phát có thể gọi là vô tâm (không có 
tâm) được chăng? Còn trộm nghĩ trước khi chưa phát, thể 
tâm rõ ràng là còn tồn tại, khi đã phát thì là cái dụng của 
tâm vậy". (Tiên sinh vị phàm ngôn tâm giả, giai chỉ di phát 
nhỉ ngôn. Nhiên tắc vị phát chỉ tiên, vị chỉ vô tâm khả hồ? 
Thiết vị vị phát chỉ tiền, tâm thể chiêu chiêu cụ tại, di phát 
nãi tâm chỉ dụng đã). (Như trên). Lã Đại Lâm chỉ ra rằng, 
nếu lấy tâm làm cái đã phát, thì trước cái chưa phát sẻ 
không có tâm tồn tại. Ông cho rằng tâm là cái chưa phát, 
trước khi chưa phát, thể tâm rõ ràng là có tồn tại, còn khi 
đã phát thì là cái dụng của tâm, là biểu hiện cái thể của 
tâm, chú không phải là bản thân tâm. Qua việc đề nghị giải 
đáp điều mình còn hoài nghỉ của Lã Đại Lâm đối vói Trình 
Di, có thể thấy, hai ông không những có lí giải khác nhau 
về cái tâm xích tủ, mà còn có những nhận thức khác nhau 
về tâm. Qua phê bình của La Đại Lâm, Trình Di thừa nhận 
quan điểm của mình có vấn đề, và về cơ bản, tiếp thu quan 
điểm của Lã Đại Lâm, và sửa tâm là cái đã phát thành tâm 
kiêm thể dụng. Trình Di nói: "Phàm cái được gọi là tâm 
đều là chỉ cái đã phát, nói như vậy cố nhiên là chưa thỏa 
đáng. Tâm chỉ có một vậy, chỉ về thể là khi nó yên lặng 
bất động vậy; còn chỉ về dụng, là khi có nguyên nhân mà 
sinh ra cảm thông với thiên hạ vậy" (Phàm ngôn tâm giả, 
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chỉ di phát nhỉ ngôn, thủ cố vị đáng. Tâm nhất dã, hữu chỉ 
thể nhi ngôn giả, tịch nhiên bất động thị đã, hữu chỉ dụng 
nhỉ ngôn giả, cảm nhỉ toại thông thiên hạ chỉ cố thị dã) 
(Như trên). Cuộc biện luận về tâm của Trình Di và Lã Đại 
Lâm đã thể hiện được phong khí (không khí và phong cách) 
học thuật tự do tranh luận, chất vấn, khêu gói lấn nhau 
giữa thầy và trò trong sân Trinh. 

Cuộc tranh luận này đã làm cho người đồi sau coi trọng, 
tu tưởng của những người như Chu Hi cũng chịu ảnh hưởng 
của nó. Đánh giá của Chu Hi về cuộc tranh luận này là: 
"Ông Lã nói trên những nét lón cũng phải, chỉ không phù 
họp là đã cài mấy chữ" cái tâm xích tủ" đó mà thành có lỗi 
đáng chê thôi. (Lãâ thuyết đại khái diệc thị, chỉ bất họp 
tướng” (xích tử chỉ tâm" nhất cú tháp tại ná lí, tiện tác bệnh) 
(“Chu Tủ ngũ lục". Quyển 97). Ông cho rằng quan diểm 
của Lã Đại Lâm về cơ bản là đúng, chỉ lồi nói về cái tâm 
xích tử là có sai sót đáng chê thôi, điều này đã gián tiếp 
phủ định quan điểm của Trình Di trước kia vẫn cho tâm 
là cái đã phát. 

Sau đó, các nhà lí học và các học phái thời Tống - Minh 
đều tìm kiếm những tư liệu và căn cứ tư tưởng từ Nhị Trinh 
để rồi hoặc kế thừa phát huy, hoặc đề cao, gọt bỏ, cải tạo, 
nhằm phát triển tư tưởng về tâm trên cơ sở của Nhị Trình. 
Việc nêu ra lí luận về tâm của Nhị Trình đã thúc đẩy sự 
phát triển phạm trù tâm trong nền Triết học Trung Quốc. 

Trong thời kì Bắc Tống, trên cơ sỏ phê phán lí luận về 
tâm của Phật giáo, kế thừa tư tưởng Nho gia trước kia, các 
nhà tư tưởng đã đề ra hàng loạt lí luận mói mang đặc trưng 
thời đại. Mặc dầu có một số tư tưởng trong đó chưa thành 
thục, song đã đặt nền móng cho sự phát triển phạm trù tâm 
sau này, 
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Thiệu Ung vỏi tư tưởng Tâm là thái cực đã khơi dòng 
đầu tiên về Tâm học thời Tống - Minh, nhưng vì ông chịu 
ảnh hưởng Đạo giáo, không thật nêu bật được hàm nghĩa 
luân lí của tâm bản nguyên. 

Nhị Trình và Trương Tải đều coi tâm là chủ thể nhận 
thúc, nhấn mạnh tâm có các thuộc tính trí giác, tư lự (suy 
xét) vốn có. Nhưng Nhị Trình đặt ngang nhau giữa tâm và 
lí, giữa tâm và tính, làm cho tâm chủ thể đã có ý nghĩa lí 
bản thể. Còn Trương Tải, với tư tưởng "Tâm từ vật mà có", 
thì lấy thế giới vật chất khách quan làm nguồn gốc sinh ra 
nhận thức của tâm, tâm là chủ thể nhận thức, không có ý 
nghĩa của phạm trù bản thể. Đó là sự khác nhau trong lí 
luận về tâm của Nhị Trình và Trương Tải. 

Lý luận về tâm của Trương Tải coi trọng nhận thức lí 
tính, lại khẳng định tầm quan trọng của việc nghe nhìn, chủ 
trương họp giữa trong và ngoài, liên hệ tâm với các khi 
quan cảm giác như tai mắt, đó là đặc điểm của nhận thức 
luận của ông; nhưng cũng còn tồn tại mặt hạn chế là quá 
khuếch đại tác dụng của cái biết (tri) đúc tính. Tư tưởng 
tâm nhö cảm quan mà biết được lí của vật của Tuân Tủ có 
ảnh hưởng nhất định đối vói Trương Tải cũng như đối vói 
Vuong Đình Tương sau này. 
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CHƯƠNG VỊ 
TƯ TƯỞNG TÂM THÔI KÌ NAM TỐNG 


Do có sự xâm nhập của các dân tộc phương Bắc, chính 
quyền Vương triều nhà Tống đã đi chuyển về phía Nam, 
tạo nên cục điện ngang nhiên đối địch Nam Bắc: Tống - 
Kim, Tống - Nguyên. Bối cảnh thời đại đặc biệt đó phản 
ánh vào giói học thuật, đã làm xuất hiện bộ mặt tư tưởng: 
một mặt, nhấn mạnh sự phân biệt giữa người Hoa và các 
ngoại tộc, yêu cầu chỉ đạo bằng các nguyên tắc nghĩa lí như 
tam cương ngũ thường để thống nhất tư tưởng mọi người 
lại với nhau; mặt khác, lại nhấn-mạnh đoàn kết nhân tâm, 
phát huy tác dụng của bản tâm. Thế là Triết học theo 
trường phái lý tuyệt đối mà đại diện là Chu Hi đã nêu ra 
lý luận về tâm như: sự khác nhau giữa tâm đạo và tâm người 
(nhân tâm). "Tâm thống tính tình", tâm tính có khác nhau, 
triết học phái duy chủ thể mà đại điện là Lục Cửu Uyên 
đã nêu ra lý luận về tâm như: “Tâm ta tức là vũ trụ", "Tâm 
tức lí, tâm tính không khác nhau. Họ đã đại diện cho hai 
trường phái lón của học thuyết về tâm thời Nam Tống. Còn 
lý luận về tâm của Trương Thức, Lã Tổ Khiêm v.v... thì có 
sắc thái điều hòa giữa Chu Hi và Lục Cửu Uyên, 

Tiết I- Tư tưởng Tâm gốc ở thiên tính của Hồ Hoằng 

Hồ Hoằng là nhân vật mỏ đầu học phái Hổ Tương. Triết 
học của ông lấy tính và đạo làm phạm trù cao nhất. Trong 
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hệ thống triết học của ông, tâm chủ yếu là một phạm trù 
nhận thức luận; cũng có hàm nghĩa đạo dúc nhân nghĩa. 
Hồ Hoằng đã nêu ra tư tưởng tâm gốc ở thiên tính, "tính 
thể tâm dụng"; đã phê phán các quan điểm "tâm sinh vạn 
pháp" của Phật giáo và bàn về tâm mà thoát ly lí luận 
Nho gia. Học thuyết về tâm của Hồ Hoằng có nét đặc 
sắc riêng, đã có ảnh hưởng quan trọng đối vói giói tư 
tưởng thời Nam Tống. 


I- Tâm duy tri lí trong thiên hạ 


ï - Có tâm thì có trị giác. Hồ Hoằng cho rằng, tâm là 
chủ thể nhận thức, có công năng nhận thức và phản ánh sự 
vật, 


"Có tâm thì có trí, không có tâm thì không có trí" (Hữu 
thị tâm đắc hữu tri, vô thị tâm tắc vô tri) (“Tri ngôn. Hảo 
ác". Xem "Hồ Hoằng tập", sau đây cũng vậy). Cái gọi là trí 
tức tri giác và nhận thức, có tâm thì có tri, công năng nhận 
thức là cái vốn có của bản thân tâm. Hồ Hoằng coi công 
năng nhận thức của người là sự phản ánh của tâm đối vói 
ngoại vật, Tâm con người ứng vói vạn vật, giống như nước 
soi bóng vạn tượng "(Nhân tâm ứng vạn vật, như thủy chiếu 
vạn tượng). (“Tri ngôn. Đại học"); Sự phản ánh này phản 
ánh bộ mặt vốn có của sự vật giống như nước soi bóng vạn 
tưởng và gương soi được hình người. "Lòng người nhân 
nghĩa như tấm gương soi, người đẹp soi vào thì đẹp kẻ xấu 
soi vào thì xấu. Mà nó là đẹp thì sao không gọi là đẹp? mà 
nó là xấu thì sao không gọi là xấu? (Nhân giả chỉ tâm như 
giám, nghiên giả lai tắc nghiên, xú giả lai tắc xú. Phương 
kì nghiên dã, ô đắc bất vị chỉ nghiên? Phương kì xú dã, ô 
đắc bất vị chỉ xú?) ("Luận ngữ chỉ nam"). Sự vật khách quan 
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đẹp xấu quyết định sự phản ánh của tâm về sự vật là đẹp 
hay xấu. Như thế là trong quan hệ giữa tâm và vật, Hồ 
Hoằng cho rằng hai cái không thể tách rồi nhau được. Có 
trong thì có ngoài, có ta thì có vật (Hữu nội tắc hữu ngoại, 
hữu ngã tắc hữu vật) (Như trên), tâm đối ứng với vật mà 
không thoát l¡ nhau. "Nếu tâm tách biệt tích thì đúng là 
vạn vật tròi đất không quản nhau vậy". ("Tri ngôn. Phân 
hoa”), phản đối việc tách rồi tâm và vật. Một mặt, ông coi 
quan hệ giữa tâm và vật là sự phản ánh của chủ quan đối 
vói khách quan; mặt khác, lại khuếch đại vô hạn tác dụng 
năng động của tâm, đặt vạn vật vào vòng chi phối của cái 
tâm. “Cái tâm này cai quản (tể chế) vạn vật" ("Bất tức trai 
ký"). Về nguồn gốc vạn vật, Hồ Hoằng vẫn lấy thiên tức 
tính lan nguồn gốc (bản nguyên) của vũ trụ, chú không lấy 
tâm làm nguồn gốc (bản nguyên) của vạn vật, "vạn vật do 
trồi sinh ra, vạn sự do tâm chủ quản" (“Tri ngôn. Tu thân"), 
điều đó đã có thể nói rõ quan hệ trồi sinh ra vật, tâm chủ 
quan sự. 


2 - Tâm duy trí lí trong thiên hạ. Tâm vỏi tư cách chủ 
thể nhận thức, là một loại nhận thúc lí tính; đối tượng nhận 
thúc của nó là lí, nhưng tâm tồn tại không tách rồi các khi 
quan cảm giác như tai mắt v.v... "Miệng đọc sách người xưa, 
mắt nhìn sự việc ngày nay, tâm duy trì lí trong thiên hạ" 
(Khẩu tụng cổ nhân chi thư, mục đô kim nhật chỉ sự, tâm 
duy thiên hạ chi lí) (“Dữ Ngô Nguyên Trung"). Cái gọi là 
lí ỏ đây là chỉ qui luật của vạn sự vạn vật và nguyên tắc 
đạo đúc nhân luân. Song, năng lực nhận thức của tâm phải 
thông qua các giác quan như tai mắt v.v... mà phát huy tác 
dụng, tách rời các giác quan này, tâm không thể liên hệ vỏi 
ngoại vật được và như vậy cũng không thể nhận thức sự vật 
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và li của sự vật được. “Tai mất là cái nhờ đó mà tâm lưu 
thông được. Nếu mắt không nhìn được hình vật, tai không 
nghe được hình vật thì sao còn dùng đến tai mắt làm gì! 
Dù bên trong có cái tâm đại công chí chính cũng không ai 
nêu lên được; dù bên ngoài có việc che giấu lừa bịp thì 
cũng không ai nhận biết được. Đúng là toàn thân bất toại, 
ngồi chò chết vậy. "(Phù nhi mục giả, tâm chỉ sỏ đi lưu 
thông đã. Nhược phù mục hình cụ nhí bất năng kiến, nhĩ 
hình cụ nhỉ bất năng văn, tắc điệc hề dụng phù nhĩ mục 
chỉ quan tai! Nội tuy hữu đại công chứ chính chỉ tâm, thục 
dữ tuyên chỉ; ngoại tuy hữu mông tế khi đãi chỉ sự, thục dư 
Trị chí. Thị nhất thân toại phế, tọa nhi đãi tệ đã) (Như 
trên). Như vậy, các khí quan tai mắt là khâu trung gian làm 
cho tâm và ngoại giới lưu thông; nếu tai không nghe thấy, 
mắt không trông thấy, không những không có được bất cứ 
một nhận thức nào mà còn làm cho người trỏ nên tàn phế, 
chờ chết thôi. Như vậy, là đã coi trọng tác dụng của các 
giác quan tai mắt trong quá trình nhận thức. 

Xuất phát từ quan điểm cho tâm là nhận thúc lí tính, 
Hồ Hoằng đá đề ra tư tưởng tâm vô sinh tủ. "Có người hỏi: 
"Tâm có tử sinh không?". Xin trả lồi: "Vô tử sinh”. Hỏi: 
"Vậy thì người chết; tâm của họ ỏ đâu?" Xin trả lồi: "Anh 
đã biết nó chết rồi, mà còn hỏi ỏ đâu nữa". Lại có người 
hỏi: "Chỉ cái gì vậy?" Xin trả lồi: "Nghĩ là không chết, biết 
vậy rồi, lại còn hỏi gì nữa?" Hoặc là chưa đạt. Hồ Tủ cười 
nói: "Ôi chao! Anh dấu đấy thôi. Anh không nhìn tâm bằng 
hình mà nhìn tâm bằng tâm thì biết nó vậy"" (Hoặc vấn: 
"Tâm hữu tử sinh hồ? "Viết: "Vô tử sinh". Viết: "Nhiên tắc 
nhân tử, kì tâm an tại?" Viết: "Tủ kí tri kì tử hi, nhi vấn 
an tại tà". Hoặc viết: "Hà vị dã?" Viết: "Phù duy bất tử, thị 
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đĩ tri chi, hựu hà vấn yên?" Hoặc giả vị đạt. Hồ Tử tiếu 
viết: Thậm tai! Tử chỉ mông dã. Tử vô dĩ hình quan tâm, 
nhỉ di tâm quan tâm, tắc tri chỉ hï) ("Hồ Tử Tri ngôn nghỉ 
nghĩa"). Nhìn tâm bằng hình thì tâm có tử sinh: nhìn tâm 
bằng tâm thì tâm không có tử sinh. Cái tâm hữu hình tồn 
tại trong thân thể con người sẽ chết đi theo cái chết của 
con người; còn cái tâm với tư cách tỉnh thần chủ quan của 
con người, tức nhận thức lí tính thì lại không chết đi theo 
cái chết của con người, tỉnh thần của con người là cái không 
có tử sinh. "Nhìn tâm bằng tâm", ở đây chính là xuất phát 
từ nhận thúc lí tính của tâm mà nhận thức tâm, chứ không 
phải là xuất phát từ hình thể của tâm mà quan sát tâm. 


$- Tâm không có bất nhân. Tâm có thuộc tỉnh đạo đức 
nhân nghĩa, đó lại là một qui định nữa của phạm trù tâm 
trong triết học Hồ Hoằng. Ông nói: "Trộm nói rằng: Người 
thì có bất nhân, nhưng tâm thì không có bất nhân. Chỗ ước 
đoán quan trọng này quả không chút nào sai". (Thiết vị 
nhân hữu bất nhân, tâm vô bất nhân. Thứ yếu ưóc xứ, bất 
khả hào li sai) (“Luận ngữ chỉ nam"). Tâm tức là nhân; 
người có thể có bất nhân. Người thì có bất nhân, nhưng 
tâm thì không có bất nhân. Hồ Hoằng đã trực tiếp khơi 
thông đòng suối nhân và tâm. "Cái gì gọi là nhân? Đấy là 
tâm vậy" (Hà vị nhân? Tâm dã) ("Thượng quang Nghiêu 
Hoàng đế thư"). Nhưng Hồ Hoằng lại chia tâm ra làm tâm 
dục vọng và tâm đạo, cái nhân này có mối liên hệ vói tâm 
đạo, đối lập với tâm dục vọng. "Nhân chính là tâm con 
người vậy. Tâm chỉ là một vậy, mà lại có tâm dục vọng, có 
tâm đạo đấy" (Nhân, nhân tâm dã. Tâm nhất dã, nhi hữu 
dục tâm yên, hữu đạo tâm yên) (Như trên). Ông yêu cầu 
người ta kìm nén dục vọng để xem xét ki đạo của mình 
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nhằm khôi phục lương tâm túc là bản tâm thân. Hồ Hoằng 
xuất phát từ tư tưởng nhân tức tâm, đã chủ trương: "Muốn 
trở thành người cầu nhân trước hết phải hiểu biết về tâm; 
trung thành bao dung được cả là cái tâm trời đất vậy, người 
trung thành bao dung được như vậy thì đó là phương pháp 
cầu nhân." (Dục cầu nhân giả tất tiên thức tâm, trung thú 
giả thiên địa chi tâm đã, nhân nhí chủ trung hành thú, cầu 
nhân chỉ phương đã) ("Luận ngữ chỉ nam"). Hiểu biết về tâm 
là tiền đề của việc cầu nhân; đồng thời lấy nội hàm của nhân 
tức trung thành bao dung làm tâm trời đất, làm cho quan niệm 
đạo đức của xã hội loài người được mỏ rộng phổ biến vào 
trong trồi đất tự nhiên. Nhân vừa là nhân tâm, lại là thiên 
tâm, "nhân là thiên tâm" ("Tri ngôn. Hán văn”). Như vậy, 
thông qua nhân mà liên hệ trồi với người, chủ quan với khách 
quan và xuất phát từ luận thuyết "[âm vô bất nhân". Hồ 
Hoằng cũng đã đi đến chỗ hợp nhất trời và người. 
HỈ - Quan hệ giữa tâm với tính, đạo. 

1- Tâm gốc ỏ thiên tính. Về quan hệ giữa tâm và tính, 
Hồ Hoằng cho rằng, tính là phạm trù cao nhất, là bản thể 
của vũ trụ; Tâm phụ thuộc tính, lấy tính làm căn cứ để tồn 
tại. "Cái tâm này gốc ö thiên tính không thể mất đi được, 
đạo nghĩa mầu nhiệm tỉnh vi là ö cái đúng, cái phải". (“Dũ 
Nguyên Trọng Huynh thư"). Thiên và tính hợp lại gọi là 
thiên tính, thiên tính là nguồn gốc (bản nguyên) của tâm, 
gốc của tâm là ö tính. Do chố tâm lấy thiên tính làm gốc 
nên Hồ Hoàng chủ trương: "Tận kì tâm dĩ thành ngô tính” 
(Tận tói được tâm của nó để thành tính của ta) (“Hoàng 
Vương đại kỉ luận. Chu lê lễ lạc"), tận ti được tâm mục 
đích là để thành tính. Đồng thời ông còn nêu: "Tâm cùng 
kì li, tắc khả dữ ngôn tính" (Tâm cùng được tói lí của nó 
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thì cũng có thể gọi là tính) (“Tri ngôn. Phân hoa"), cùng 
được tói li bằng tâm là tiền đề để nói tính. Ö đây, tâm đều 
phụ thuộc tính. 

"Cái tâm mà biết được trồi đất, làm chủ được vạn vật 
là để thành cái tính vậy". ("Hồ Tử Tri ngôn nghỉ nghĩa"). 
"Khí lưu hành thì tính là chủ, tính lưu hành thì tâm là chủ" 
(Khí chỉ lưu hành, tính vi chỉ chủ; tính chi lưu hành, tâm 
vi chỉ chủ) (“Tri ngôn - Sự vật"). Tâm là chủ vạn vật mà 
thành tính, không phải là nói tâm sinh ra vạn vật, mà là 
chi tâm nhận thúc được vạn vật, từ đó mà khống chế được 
vạn vật. Thành tính là làm cho tính hiển hiện ra, nhưng 
không tận tới được tậm thì không có cách gì biểu hiện, 
không có cách gì tri tính được. Tính chi phối sự lưu hành 
khí hóa. sự hiển hiện và tác dụng của tính lại chịu ảnh 
hưởng tính năng động chủ quan của tâm, tâm có tác dụng 
đối với sự lưu hành của tính hay không. Một mặt, tâm gỐc 
ö tính, lấy tính làm căn cú tồn tại; mặt khác, tính năng động 
chủ quan của tâm lại có thể gây tác dụng dối với tính, ảnh 
hưởng đến sự lưu hành và hiển hiện của tính, Đấy là quan 
điểm của Hồ Hoằng khi bàn về quan hệ giữa tâm và tính. 

2 - Tính thể, tâm dụng. Hồ Hoằng lấy tính làm thể, làm 
cái chưa phát; lấy tâm làm dụng, làm cái đã phát. "Thánh 
nhân chỉ rõ thể của nó là tính, chỉ rõ dụng của nó là tâm, 
Tính không thể không động, mà khi động thì là tâm rồi". 
(Hồ Từ Trí ngôn nghỉ nghĩa"). Ông cho rằng tính là bản 
thể, tính động là tâm, tâm là biểu hiện và tác dụng của cái 
bản thể. Tư tưởng này bị Chu Hi và những người khác phê 
phán. Hồ Hoằng còn đem thể tính, dụng tâm gắn liền với 
cái chưa phát, đã phát. "Trộm nghỉ cái chưa phát chi có 
thể gọi là tính, cái đã phát thì gọi là tâm. Cho nên Y Xuyên 
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đã nói: Cho nên cái trung, nói là đoạn thể của tính trạng, 
mà không nói là đoạn thể của tâm trạng vậy". Thiết vị vị 
phát chỉ khả ngôn tính, đi phát nãi khả ngôn tâm. Cố Y 
Xuyên viết "Trung giả, sỏ dĩ trạng tính chỉ thể đoạn”, nhỉ 
bất ngôn trạng tâm chi thể đoạn đã) (°Du Tăng cát Phủ 
thư"). Trình Di trong khi tranh luận với Lã Đại lâm có nói, 
trung là thể, có thể dùng để hình dung tính, và lấy tâm làm 
cái đã phát. Hồ Hoàng chịu ảnh hưởng đó, đã nêu tư tưởng 
cho tính là cái chưa phát, tâm là cái đã phát, đặt tâm vào 
vai trò phụ thuộc tính nhằm nêu bật ý nghĩa bản thể của 
tính. Ông cho rằng khi nó chưa phát, tính tồn tại với tư 
cách bản thể; tính không thể không động, mà động là cái 
đã phát mà biểu hiện của nó là tâm, tâm là tác dụng của 
tính. Hồ Hoằng nhấn mạnh tâm tính mỗi cái một khác, 
không thể lấn lộn. Điều này rõ ràng khác rất xa tư tưởng 
tâm tức tính của Nhị Trình, đặc biệt là của Trình Hạo. 
"Tâm Tính cố nhiên là tên gọi, nhưng tên gọi thực ra cũng 
biểu hiện rô vậy. Về nghĩa thì mỗi cái một khác, cho nên 
tên gọi cũng có khác, khó có thể cứ lẫn lộn mãi thành một 
được. ... Đã là cái chưa phát thì e rằng khó chỉ nó là tâm 
được" (Tâm tính cố thị danh, nhiên danh giả, thực chỉ biểu 
trứ dã. Nghĩa các bất đồng, cố danh diệc dĩ, nán trực hốn 
vi nhất sự đã. ... Kí dĩ vị phát, khủng nan chỉ vi tâm). (Như 
trên). Qua quan điểm của Hồ Hoàng nhấn mạnh tâm tính 
mỗi cái một khác, có thể nhận ra rằng tâm và tính không 
ngang nhau, tính là phạm trù cao nhất, tâm chỉ là sự hiển 
hiện và tác dụng của tính mà thôi. Từ đó, Hồ Hoằng còn 
đem ví quan hệ giữa tâm và tính giống như hình và tượng 
vậy: "Tính ví như nhiều nước thì tâm giống như dưới nước, 
tình giống như sóng lón, dục như sóng gón của nước”. (Tính 
tỉ chư thủy hồ, tác tâm do thủy chỉ hạ, tình do thủy chỉ lan, 
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dục do thủy chỉ ba láng) ("Tri Ngôn. Vãng lai"). Tính là 
nước, tâm, tình, đục là những biểu hiện khác nhau của nước, 
chúng hoặc là dưới nước, hoặc là sóng lón của nước hoặc 
là sóng gọn của nước, đều là các loại biểu hiện của nước, 
nhất thống ở tính. 


3- Tâm gốc ở thiên đạo. Về quan hệ giữa tâm và đạo, 
Hồ Hoằng cho răng, tâm là chủ thể nhận thức, phản ánh 
sự biển hóa vô cùng của thiên đạo. Ông nói: "Tâm không 
chỗ nào không có, vốn là sự biến hóa của thiên đạo, thù 
ứng vói thế tục, tham dự vói trồi đất, có khắp trong vạn 
vật”. (Tâm vô bất tại, bản thiên đạo biển hóa, vị thế tục 
thù tạc, thàm thiên địa, bị vạn vật) "Hồ tử Tri ngôn nghỉ 
nghĩa"). Trong hệ thống triết học Hồ Hoằng, đạo có hàm 
nghĩa tương đương với tính, cùng là bản thể vũ trụ và là 
phạm trù cao nhất trong triết học của ông. Đạo lại tướng 
thông vói trời, "Trời, đấy là tên gọi chung của đạo vậy". 
(“Tri ngôn. Hán văn") Thiên đạo, gọi chung lại đã làm nổi 
bật tính bản thể của đạo. Quan hệ giữa tâm và đạo là quan 
hệ giữa chủ thể và bản thể, thiên đạo là gốc, tâm là sự 
phản ánh về sự biến hóa của thiên đạo. Tâm gốc ở đạo, là 
chỉ tâm lấy đạo làm nội dung, đạo có thể được tâm nhận 
thức, tâm đã nhận thức được đạo thì có thể tham dự vói 
trời đất, có khắp trong vạn vật, hóp nhất vói trời đất. "Cái 
tâm này kì điệu vô cùng, to hơn hẳn đạo. Chố kì diệu của 
nó là ö nơi ta, không theo nếp cũ của lóp người trước. Có 
được nó ở ngay trước mắt, vươn thẳng đứng với đất trồi", 
(Thủ tâm diệu vô phương, tử đạo đại vô phổi. Diệu xứ quả 
tại ngã, bất dụng tập tiền bối. Đắc chí mi tiỆp gian, trực 
dữ thiên địa đổi) ("Thị Nhị Tử"). Tâm gốc ỏ thiên đạo, đạo 
lón tâm cũng lón, đắc đạo ở tâm, đó chính là mục đích của 
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nhận thức. Hồ Hoằng còn chỉ ra rằng: "Tâm do trời tạo ra 
mới thành tính" ("Thứ lưu tử câu quân"). Như vậy, có thể 
thấy tâm phụ thuộc vào trời hoặc đạo. 
HH - Phê phán tư tưởng Tâm sinh vạn pháp 
của Phật giáo. 


Học thuyết về Tâm của Hồ Hoằng với nét đặc sắc tâm 
gốc ỏ tính, tính thể tâm dụng, trỏ thành một đối chiếu sáng 
rõ đối với Phật giáo, lấy tâm làm tông chỉ, nói về tâm mà 
xa rồi tính và đạo. Ông đã phê phán tư tưởng "Tâm sinh 
vạn pháp" của Phật giáo. "Những nghỉ hoặc mù mịt không 
bao giờ hết được, còn những lí luận mà Thích Thị dẫn ra, 
lấy tâm làm tôn chỉ, tâm sinh vạn pháp, vạn pháp đều do 
tâm, tự diệt thiên mệnh, tất cả những cái đó cố nhiên là tư 
kỷ. Nghỉ hoặc nhỏ thì khó giải, mà lón thì trỏ ngại sự 
phương trưởng; đây là sai lầm do không cùng đước tói lí 
mà ra". (Hoặc tắc mang nhiên vô sở để chỉ, nhỉ vị Thích 
Thị sỏ dẫn, di tâm vi tông, tâm sinh vạn pháp, vạn pháp 
giai tâm, tự diệt thiên mệnh, cô vi kỷ tư. Tiểu hoặc nan 
giải, đại ngại phương trưởng, bất cùng lí chỉ quá đã). (“Tri 
ngôn. Âm dương"). Sai lầm của tư tưởng "Tâm sinh vạn 
pháp" là ö chỗ nó thoát li thiên mệnh, không cùng tới được 
li, tách rồi giữa thể và dụng, tâm và đạo. "Cái ham muốn 
suy nghĩ kia cố tìm ö tâm, mà không biết gì thiên đạo, cho 
nên nó nới vòng vo đủ thứ, bao gồm toàn những điều diệu 
kì tỉnh tế, không có gì không thông suốt, vậy mà hành động 
của nó thì lại đi ngược đạo tröi đất, hủy diệt tam cương, 
tách rồi thể và dụng, không thấu suốt gốc gọn, không đủ 
để mỏ mang cho người khác và hoàn thành sự vụ, cuối cùng 
chỉ là tà thuyết thôi". (Bi duy dục lực sách vu tâm, nhi bất 
trị thiên đạo, cố kì thuyết chu la bao quát cao diệu huyền 
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ví, vÔ sở bất thông, nhi kì hành tắc bối vi thiên địa chi đạo, 
luân diệt tam cương, thể dạng phân li, bản một bất quán, 
bắt túc dĩ khai vật thành vụ, chung vi tà thuyết đã) (“Hoàng 
Vưỡng đại ki luận. Tây Phương Phật giáo"). Cái tâm trong 
Triết học Phật giáo không bao gồm tam cương, đầy là sự 
khác nhau căn bản giữa nó với Nho học; Phật giáo tuy thầy 
tâm thể, nhưng làm xằng ngoài luân li, cuối cùng không phù 
hợp với đạo Khổng Mạnh, đó là tà thuyết. "Thích Thị ngầm 
thấy tâm thể. nên nói không có gì là không đều khắp. 
Nhung chưa biết dùng đúng chỗ của nó, nên đã làm xằng 
ngoài luân lí. không đủ để nói với đạo Khổng Mạnh" (Thích 
Thị khung kiên tâm thể, cố ngôn vi vô bất chu biến. Nhiên 
vị tri ki vu kì sở, cố ngoại luân lí nhỉ vọng hành, bất túc dữ 
ngôn Khổng Mạnh chỉ đạo dã) ("Tri ngôn. Sự vật"). Ông 
chống lại tư tưởng Phật giáo nói về Tâm mà xa rồi đạo và 
tính, cùng với tư tưởng lấy tâm làm nguồn gốc vũ trụ, chứ 
không phải lấy tính làm bản thể vũ trụ. "Nay Thích Thị 
không biết cùng lí tận tình, lấy thiên địa nhân sinh làm ảo 
tưởng. Cái Tâm này gốc ö thiên tỉnh không thể xóa bỏ được 
thi cho là ảo vọng ngông cuồng, tuyệt đối mà lại bất vi thì 
dừng nói đến cái tính vi kì diệu gọi là đạo. Chưa biết cái 
gì mình nhằm chỉ là tâm thì sao lại cho là tâm được? Cái 
tính đã thấy thì sao lại cho là tính được? Nói thì cao siêu 
kì diệu vô cùng, tỉ mỉ hết sức mà làm thì không hợp nhân 
tám" (Kim Thích Thị bất tri cùng lí tận tính, nãi di thiên 
địa nhân sinh vi hoan hóa. Thử Tâm bản vu thiên tính bất 
khả ma diệt giả, tắc di ví vọng tưởng thể tích, tuyệt nhỉ bất 
vi, biệt đàm tính điện giả vị chỉ đạo. Tắc vị trí kì sở chỉ chỉ 
tâm, tướng hà dĩ vi tâm? sỏ kiến chỉ tính, tương hà khả di 
vi tình?” Ngôn tuy cùng cao cực vi, nhỉ hành bất túc hố nhân 
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tâm) (“Dữ Nguyên Trọng Huynh Thư"). Như vậy, là ông, 
một mặt đã phê phán Phật giáo không biết cùng lí tận tính 
mà lại bàn về tâm và tính; mặt khác đã nhấn mạnh tư tưởng 
"tâm gốc ỏ thiên tính". Tâm lấy tính làm gốc, phụ thuộc 
vào tính, đó chính là thực chất học thuyết về tâm của Hồ 
Hoằng. 

Tiết II - Tâm thống tính tình của Chu Hi. 


Chu Hi (1130 - 1200) đá kế thừa và phát triển tư tưởng 
tâm học trước kia của Trương Tải, Nhị Trình và xây dựng 
nên hệ thống tư tưởng "Tâm thống tỉnh tình" có lôgíc chặt 
chế, nội dung phong phú, rộng rãi, sâu sắc. Học thuyết về 
tâm của Triết học Chu Hi có liên hệ với Triết học lí tuyệt 
đối của ông, đúng về tầm sâu lí luận và giá trị tư duy của 
nó mà nói thì đã đạt tói đỉnh cao của sự phát triển phạm 
trù tâm trong triết học Trung Quốc; so sánh nó vói tâm học 
của Lục Cũu Uyên mà nói, thì mỗi bên đại diện cho một 
phương hướng khác nhau của sự phát triển phạm trù tâm. 
Về những mặt qui định nội hàm và thuộc tính của tâm cũng 
như mới liên hệ lôgíc giữa tâm với các phạm trù khác, Chu 
Hi đã đề ra hàng loạt những kiến giải độc đáo, làm phong 
phú và phát triển học thuyết về tâm của Nhị Trinh, hình 
thành sự đối chiếu rö ràng vỏi tâm học giản đị gọn nhẹ của 
Lục Cửu Uyên cùng thời. Tâm Học của họ Lục tuy có ý 
nghĩa khơi dòng đầu tiên của trào lưu tư tưởng tâm học 
Lục - Vương trong lịch sử phát triển phạm trù tâm trong 
Triết học Trung Quốc, nhưng đúng về tầm sâu tư duy lí 
luận và giá trị học thuật của sự phát triển phạm trù tâm 
mà nói, thi còn kém xa học thuyết về tâm của Chu Hi, 
Nhưng, đứng và quan điểm toàn cục của nền học thuật thời 
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Tống mà xét, thì học thuyết về tâm của hai ông đã bổ sung 
cho nhau và mỗi bên đều đã có đóng góp cho sự phát triển 
lịch sử của phạm trù tâm. 


Il- Tâm hư lình, vô hình ảnh. 


1 - Tâm là trí giác suy xét. Chu Hi nói: "Có tri giác gọi 
là tâm" (“Chu Tủ Ngữ loại". Quyển 14; dưới đây gọi tắt là 
"Ngữ loại”). Tri giác là cảm giác sinh ra do khí quan cảm 
giác của người tiếp xúc với ngoại vật. "Những cái nghe nhìn 
thông minh, vận dụng được, đều là có cái tri giác này" 
(Thông minh thị thính, tác vi vận dụng, giáo thị hữu giá tri 
giác) (“Ngữ loại", Quyển 60) Cảm giác là công năng cảm 
biết sự vật của tâm. "Vật đến mà biết, cái biết là cái cảm 
của tâm vậy". ("Nhạc kí động tính thuyết", "Chu Văn Công 
Văn tập", Quyển 67; dưới đây gọi tắt là "Văn tập"). Trí giác 
là thuộc tính của tâm, nó là sản phẩm của sự tiếp xúc của 
các bộ phận trong cơ thể con người với sự vật bên ngoài. 
“Tâm là tri giác con người, là cái làm chủ ỏ thân thể mà 
úng sự vật vậy". ("Đại Vũ mô giải", "Văn tập", Quyển 65). 
Chu Hi lại còn phân tích tỉ mỉ tri giác: "Tri là biết một việc 
này, giác là cái bống nhiên tự lí hội được" (Tri thị tri thử 
nhất sự, giác thị hốt nhiên tự lí hội đắc) ("Ngữ loại", Quyển 
58), "cái tri là nhồ sự nhờ vật mà đều có thể tri (biết); còn 
giác thì có sự giác ngộ trong tâm mình" (Tri giả nhân sự 
nhân vật giai khả dĩ trí, giác tắc thị tự tâm trung hữu sở 
giác ngộ) (Nhu trên). Tri là sự hiểu biết thu nhận được đối 
vói sự vật nào đó khi tiếp xúc vói nó; giác là trên cơ sỏ của 
tri, có giác ngộ trong tâm, lí hội thêm đối vói sự vật và hình 
thành kiến giải nhất định, do vậy hai cái đó có độ nông sâu 
thứ tầng khác nhau. Cái tri mà Chu Hi nói có hai ý nghĩa 
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rộng và hẹp khác nhau, nghĩa hẹp chỉ sự hiểu biết về một 
sự một vật; nghĩa rộng chỉ toàn bộ năng lực nhận thức của 
con người. "Cái trí, ta tự có cái tri này, cái tâm này hư minh 
quảng đại, không có cái gì không biết, mà biết đến cùng 
cục". (“Ngữ loại", Quyển 15). Tâm không có gì không biết, 
năng lực nhận thức của con người là vô hạn. Nhận thức 
luận của Chu Hi là thuyết khả tri. 


Tâm trong triết học Chu Hi còn có công năng tư lự (suy 
xét). "Các khí quan tai mắt không thể suy tư được nên bị 
vật che lấp" (Ngữ loại", Quyển 59); "Tâm thì suy tư được, 
lấy suy tư làm chức trách, khi có sự vật đến tâm có được 
chức trách của mình, thì có được lí của nó, mà vật không 
che lắp được" ("Mạnh Tủ tập chú - Cáo Tử Thượng"). Mặc 
dầu thuộc tính tri giác của tâm xây dựng trên cơ sỞ sự tiếp 
xúc của khí quan tai mắt với ngoại vật, song bản thân các 
khí quan tai mắt không thể tư duy, mà năng lực tư duy chỉ 
riêng khí quan tâm mói có suy tư là nhận thúc sâu hơn một 
bước so với trí giác. Nếu nói tri giác là giai đoạn sơ cấp 
của nhận thức thì trên cơ sở tri giác, cần đi vào nhận thức 
đối với lí, nhận thức đối vói lí là chức năng suy tư của tâm. 
Tuy rằng: "Lý không rời tri giác, tri giác không ròi lí” (“Ngũ 
loại", quyển Š), nhưng lí phải thông qua tư duy của tâm mới 
nắm vững được, chứ các khí quan tai mắt không có năng lực 
gì đối vói việc đó. Chu Hi đã lấy việc có suy tư được hay không 
để phân biệt khí quan tâm với các khí quan tai mắt. 

Cái gọi là lự,:cũng là một loại suy tư, là chỗ suy xét cân 
nhắc tường tận, tỉ mỉ chặt chế của suy tư. "Lự là sự cân 
nhắc tường tận của tu”. "Lụự là biết suy tư lường tính sự việc. 
Phàm suy tư sự vật trong thiên hạ mà không có gì không 
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thỏa đáng, thì là lự" (Lụ, vị hội tư lượng sự. Khàm tư thiên 
hạ chỉ sự, mạc bất các đắc kì đáng, thị đã) (Ngữ loại", quyển 
14). "Lự là chố tỉ mi chặt chẽ của tư", 


Thông qua việc dụng tâm tư lự nắm vững lí của sự vật 
thì có thể biết được nhận thức đúng hay sai. "Có tư lự trong 
tâm thì thấy được cái nào là đúng, cái nào là không đúng" 
(Ngữ loại", quyển 30), Đối tướng của tư lự là lí, lí có trong 
tâm, nh tư lự mà nắm bắt được". "Cái có lí này mà biết 
được nó là cái đúng hay sai, đó là cái tâm vậy". ("Đáp Phan 
Khiêm Chỉ", "Văn tập", Quyển 55). Chu Hi lấy tri giác và 
tư lự làm cái bên trong của tâm, qua đấy có thể thấy tâm 
ỏ đây chủ yếu là một phạm trù triết học về nhận thức luận. 


2 - Nhân tâm hư linh, tâm vô hình ảnh. Về qui định 
thuộc tính của tâm, Chu Hi nói: "Hư linh tự nó là bản thể 
của tâm, cái phi ngã mới có thể hư được vậy. Nhìn và nghe 
của tai mắt; cái sở đi nhìn được, nghe được, tức là tâm của 
nó. Cái đó há lại có hình tượng?" (Hư linh, tự thị tâm chỉ 
bản thể, phí ngã sở năng hư dã. Nhĩ mục chỉ thị thính, sỏ 
đi thị thính giả, tức kì tâm đã) ("Ngũ loại", quyển 5). Cái 
gọi là hư tức là "tâm vô hình ảnh" (“Ngũ loại”, quyển 15), 
không có hình tượng, không phải là vật có thực. Tâm hư là 
nói so với lí thực, tâm hư thì có thể nhận thức đước sự vật 
và lí của sự vật. Chu Hi lấy tâm làm cái gương để nói tâm 
thể là hư mính. "Tâm như cái gương vậy, nhưng nó không 
bị bụi đất che lấp, thì bản thể tự trong sáng, vật đến là có 
thể soi chiếu được". ("Đáp Vương Tủ Họp", "Văn tập", 
quyển 49). Việc lấy gương soi vật đã bao hàm nhân tố phản 
ánh luận trong việc nhận thức ngoại vật; mục đích nhận thức 
của nó vẫn nhầm nhận thúc lí là chính. "Lấy lí làm chính, thì 
cái tâm này sẽ hư minh" ("Ngũ loại", quyển 113); hu tâm là 
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nhằm để minh lí, nên Chu Hi đã nêu: °Hu tâm thuận lí, 
học giả cần giữ được 4 chữ này" ("Ngữ loại", quyển 8). 
Cái gọi là linh, là chỉ sự sáng suốt khôn lường của chủ 
thể nhận thức, không bị hạn chế của không gian, thời gian 
của vũ trụ, mà lại có công năng tàng trữ tri thức, biết trước 
được tương lai. "Cái tâm này chí linh thiêng, nó len lách 
sâu vào tận từng cái gai nhỏ, cái lông con, vừa biết (tri) 
được, vừa hiểu (giác) được; cái lục họp to lón như vậy cũng 
không có cái gì không ở trong đó. Lại như từ cổ sơ đến nay 
đã trải qua hàng bao ngàn vạn năm, nếu như ý nghĩ này 
mói phát thì liền đến được đó. ... Cái sáng suốt khôn lường, 
hư linh hết mức này, đúng là rất có thứ tự lần lượt (Thủ 
tâm chí linh, tế nhập hào mang tiêm giới chỉ gian, tiện chỉ 
tiện giác; lục hợp chi đại, mạc bất tại thủ. Hựu như cổ sơ 
khú kim thị ki thiên vạn niên, nhược thử niệm tài phát, tiện 
đáo ná.... Giá cá thần minh bất trắc, chí hư chí linh, thị 
thậm thứ đệ! ("Ngữ loại", quyển 18). “Cơ quan tâm chí lính, 
tàng trữ cái cũ hiểu biết tương lai" ("Ngữ loại", quyển 5). 
Do từ cái nhỏ như cái gai con, lón đến như lục họp đều 
bao hàm trong cái linh thiêng của cái tâm này, "cho nên 
tầm vóc bản tâm của người xưa tự nhiên cũng vô hạn lượng” 
("Tân tâm thuyết", "Văn tập", quyển 67). Tâm vô hạn lượng 
không phải nói tâm thể bao dung cả vũ trụ, vạn vật đều là 
sản phẩm của tâm, mà là chỉ công năng của tâm không có 
gì là không nắm được, nó "lưu thông quán triệt đến tất cả 
mà không có một vật nào mà nó không tói không qua” (Chu 
lưu quán triệt nhi vô nhất vật chi bất cai) ("Kí nghĩ”, "văn 
tập", quyển 70). Cho nên Chu Hi nói: "Nói chung nhân tâm 
chí linh, có việc gì mà không biết, có việc gì mà không thấy, 
có đạo lí gì mà không nằm trong đó". ("Ngữ loại", quyển 
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14). Tư tưởng "nhân tâm chí linh", tâm vô hạn lượng là một 
mệnh đề triết học về nhận thức luận, chứ không phải là 
mệnh đề triết học về bản thể luận. "Nhân tâm chí linh" của 
Chu Hi muốn nhấn mạnh tâm có tri mà vật có lí, thông 
qua cùng được tói lí mói đạt được mục đích nhận thức: "Nói 
chung cái linh thiêng của nhân tâm không có gì không biết, 
mà vật trong thiên hạ không có gì là không có lí, chỉ có 
điều là lí thì có cái chưa cùng được nên cái biết của nó 
cũng có cái không tận được vậy" (Cái nhân tâm chỉ linh 
mạc bất hữu tri, nhi thiên hạ chỉ vật mạc bất hữu lí, duy 
vu lí hữu vị cùng, cố kì trí hữu bất tận đã) ("Đại học chương 
cú”). Nhân tâm có tri là nhằm đạt cùng lí, thông qua cùng 
được tói lí mà biết đến tận cùng (tri tận) làm cho lòng dạ 
sáng tỏ (tâm minh). 


Chu Hi nói tâm vô hình ảnh chủ yếu là nhằm so sánh 
với sự hữu hình của cái tâm ngũ tạng. Cái tâm của triết học 
Chu Hi, có thủy có chung theo với hình khí. "Hỏi: "Nhân 
tâm thì hình nhỉ thượng, hình nhỉ hạ như thế nào". Đáp: 
"Cái tâm ngũ tạng như phổi, gan, thì lại là một vật thực có; 
còn cái tâm nắm giữ vứt bỏ, còn mất mà học giả ngày nay 
bàn luận tới, thì tự nó sáng suốt khôn lường" (Vấn: "Nhân 
tâm hình nhi thượng hạ như hà?" Viết: "Như phế can ngũ 
tạng chỉ tâm, khước thị thực hữu nhất vật; nhược kim học 
giả sở luận thao xả tồn vong chi tâm, đắc tụ thị thần minh 
bất trắc" ("Ngữ loại", quyển 5). Cái tâm của ngũ tạng là vật 
thực có, vi thế tâm tạng có bệnh có thể dùng thuốc. Tâm 
lại có liên quan với hình: "Người đã có tính, thì tức là có 
hình, đâ có hình thì là có tâm, mà không thể vô cảm với 
vật được” (“Nhạc kí động tĩnh thuyết", "Văn tập", quyển 
67); tâm vì có tính mà có hình tích; "tâm so với tính, thì 
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hơi có tích". (“Ngữ loại", Quyển 5); cái tâm này có thể cảm 
ứng ngoại vật. Tâm trong trồi đất không thành mà cũng 
chẳng hỏng, tâm trong người vật thì có thủy có chung. Hình 
khí có thủy có chung thì tâm cũng có tử sinh. Chu Hi căn 
cú vào đấy mà đã phê phán thuyết "Tâm vô tử sinh" của 
Hồ Hoằng. Ông vạch rằng: "Việc gì phải lấy thuyết tâm vô 
tử sinh mà làm học giả nghe phải kinh sợ". ("Hồ Tử tri ngôn 
nghỉ nghĩa", "văn tập", quyển 73). Quan điểm này được 
Trương Thức tán đồng. "Thức viết: Chương tâm vô tử sinh, 
cũng nên xóa đi”. (Như trên). 

Tư tưởng "nhân tâm hư linh", tâm vô hạn lượng, "tâm 
vô hình ảnh” của Chu Hi chứng tỏ phạm trù tâm trong Triết 
học của ông, với tư cách chủ thể của hoạt động ý thức, có 
công năng nhận thức và phản ánh ngoại vật; đối tượng nhận 
thức của nó chủ yếu là lí, công năng nhận thúc của nó là 
không có gì không biết, không bị hạn chế bởi không gian. 
thồi gian, vũ trụ. 

3 - Tâm là chủ tế. Chu Hi nói: "Tâm là chủ tế vậy" 
(Ngữ loại", quyển 5). Nói chủ tể là chỉ sự nhiếp quản, thông 
ngự. Chủ tể có hai tầng ý tứ: Một là chỉ rằng chủ một thân 
thể. "Tâm giả, nhất thân chỉ chủ tể" (Như trên), “[rong một 
thân, mặc nhiên tự có một chủ tể, là tâm vậy" ("Ngữ loại", 
Quyền 20). Gọi là chủ một thân thể là chỉ tâm có thẻ thống 
ngự được các bộ phận trong thân thể người, như tai, mắt, 
mũi, lưỡi, thân... Vì rằng "tâm là nơi cư trú của thần minh" 
nên nó là "chủ tể của một thân thể”. Các khí quan cảm giác 
tai mắt và tâm, tuy mỗi bên đều thực hiện một chức trách 
riêng song "nghe nhìn nông cạn có phương, còn tâm thi 
sáng suốt khôn lường, nên việc nghe nhìn phải được tâm 
chế ngự, mới không mất đi sự chính xác của nó. Nếu theo 
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dục vọng tai mắt mà tâm không làm chủ được thì không 
phải là người bị vật đất dẫn, là điều mói lạ vậy". ("Đáp Hà 
Thúc Kinh”. "Văn tập", Quyển 40). Tâm thống ngự các giác 
quan tai mắt thì nhận thức mới không mất đi sự chính xác 
của nó; tâm không làm chủ tai mắt thì ngoại vật sẽ che lấp. 
Ngoài việc làm chủ một thân thể ra, Tâm còn làm chủ vạn 
sự. "Nhân tâm là chủ vạn sụ, đi đông đi tây, cái gì cũng biết 
được”. (Nhân tâm vạn sụ chi chủ, tẩu đông tầu tây như hà 
liễu đắc!) ("Ngữ loại", Quyển 12). Tâm có tác dụng năng 
động chủ quan, có thể tự chủ ứng sự tiếp vật, thích ứng vói 
sự biến hóa của sự vật. Ông nói: (Nhân tâm chí linh chỉ 
phối mọi biến hóa của vạn sự vạn vật, không có vật gì mà 
nó không chỉ phối được" "Nhân tâm chí linh, chủ tể vạn 
biến, như phi vật sở năng tể) ("Đáp Phan Thúc Độ", "Văn 
tập", quyển 46). Tâm làm chủ sự biến hóa của vạn sự, có 
tác dụng chỉ phối mọi sự vụ xã hội mà con người theo đuổi. 
“Tâm ta, là cái mà con người sỏ dï làm chủ được thân mình, 
nó có một không hai, là chủ chứ không là khách, hàm ý là 
vật mà không bị vật sai khiến vậy" (Phù tâm giả, nhân chi 
sở dĩ chủ hồ thân giả đá, nhất nhi bất nhị giả đã, vi chủ 
nhi bất vi khách giả dã, mệnh vật như bất mệnh vu vật giả 
dã) (“Quan tâm thuyết", "văn tập", quyển 67). Biểu hiện 
chúa tể của tâm là một không phải là hai, điều đó chứng 
tỏ "duy chỉ có tâm là không có gì so sánh bằng" (duy tâm 
vô đối) ("Ngữ loại", quyển 98). Tính năng động chủ quan 
của tâm cũng chỉ riêng tâm mới có, nó là chủ chứ không 
phải là khách, có tác dụng với vật chứ không bị vật quản 
lí, chỉ phối. 

Nói tâm là chủ tể, chủ yếu nhấn mạnh tác dụng chủ 
đạo của tâm trong quá trình nhận thúc, cũng như tác dụng 
năng động chủ quan của tâm đối vói thế giới vật chất, chứ 
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thực ra phải không phải nói tâm là bản thể của thế giới vật 
chất, cũng không phải là chủ tể sỏ dĩ tồn tại của vạn vật. 
Triết học Chu Hi lấy lí tuyệt đối làm đặc trưng của nó. Chủ 
tể của tâm đóng khung ỏ vấn đề nhận thức luận và luân lí 
học còn chủ tể của lí là nói đối với toàn bộ vũ trụ: "Tâm 
cố nhiên là mang ý chủ tể, nhưng cái gọi là người chủ tể 
thì là lí vậy" (Tâm cố thị chủ tể để ý, nhiên sơ vị chủ để 
giả, tức thị lí dã ("Ngữ loại", quyển 1). Chu Hi đã phê phán 
Phật giáo chỉ nói tâm là chủ tể mà không thấy thiên lí: 
"Chính vì không thấy được thiên li mà chỉ chuyên cho rằng 
tâm này là chủ tể, cho nên khó tránh khỏi rơi vào tự tư” 
(Chính vị bất kiến thiên lí nhi chuyên nhận thủ tâm đi vì 
chủ tể, cố bất miễn lưu vu tự tư nhĩ) ("Đáp Trương Khâm 
Phu", "Văn tập", Quyển 30), ông chống lại việc tách rời 
thiên lí mà chỉ chuyên nói tâm là chủ tể. 

4- Nhâm tâm và tâm trời đất. Chu Hi đã bàn luận rộng 
rãi các nội hàm khác nhau của tâm cũng như mối quan hệ 
giữa chúng với nhau. Cái gọi là nhân tâm, là chi cái tâm ý 
niệm chủ quan của con người, như trí giác tư lự (suy Xét), 
hư linh vô lượng, làm chủ toàn bộ thân thể và vạn sự; cái 
gọi là tâm trời đất là chỉ cái tâm sinh vật trời đất, nó là 
nguồn gốc chung cho sự tồn tại của vạn vật vũ trụ và của 
cái tâm thiên hạ, bao gồm cả nhân tâm trong đó. Chu Hi 
đó phát huy quan điểm của Trình Di, lấy tâm trời đất làm 
cái gốc sinh ra vạn vật. Cái đoạn Y Xuyên nói: "Mặt trỏi 
mọc rồi lặn đó là chính cái tâm sinh vật của tröi đất". Nói 
chung có nghĩa là trồi đất lấy việc sinh ra sinh vật làm cái 
đức, tự các chữ "Nguyên hanh lợi trình” cũng là tâm của 
sinh vật vậy”. (Y Xuyên ngôn "Nhất đương phục vụ hạ, nãi 
thiên địa sinh vật chỉ tâm" nhất đoạn, cái vị thiên địa di 
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sinh sinh vị đức, tự "Nguyên hanh lợi trinh", nãi sinh vật chỉ 
tâm đã) (“Ngữ loại", Quyển 71) "Nguyên hanh lợi trinh là 
tâm tröi đất, mà nguyên là đầu" (“Đáp Hà Thúc Kinh", "Văn 
tập", Quyển 40); biểu hiện nguyên, hanh, lợi, trinh là quá 
trình sinh vật của trời đất, trong đó nguyên là mô đầu cho 
việc giúp sinh ra vạn vật phát dục của tạo hóa; có tâm trời 
đất thì mới có vạn vật trời đất và toàn bộ thế giới vật chất, 
cái tâm trồi đất được coi là bản thể vũ trụ. Sự sinh trưởng, 
phát dục của vạn vật và tâm của vạn vật đều lấy tâm trồi 
đất làm căn cứ, hơn nữa cái tâm của người, vật nhờ có cái 
tâm trời đất này mà được coi là tâm. "Trời đất lấy sinh vật 
làm tâm, mà đời sống của mối con người và mỗi vật lại đều 
nhờ có được tâm trời đất mà được coi là tâm vậy". ("Nhân 
thuyết", "Văn tập", Quyển 67). "Trời đất lấy cái tâm này 
phổ cập đến vạn vật, người thì được thành cái tâm của con 
người, vật thì được thành cái tâm của vật, cỏ cây, cầm thú, 
Tồi cũng sẽ được thành cái tâm của cỏ cây, cầm thú, tất cả 
nhũng cái đó chỉ là một cái tâm trời đất thôi" (Thiên địa 
di thủ tâm phổ cập vạn vật, nhân đắc chỉ toại vi nhân chỉ 
tâm, vật đắc chỉ toại vi vật chi tâm, thảo mộc cầm thú tiếp 
trước toại vi thảo mộc cầm thú chỉ tâm, chỉ là nhất cá thiên 
địa chỉ tâm nhỉ). (“Ngữ loại", quyển 1). Như vậy, cái tâm 
trời đất là căn nguyên sở dĩ tồn tại của mọi cái tâm như 
tâm ngưởi, tâm vật, tâm cỏ cây, cầm thú v.v... 

Đúng về mối liên hệ của nhân tâm với tâm trồi đất mà 
nói, thì tâm trời đất bao gồm cả nhân tâm, nhân tâm là đo 
người được lòng trồi mà thành. "Tâm ta tức là tâm trồi đất" 
CNgữ loại", Quyển 36). Hai cái đó tương thông với nhau. 
Căn cứ nội tại của việc tương thông giữa hai cái đó là ö 
chỗ trong tâm trời đất và nhân tâm có mạch kinh lạc xuyên 
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suốt là nhân. Chu Hi nói: "Cái gọi là nhân, là cái tâm sinh 
vật của tröi đất, cái mà con người có được coi là tâm, đo 
trời đất, người, vật, chẳng có cái ào không cùng có tâm, 
mà tâm đúc không hẳn là không xuyên suốt được. Tuy nó 
có khác nhau ở tröi đất, ở người, vật, nhưng thực ra thì có 
một mạch kinh lạc xuyên suốt với nhau". (Cái vị nhân giả, 
thiên địa sinh vật chỉ tâm, như nhân vật sở đắc dĩ vi tâm, 
tắc thị thiên địa nhân vật mạc bất đồng hữu thị tâm, nhi 
tâm đúc vị thưởng bất quán thông dã. Tuy kì vi thiên địa, 
vi nhân vật các hữu bất đồng, nhiên kì thực tác hữu nhất 
diều mạch lạc tương quán). ("Ngữ loại", Quyển 95). "Tâm 
đúc" tức là bốn đức của tâm: nhân nghĩa lễ trí, trong đó 
nhân là thống soái. Nhân vừa là tâm trời đất, lại xuyên suốt 
trong nhân tâm với tư cách là đức của tâm. Chu Hi sở đi 
đưa cái nhân, quan niệm đạo đức đặc hữu của xã hội loài 
người này vào trong trời đất vũ trụ; lại mỏ rộng và nâng 
cao cái tâm cái tỉnh thần chủ quan của con người này lên 
thành cái tâm tròi đất là do ö chố đem ngưồi và trồi, chủ 
thể và khách thể dung hợp thành một thể, và đem cái nhân 
và cái tâm trời đất đặt ngang nhau, cả hai đều cùng là bản 
thể của vũ trụ. Như vậy, dầu là thế giới tự nhiên hay là xã 
hội loài người cũng đều không có cách gì tách rồi nhân - 
cái tỉnh thần vũ trụ này. 

Sự khác nhau giữa nhân tâm và tâm trời đất biểu hiện 
ö chỗ: nhân tâm có tri giác ý thức, tâm trời đất không có 
trí giác ý thức; cho nên tâm trồi đất còn được gọi là cái 
tâm vô tâm. "Hỏi: Trình Tử nói: "Thiên địa vô tâm mà 
thành hóa, thánh nhân có tâm mà vô ví" Trả lồi: "Đó là nói 
thiên địa không có tâm xứ (chỗ của tâm) lại như bốn mùa 
biến đổi, trăm vật sinh sôi, trồi đất có chỗ nào dung nạp 
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tâm được" ("Ngũ loại", Quyển 1). Đất trời biến hóa, vạn vật 
sinh trưởng, là vô tâm, vô ý chí, khách quan. Song cái tâm 
trời đất sỏ dĩ được gọi là tâm vì nó sinh ra vạn vật, "sinh 
ra vật là cái tâm trời" ("Ngữ loại", quyển 95). Trời đất vô 
tâm, thì sự sinh trưỏng của vạn vật sẽ vô qui luật. "Nếu vô 
tâm thì trâu sinh ra ngựa, cây đào ra hoa mận, nó lại khước 
từ tự định". (“Ngữ loại", Quyển 1). Chỉ vì cái tâm trồi đất 
vô trí giác nên cái tâm tröi đất chỉ là cái tâm vô tâm. "Mọi 
vật trong thiên hạ, cái nhỏ nhất bé nhất cũng đều có tâm, 
chỉ có điều là tâm có tri giác hay không mà thôi. Ví như 
một cái cây một ngọn cỏ, tươi tốt ỏ nơi hướng dương, héo 
hon ở nơi tăm tối, nó đều có cái yêu cái ghét trong đó. Mà 
lón đến như trời đất, sinh ra rất nhiều vạn vật, vận chuyển 
lưu thông không ngừng, bốn mùa, ngày đêm, mà cũng giống 
hệt như có một sự vật gì đồn ép giẫm đạp như vậy. Trời 
đất tự có cái tâm vô tâm". ("Ngũ loại", quyển 4). Nếu nói 
đất trời sinh vật có cái yêu cái ghét, thì trồi đất có cái tâm; 
nếu nói về sự vô ý chí của nó, thì trồi đất là cái tâm vô 
tâm. Cho nên Chu Hi muốn người ta "cần phải biết được 
là nó có tâm xứ, lại còn phải thấy được nó có tâm xứ, chứ 
chỉ dựa lời nói thôi là không được” (Tu yếu tri đấc tha hữu 
tâm xứ, hựu yếu kiến đắc tha hữu tâm xú, chỉ nhậm định 
thuyết bất đắc) (“Ngữ loại", quyển 1). Sự khác nhau của 
nhân tâm với tâm trồi đất là: Cái trước là bản thể vũ trụ, 
còn cái sau lấy cái trước làm căn cứ tồn tại. Người là chủ 
thể ý thức, có tính năng động chủ quan, trong nhân tâm 
bao gồm có thiên lí, tó thể tự giác thể hiện cái nhân. Trong 
trời đất tuy chứa đầy nhân, nhưng sự thể hiện của nhân 
phải thông qua tác đụng năng động chủ quan của con người, 
cho nên Chu Hi nói: "Giáo hóa đều là việc người làm, ỏ 
đây gọi "Người, là tâm trời đất vậy" ("Ngữ loại", quyển 87). 
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“Người là tâm trời đất. Khi chưa có người này thì trời đất 
chưa có người quản" (Ngữ loại", quyển 45). Tâm trời đất 
phái sinh ra người và vật, quyết định nhân tâm; nhân tâm 
có tính năng động chủ quan, lại có tác dụng trỏ lại vói tâm 
tròi đất. Đó chính là biểu hiện quan trọng của mối quan 
hệ lẫn nhau giữa nhân tâm với tâm trời đất. 

3 - Đạo tâm và nhân tâm. Cái nhân tâm được nêu ra 
so sánh với tâm trồòi đất có khác nhau với cái nhân tâm 
được nêu ra so sánh vói đạo tâm. Cái trước là chi cái nhân 
tâm với ý nghĩa chung phân biệt vói tâm của vật; còn cái 
tâm sau là cái tâm tri giác hư linh, là kết quả của việc chia 
nhỏ nhân tâm ra thành tâm đạo và tâm ngưöi. 


Chu Hi cho rằng, cái tâm trỉ giác của con người dựa 
theo đối tướng và nội dung tri giác của nó có thể chia làm 
hai. "Có người hỏi sự khác nhau giữa" tâm người, tâm đạo”. 
Trả lỏi: "Chỉ là một cái tâm này thôi, tri giác từ cái dục của 
tai mắt mà ra thì là tâm người; tri giác tù nghĩa lí mà ra 
thì là tâm đạo". (Hoặc vấn: "Nhân tâm, đạo tâm" chỉ biệt. 
Viết: "Chỉ thị giá nhất cá tâm, tri giác tòng nhĩ mục chỉ dục 
thượng khú, tiện thị nhân tâm; tri giác tòng nghĩa lí thượng 
khứ, tiện thị đạo tâm") ("Ngũ loại", Quyển 78). Cái gọi là 
đạo tâm là chỉ cái tâm lấy nghĩa lí làm nội dung. "Tâm đạo 
là cái tâm vốn bầm thụ được nhân nghĩa lễ trí" (Như trên), 
nhân nghĩa lễ trí là thiện nên đạo tâm cũng là thiện. Cái 
gọi là tâm người là chỉ cái tâm theo ham muốn của tai mắt, 
nhân sinh hữu dục, đói ăn khát uống. "Có là thánh nhân 
cũng không thể không có tâm người" (Như trên), cho nên 
"tâm người củng không phải đều là không tốt cả" (Như 
trên), mà "có thể là thiện, cũng có thể là bất thiện" (Như 
trên). Sỏ đi có sự phân biệt giữa tâm đạo và tâm người, về 
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nguồn gốc mà nói thì: "Hư bịnh tri giác của tâm chỉ là một 
mà thôi; còn cho rằng có sự khác nhau giữa tâm người và 
tâm đạo thì hoặc là cho nó sinh ở cái tư của hình khi, hoặc 
nguyên từ cái chính của tính mệnh" (Tâm chỉ hư linh tri 
giác nhất nhỉ dĩ hï, nhi dĩ vi hữu nhân tâm đạo tâm chỉ dị 
giả, tác dĩ kì hoặc sinh vu hình khí chỉ tư, hoặc nguyên vu 
sinh mệnh chỉ chính) (“Trung dung chương cú tự", "Văn 
tập”, quyển 76). Người là sản vật kết hợp hình khí vói tính 
mệnh; người ta sinh ra có dục vọng, đó là điều mà con 
người không thể tránh khỏi được, mà trong lòng có lí, đó 
cũng là điều trời phú cho. Cho nên sự tồn tại của tâm người 
và tâm đạo là một khách quan, ai ai cũng đều có cả. “Người 
không ai không có hình đúng cho nên dù là bậc tài trí đến 
đâu đi nữa cũng không thể không có tâm người, cũng không 
ai không có tính đúng cho nên dù là kẻ ngu đần đến thế 
nào cũng không thể không có tâm đạo" (Nhân mạc bất hữu 
thị hình, có tuy thượng trí bất năng vô nhân tâm; diệc mạc 
bất hữu thị tính, cố tuy hạ ngu bất năng vô đạo tâm). (Như 

trên). Tâm đạo lấy nghĩa lí làm nội dung, gốc là cái chính 
_ của tính mệnh, tâm đạo chí thiện; tâm người thì lấy dục 
vọng tai mắt làm nội dung, sinh ra từ cái tủ của hình khi. 
Tâm người và tâm đạo đều có tính tất nhiên tồn tại của 
chúng. 


Về quan hệ giữa tâm đạo và tâm người Chu Hi nhấn 
mạnh hai điểm: Một là, tậm đạo lấy tâm người làm cơ sở, 
hai cái lại dựa vào nhau mà tồn tại, không rời nhau; hai là 
tâm đạo là chính, tâm người theo lệnh của tâm đạo. Chu 
Hi nói: "Tâm người là cái lòng đói thì muốn ăn, rét thì 
muốn áo mặc. Đói muốn än, suy nghĩ nên ăn và không nên 
ăn; rét muốn áo mặc, suy nghĩ nên mặc và không nên mặc, 
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đó là tâm đạo". (Ngữ loại", quyển 78). Theo nhân tâm thì 
đói ăn, rét mặc; đạo tâm thì phải suy nghĩ nên hay không 
nên ăn, mặc hay không nên mặc. Dựa trên cơ sở tâm người, 
tâm đạo tồn tại với tư cách là cái chỉ đạo tâm người, xa rồi 
tâm người thì còn gì gọi là tâm đạo nữa. "Tâm đạo thì xen 
lẫn vào giữa tâm người, tỉnh vi khó thấy, cho nên cần phải 
tỉnh như một thì sau đó cái trung mới có thể giữ được" 
(Đạo tâm khước tạp xuất vu nhân tâm chỉ gian, vi nhi nan 
kiến, cố tất tu tỉnh chỉ nhất chí, nhi hậu trung khả chấp) 
(Ngữ loại". Quyển 62). Tâm đạo từ tâm người mà ra, hơn 
nữa lại nhỏ mà khó thấy, chỉ có lấy cái đạo tinh nhất dể 
xem Xét và giữ nó thì mói có thể phù hợp với nguyên tắc 
trung được. Chu Hi nhấn mạnh tâm đạo không phải là vật 
hư không không có mà nó và tâm người dựa vào nhau mà 
tồn tại; nếu chỉ nói tâm đạo mà bỏ rơi tâm người thì sẽ rơi 
vào Thuyết Phật - Lão. "Thích Ca kia là khôi tỉnh hư không; 
đói mà lại có thể không muốn ăn được sao? Rét mà lại có 
thể không muốn mượn áo mặc được sao? Có thể làm cho 
không có dục vọng nhân sinh được sao? Tuy dục diệc rồi 
cuối cùng cũng không thể được mà lại bị diệt thôi vậy". (Bi 
Thích Già thị không hư chỉ khôi, cơ năng bất dục thực hồ? 
Hàn năng bất giả y hồ? Năng lệnh vô sinh nhân chỉ sở dục 
giả hồ? Tuy dục diệt chỉ, chung bất khả đắc nhi diệt dã) 
(Như trên). Đói thì cần có cái ăn, rét thì cần có áo mặc, 
đó là dục vọng của con người ta sinh ra ö đồi không thể 
nào diệt được, vì thể mà tâm người cũng không thể không 
có được. Tâm người không thể không có, nó lại còn chịu 
sự tiết chế của tâm đạo, cho nên hai cái đó không rời nhau, 
mà chuyển hóa lắn nhau: "Có tâm đạo thì tâm người được 
tiết chế, tâm người đều là tâm đạo cả vậy" (Hữu đạo tâm, 
tắc nhân tâm sở tiết chế, nhân tâm giai đạo tâm đã) ("Ngữ 
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loại", quyền 78) Tâm đạo tiết chế tâm người, tâm người 
chuyển hóa thành tâm đạo; điều đó có nhân tố biện chứng 
của nó. 

Mặt khác của mối quan hệ tâm đạo và tâm người là 
tâm đạo là chính, tâm người nghe lệnh của tâm đạo. "Tâm 
đạo là cái tâm nghĩa lí, có thể làm chủ tể tâm người còn 
tâm người thì lấy đó làm chuẩn vậy" ("Ngữ loại". Quyển 
62), Tâm đạo chủ tể tâm người, tâm người lấy tâm đạo làm 
chuẩn tắc. Ông còn so sánh ví von quan hệ giữa hai bên là 
quan hệ giữa thuyền và lái. "Nhân tâm như con thuyền, đạo 
tâm như tay lái. Để mặc thuyền đấy không có hướng; nếu 
vững tay chèo lái thi thuyền đi lại là do ta". ("Ngữ loại”, 
quyển 78) Lái chỉ huy thuyền giống như tâm người nghe 
theo lệnh tâm đạo, ỏ đây có mối quan hệ giữa chủ trì và 
tòng thuộc, "phải làm cho tâm đạo luôn luôn làm chủ cả 
thân mình mà tâm người mỗi khi nghe lệnh nó cũng thiện vậy 
(Tất sử đạo tâm thường vi nhất thân chỉ chủ, nhi nhân tâm 
mỗi thính mệnh yên, nãi thiện đã)”. (“Ngữ loại”, quyển 62). 

Chu Hi tuy nêu ra lí thuyết về tâm người và tâm đạo 
tách biệt, nhưng vẫn nhấn mạnh tâm đạo và tâm người thực 
ra không phải là hai, chúng chỉ là một cái tâm mà thôi. 
"Đại để tâm người và tâm đạo chỉ là giao giới chứ không 
phải là hai vật” ("Ngữ loại". Quyển 78). Do chỗ chỉ là một 
cái tâm, cho nên "không thể xem đó là hai vật, không thể 
tìm ở hai nơi được vậy". ("Vấn Trương Kính Phu", "Văn 
tập", Quyển 32). Sỏ dĩ nói chỉ là một cái tâm, mà lại chia 
ra tâm đạo và tâm người đấy là nhằm giải quyết vấn đề 
thiện - ác của tâm và xủ lí như thế nào vấn đề dục vọng 
của con người liên quan vói tâm người Chu Hi cho rằng 
dục của con người sinh ra ỏ đời là một tồn tại khách quan 
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tự nhiên, nhưng phải đưa nó vào trong sự quản lí của thiên 
lí, lấy tâm đạo tiết chế tâm người, vì rằng tâm đạo là đại 
biểu cho những nguyên tắc thiện, còn tâm người tuy có thể 
là thiện, cũng có thể là ác, nếu không tăng cường tiết chế 
thì "nguy mà dễ sa ngã" (Nguy nhỉ dị hạm) ("Ngữ loại", 
quyển 78), dẫn tới cái ác nảy sinh. Khuynh hướng chung 
của tư tưởng chu Hi là trọng nghĩa khinh lợi, quí lí khinh 
dục. Trong sự phần chỉa ra tâm đạo và tâm người thì tâm 
đạo là chính, tâm người nghe lệnh tâm đạo, tư tưởng này 
chính là sự phản ánh khuynh hướng chung đó trong lí luận 
về phạm trù tâm. 


Tâm trong triết học Chu Hi chủ yếu là một phạm trù 
nhận thức luận, tâm là chủ thể của hoạt động nhận thức, 
có công năng và thuộc tinh nhận thức vạn vật và lí của vạn 
vật. Tâm người lấy tâm trời đất làm căn cứ, người thể hiện 
được cái nhân, có tính năng động chủ quan. Chu Hi tuy.có 
khuếch đại mặt tác dụng năng động chủ quan của tâm, 
nhưng còn chưa lấy tâm trực tiếp làm bản thể vũ trụ. Khi 
ông mỏ rộng ngoại diên của tâm và nâng nó lên thành tâm 
trời đất, thì cái tâm trồi đất này là bản nguyên của vũ trụ 
mà sinh ra vật không ngừng. Ngoài cái đó ra, những cái 
tâm mà Chu Hi bàn đến như cái tâm tri giác tư lự, cái tâm 
hư linh vô hạn, cái tâm chúa tể, cái tâm hợp nhất tâm đạo 
và tâm người, đều là được sử dụng trên ý nghĩa nhận thức 
luận và luân lí học, chứ không có ý nghĩa bản thể vũ trụ. 


lI - Tâm thống tính tình. 
A- Tâm thống. tính tình. 


Tư tưởng Tâm thống tính tình là cương lĩnh và hạt nhân 
của học thuyết về tâm của Chu Hi; rất nhiều phạm trù, 


429 


mệnh đề và lí luận đều có mối liên hệ vỏi nó. Trên cơ sö 
tổng kết và hấp thu thành quả tư duy của những người 
trước, Chu Hi đã trình bày sâu hơn về quan hệ giữa tâm 
và tính tình, đề ra những kiến giải sâu sắc thấu triết và có 
hệ thống, tư tưởng này tự thành một hệ thống, có những 
nét đặc sắc riêng. 


1- Tâm kiêm động tĩnh, thể dụng, di phát, vị phát (đã 
phát, chúa phát) 


Chu Hi cho rằng, tâm kiêm động tĩnh, xuyên suốt trong 
động tĩnh. "Trong một cái tâm tự có động tỉnh, tĩnh là tính, 
động là tình vậy" (“Ngữ loại”, quyển 98). "Tâm gọi là chúa 
tế vậy. Động tĩnh đều là chúa tế cả; không phải lúc tĩnh là 
không dùng mà đến khi động mói có chúa tể đâu" (“Ngũ 
loại, quyển 5). Sự chúa tể của tâm biểu hiện thành hai đầu 
động tĩnh, khi tĩnh tâm là chúa tể, đến khi động, nó cũng 
là chúa tể. Tâm tĩnh, thì vắng lặng im ắng; tâm động, thì 
cảm mà toại thông (thông suốt). Tâm cảm vật mà động, 
động là tác dụng và biểu hiện của thể của tâm, "Tâm thì 
xuyên suốt cả động tính và không có chỗ nào là không có". 
(Tâm tắc quán hồ động tĩnh nhi vô bất tại yên) (“Đáp 
Phùng Tác Túc", "Văn tập", Quyển 41). Cho nên, vừa phải 
tồn tâm (lưu giữ tâm) dưỡng tâm lúc tĩnh, lại phải xem xét 
tâm, nhận thức tâm, lúc động; kết họp giữa động và tĩnh, 
tồn dưỡng và xem xét nhận thức "về tâm, cố nhiên không 
thể không nhận thúc nó, nhưng tĩnh mà có để tồn dưỡng 
nó, động mà có để xem xét về nó, thì cái thể và dụng của 
nó cũng rất rõ ràng vậy". (Tâm cố bất khả bất thức, nhiên 
tĩnh nhi hữu dĩ tồn chỉ, động nhi hữu di sát chi, tắc kì thể 
dụng diệc chiêu nhiên hï)”. (Đáp Phương Tân Vương”, 
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"Văn tập", Quyển 56), lấy tĩnh làm thể của tâm, lấy động 
làm cái dụng của tâm, kết họp động tĩnh với thể dụng. 

Về tâm kiêm thể dụng, Chu Hi nói: "Nói về tâm kiêm 
thể dụng thì, tính là li của tâm, tình là cái dụng của tâm" 
(Ngũ loại", quyển 5). Lý của tâm túc thể của tâm, lấy tính 
làm thể của tâm, lấy tình làm cái dụng của tâm, từ đó mà 
có tâm kiêm thể dụng. "Tính là lí vậy. Tính là thể, tình là 
dụng. Tính tình đều từ tâm mà ra, nên tâm có thể thống 
quản được". ("Ngũ loại". Quyển 98). Tâm thống tính tình 
thì là Tâm kiêm thể dụng. Tâm kiêm thể dụng là nói trên 
cơ sở phân biệt cái thể và cái dụng, đó tức là tính thể tình 
dụng. Về điểm này, ông đã thấy được chỗ khác nhau nhỏ 
bé giữa Mạnh Tủ và Trình Di "Hỏi: Y Xuyên sao gọi nhân 
là tính? Mạnh Tử sao lấy nhân là nhân tâm". Trả lồi: "Nếu 
nói thân thiết với thân thể con người thì chẳng có gì nói 
bằng chữ tâm. Tâm, vì thế mói nói nó kiêm cả thể và dụng. 
Trình Tử nói: nhân là tính, trắc ẩn là tình Mạnh Tử thì chỉ 
nói tâm. Trình Tử thì nói tách riêng thể và dụng còn Mạnh 
Tủ thì nói kiêm cả thể và dụng"." ("Vấn: "Y Xuyên hà di 
vị nhân thị tính? Mạnh Tử hà dĩ vị nhân nhân tâm?" Viết: 
"Yếu tựu nhân thân thương thuyết đắc thân thiết, mạc như 
tựu tâm tự thuyết. Tâm giả, kiêm thể dụng nhỉ ngôn. Trình 
Tử viết: Nhân thị tính, trắc ẩn thị tình. Nhược Mạnh Tủ, 
tiện chỉ thuyết tâm. Trình Tủ thị phân biệt thể dụng nhỉ 
ngôn, Mạnh Tử thị kiêm thể dụng nhi ngôn") ("Ngũ loại", 
Quyển 20). Tuy Mạnh Tử đã nêu ra tư tưởng "Tâm trắc ẩn 
là cái đầu mối của nhân vậy", nhưng Trình Di thì gọi một 
cách rõ ràng trắc ẩn là tình, còn nhân thì gọi là tính. Chu 
Hi đã kế thừa tư tưởng thể dụng thống nhất ỏ tâm của 
Trình Di và kết hợp nó vói mệnh đề "Tâm thống tính tình" 
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của Trương Tải và dựa trên cơ sở phân biệt giữa tính và 
tình tức giữa thể và dụng mà đã đề ra tư tưởng tâm thống 
tính tình tức tâm kiêm thể dụng. "Tâm chỉ là một vậy, có 
khi nói để chỉ thể có khi nói để chỉ dụng". Lồi này của Y 
Xuyên giống như "Tâm thống tính tình" của Hoành cừ" 
("Ngữ loại", Quyển 95). Như vậy là ông đã kết hợp được cả 
hai quan điểm của Trình Di và Trương Tải với nhau và 
phát triển thêm một cách sáng tạo. 


Về tâm kiêm đã phát (dĩ phát) chưa phát (vị phát), Chu 
Hi nói: "Chưa phát chỉ là khi tư lự chưa tiếp xúc với sự vật, 
ỏ đó thì thấy có thể được giai đoạn thể của tính cho nên 
có thể gọi là trung, chứ không thể gọi là tính được; phát 
mà ỏ đoạn giữa là lúc mà tư lự và sự vật đã giao tiếp nhau, 
thì đều đạt được lí của nó, cho nên có thể gọi là hòa, chứ 
không thể gọi là tâm. Tâm thì xuyên suốt giữa đã phát và 
chưa phát, là cái luu hành rộng khắp rất đế phát triển, là 
cái toàn thể nhất động nhất tình vậy" (Vị phát chỉ thị tư lự 
sự vật chỉ vị tiếp thời, vu thủ tiện khả kiến tính chỉ thể 
đoạn, cố khả vị chỉ trung, nhỉ bất khả vị chỉ tính đã; phát 
nhi trung tiết, thị tư lự sự vật di giao chỉ tế, giai đắc kì lí, 
cố khả vị chỉ hòa, nhi bất khả vị chí tâm. Tâm đắc thông 
quán hồ di phát vị phát chỉ gian, nãi đại dịch sinh sinh lưu 
hành, nhất động nhất tĩnh chỉ toàn thể dã) ("Đáp Lâm 
Trạch Chỉ", "Văn tập". Quyển 43). Chưa phát chỉ trạng thái 
tâm khi tư lự chưa manh nha; đã phát chỉ trạng thái tâm 
khi tư lự đã bắt đầu khỏi phát. Chưa phát đã phát là hai 
giai đoạn lưu hành khác nhau nhất tĩnh, nhất động của thể 
tâm. "Tâm có thể, dụng; trước cái chưa phát là thể của tâm, 
trong cái đã phát là dụng của tâm”. (Tâm hữu thể dụng, vị 
phát chi tiền thị tâm chi thể, đi phát chỉ tế nãi tâm chỉ 


432 


dụng) (“Ngũ loại”, quyển 5). Cái chưa phát của tâm có mối 
liên hệ với cái thể của tâm và vói cái tĩnh của tâm; cái đã 
phát của tâm thì nối liền vói cái dụng của tâm và với cái 
động của tâm. Tâm có hai trạng thái chưa phát và đã phát 
tức là tâm kiêm cái chưa phát và cái đã phát. Tâm, khi nó 
chưa phát có thể thấy thể của tính, tính có ở tâm nhưng 
tâm không ngang bằng vói tính; tâm khi nó đã phát có thể 
thấy nổi rõ tình, tỉnh thông với tâm, nhưng tâm không 
ngang vói tình. Tuy rằng tâm xuyên suốt tính chưa phát và 
tình đã phát, nhưng giữa tâm và tính, tình mối cái đều có 
hàm nghĩa và tính qui định riêng của mình. Cái đã phát 
của tâm gọi là hòa; tình là các dụng của tâm, nhưng không 
ngang bằng với tâm. 

Tư tưởng tâm kiêm đã phát, chưa phát, tức tâm xuyên 
suốt giữa đã phát và chưa phát của Chu Hi đá trải qua một 
quá trình hình thành từng bước và cuối cùng được xác lập. 
Mới đầu ông chịu ảnh hưởng của tư tưởng Trình Di và Hồ 
Hoằng, kiên trì quan điểm tính là chưa phát, tâm là đã 
phát; điều này khác xa với tư tưởng tâm kiên đã phát, chưa 
phát được hình thành sau đó của ông. Ông nói: "Nghĩa của 
cái chưa phát, đã phát trong "Trung dung", trước đây cho 
là thể lưu hành của tâm này, sau vì Trình Tủ mối khi nói 
đến tâm, đều chỉ cái đã phát, nên vẫn xem tâm là cái đã 
phát, tính là cái chưa phát" ("Trung Dung" vị phát đi phát 
chi nghĩa, tiền thử nhận đắc thử tâm lưu hành chỉ thể, hựu 
nhân Trình Tử phàm ngôn tâm giả, giai chỉ đi phát nhỉ 
ngôn, toại mục tâm vi đi phát, tính vị vị phát) ("Dũ Hồ nam 
chư công luận trung hòa đệ nhất thư", "Văn tập", Quyển 
64). Trình Di từng nói tâm là đã phát, còn Hồ Hoàng thì 
trong khi về ý nghĩa của cái chưa phát với Tăng Cát Phụ 
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cũng có nói tính là cái chưa phát, tâm là cái đã phát, những 
tư tưởng này đều đã ảnh hưởng đến Chu Hi "Về sau trong 
sách của Hồ Thị có ý nghĩa của cái chưa phát đã luận bàn 
vói Tăng Cát Phụ, ý kiến bàn luận của họ hợp vói ý của ta, 
dùng thì càng thêm tự tin hơn". (Hậu đắc Hồ Thị Thu, hữu 
dữ Tăng Cát Phụ luận vi phát chỉ chỉ giả, kì luận luận thích 
dữ dư ý hợp, dụng thị ích tự tin) ("Trung hòa cựu thuyết 
tự", "Văn tập", Quyển 75). Trong "Biện luận về Trung hòa” 
giữa Chu Hi và Trương Thức, thì Trương Thúc giữ vững 
luận thuyết của Hồ Hoằng, còn Chu Hi ban đầu thì tiếp 
thu quan điểm của học phái Hồ Tương; về sau Chu Hi đần 
dần nhận thức thấy quan điểm cho tính là chưa phát, tâm 
là đã phát có sai lầm, nêu sau khi "Giác ngộ về cái trung 
hòa ö năm Kỷ Sửu" vào năm thứ 5 Càn đạo, đã sủa lại 
thuyết trước, và đã nêu ra tư tưởng tâm kiêm đã phất, chưa 
phát và tính là cái chưa phát tình là cái đã phát, còn tâm 
thì thống tính tình. "Y Xuyên đầu tiên đã từng nói: "Hễ nói 
tâm thì đều là để chỉ cái đã phát". Sau ông nói lại: "Nói 
như vậy chưa thỏa đáng". Ngũ Phong thì lại giữ câu nói 
trước của ông coi tâm là đã phát, tính là chưa phát, nói đối 
nhau giữa hai chữ tâm và tính" (Y Xuyên sơ thưởng viết. 
"Phàm ngôn tâm giả giai chỉ di phát nhỉ ngôn”. Hậu phúc 
viết: "Thủ ngũ vị đáng". Ngũ Phong khước thư kì kì tiến 
thuyết, đi tâm vi dĩ phát, tính vị vị phát, tương tâm tính nhị 
tự đối thuyết) (“Ngữ loại", Quyển 11). Tư tưởng tâm kiêm 
đã phát, chưa phát của Chu Hi là kết quả của việc trao đổi 
học thuật lẫn nhau giữa ông với Trương Thức. 


2- Tâm thống tính tình. "Tần thống tính tình" là sự tổng 
họp và khái quát về tư tưởng tâm kiêm động tĩnh, thể dụng, 
đã phát, chưa phát, đồng thời lấy những tư tưởng đó làm 
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nội dung cơ bản. Tư tưởng tâm thống tính tình của Chu Hi 
đã lần lượt hấp thu các mệnh đề tâm có thể và có dụng 
của Trình Di và "tâm thống tính tình" của Trương Tải, kết 
hợp hai mệnh đề đó lại vói nhau và thêm vào đấy kiến giải 
của mình. Trình Di tuy nêu tâm có thể và có dụng, nhưng 
chưa lấy thể của tâm làm tính, dụng của tâm làm tình. 
Trương Tải tuy từ lâu đã nêu "Tâm thống tính tính” nhưng 
tư liệu hiện còn không đủ, khó làm rõ hàm nghĩa của nó. 
Chu Hi đã phát triển tư tưởng của Trình Di, cho thêm nội 
dung cụ thể vào mệnh đề của Trương Tải. Ông nói: "Tính 
gọi là lí, tình là chỗ phát ra dụng, tâm là cái thống quản 
cả tính lẫn tình vậy. Cho nên Trình Tủ nói: "Có câu nói là 
để chỉ thể, đó là vắng lặng, bất động vậy". Đấy là nói tính 
vậy. "Có câu nói là để chỉ về dụng, đó là cảm mà thông 
suốt cả vậy". Đấy là nói tình vậy". (Tính di lí ngôn, tình nãi 
phát dụng xú, tâm tức quản nhiếp tính tình giả dã. Cố Trình 
Tử viết: "Hữu chỉ thể nhỉ ngôn giả, tịch nhiên bất động thị 
đã”. Thử ngôn tính đã. "Hữu Chỉ dụng nhi ngôn giả, cảm 
nhỉ toại thông thị dã". Thử ngôn tình đã} ("Ngũ loại", Quyển 
5). Gọi thể của tâm là tính, gọi dụng của tâm là tình; tâm 
xuyên suốt hai đầu, thống quản cả tính tình. Tư tưởng "tâm 
thống tính tình" của Chu Hi cũng là sự cải tạo đối với tư 
tưởng "tính thể tâm dụng" của Hồ Hoàng. Chu Hi đã nêu 
ra tư tưởng này trong khi thảo luận với Trương Thức về tác 
phẩm "Tri ngôn" của Hồ Hoằng. "Tri ngôn" tùng nói: 
"Thánh nhân chỉ rõ thể của nó nói là tính, chỉ rõ dụng của . 
nó nói là tâm, mà tính thì không thể bất động, mà động 
thì là tâm”. (Thánh nhân chỉ minh kỉ thể viết tính, chỉ minh 
kì dụng viết tâm, tính bất năng bất động, động tắc tâm hĩ). 
Chu Hi đã phê bình điều đó: "Nói tâm tính thể dụng, e sa 
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vào sai lầm của Thái Tạ Tủ. Ò đây nói rằng tính không thể 
bất động, mà động thì là tâm vậy. Lời nói này chưa ổn: hể 
nói đến chữ tâm này đều muốn viết thành chữ tình, liệu thế 
nào đây?" (Tâm tính thể dụng chỉ vân, khủng tự thượng 
Thái Tạ Tủ thất chỉ. Thủ vân tính bất năng bất động, động 
tắc tâm hi. Ngũ vưu vị an, phàm thử tâm tự giai dục tác 
tình tự, như hà?) (°Hồ Tủ Tri ngôn nghỉ nghĩa", "Văn Tập", 
quyển 73. Đem tính thể tâm dụng của Hồ Hoằng sửa thành 
tính thể tình dụng. Đây là sự sáng tạo của Chu Hi. Ông 
còn đem câu “Tâm cũng vậy, là cái biết trồi đất, làm chủ 
vạn vật mà thành tính vậy" sửa lại: "Câu "mà thành tính 
vậy” này đáng ngò, muốn viết là là thống tính tình vậy: liệu 
thế nào đây? Trương Thúc viết: Chữ thống cũng e rằng chưa 
ổn, muốn viết là chủ tính tình; thì như thế nào? Chu Hi 
nói: sửa thành chữ chủ hết sức có công" ("Di thành tính giả 
đã”, thủ câu khả nghỉ, dục tác như thống tính tình dâ, như 
hà? Thức viết: Thống tự diệc khủng vị an, dục tác nhi chủ 
tính tình, như hà? Hi vị: Sở cải chủ tự cực hữu công). (Như 
trên). Việc ông sửa câu tâm mà thành tính của Hồ Hoằng 
thành Tâm thống tính tình, việc kết hợp giữa tính thể tình 
dụng với tâm thống tính tình của ông, đã làm phong phú 
thêm nội hàm của tâm thống tính tình. Tư tưởng này đã 
được Trương Thúc phát triển thêm, ông cho rằng chữ 
"thống" cũng e rằng chưa thỏa đáng, không bằng sửa là tâm 
làm chủ tính tình. Sự sủa đổi này liền được Chu Hi tiếp thu 
ngay; có thể thấy tư tưởng tâm thống tính tình của Chu Hi 
cũng đã bao gồm quan điểm tâm làm chủ tính tình của 
Trương Thức. 


Về tâm kiêm tính tình, Chu Hi nói: "Tâm thống tính 
tinh, thống cũng giống như kiêm vậy" ("Ngữ loại". Quyển 
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98). Gọi là kiêm tức là bao quát cả tính tình vào trong tâm. 
"Tính, là lí của nó; tình là dụng của nó. Tâm, là nói kiêm 
tính tình. Mà nói kiêm tính tình là bao gồm cả tính lẫn tình 
vậy" (Tính, kì lí; tình, kì dụng. Tâm giả, kiêm tính tình nhi 
ngôn. Kiêm tính tình nhi ngôn giả, bao quát hồ tính tình 
dã). ("Ngữ loại", Quyển 20) Tâm kiêm tính tình là chỉ tính 
là thể của tâm, tình là dụng của tâm, tâm bao gồm cả hai, 
thiếu một cái không được. "Chu Hi bàn tâm tất phải kiêm 
tính tình, sau đó lồi ý hoàn chỉnh... Tính cố nhiên là gốc 
lón của thiên hạ, mà tình cũng là đạo đạt của thiên hạ, hai 
cái đó không thể không có nhau" ("Hồ Tủ Tri ngôn nghỉ 
nghĩa", "Văn tập", Quyển 73). Đấy chính là phát biểu nhằm 
đúng vào quan điểm của Hồ Hoằng bàn về tâm mà không 
nói đến tình. Tâm kiêm tính tình, tính đại biểu cho tĩnh, 
thể, chưa phát; tình đại biểu cho động, dụng, đã phát; mà 
tâm kiêm tính tình, bao gồm cả tính lẫn tình, tâm “bao hàm 
cả tính lẫn tình này ö bên trong ("Ngữ loại", Quyển 60); 
đấy chính là ý nghĩa hoàn chỉnh của tâm kiêm tính tình. 
Về tâm chúa tể tính tình, "Ngũ loại" ghi: "Hỏi: "Tâm 
thống tính tình, thống như thế nào? Trả lời: "Thống là chúa 
tể, như thống trăm vạn quân"". (Quyển 98). Chúa tể là chỉ 
tâm thống ngự quản lí tính tình; nó bao gồm hai mặt: Một 
là, tâm chúa tể tính; hai là, tâm chúa tể tình; tức là chỉ sự 
nắm vững và khống chế của lí trí con người đối với bản tính 
và tình cảm của mình. Khi tâm là cái chưa phát, tính còn 
ö trong tâm, đã phải thống trị, "khi chưa cảm vật nếu không 
thống trị thì cũng không yên tĩnh được, chỉ thế đã tự hôn 
mê thiên tính rồi" (Vị cảm vật thồi nhược vô chủ tể, tắc 
diệc bất năng an kì tình, chỉ thừ tiện tự hôn liễu thiên tính) 
("Đáp Lâm Trạch Chỉ", "Văn tập", Quyển 13). Thiên tính 
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vốn là thiện, nếu không tôn sùng và bồi dưỡng cũng sẽ bị 
quấy nhiễu mà mất đi bản tính. Việc thống trị của tâm lúc 
này là lấy việc tồn đưỡng, tức tồn tâm dưỡng tâm làm chính. 
“Trước khi chưa phát là kính vậy, cố nhiên đã chủ định ö 
cái thực tồn dưỡng rồi..... Khi ngưỡi có cái chưa phát, thì 
ö đó đã phải tồn dưỡng điểm này" (Vị phát chỉ tiền thị kính 
dã, cố dĩ chủ hồ tồn dưỡng chỉ thực. ... Nhân tự hữu vị phát 
thời, thủ xử tiện hợp tồn dưỡng) (Đáp Trương Khâm Phu", 
"Văn tập", Quyển 32). Tòồn tâm dưỡng tâm là chỉ thời gian, 
công sức tu dưỡng đạo đúc hằng ngày, là cái căn bản giữ 
vững tính thiện. Mặt khác, thì tâm là cái đã phát, tính biểu 
hiện là tình, cũng cần phải thống trị; "Tâm nắm giữ thì tình 
sẽ đúng, giữ được cái bình thường của tính mà không thể 
nói là dục được; Tâm không nắm giữ thì tình sẽ trôi nổi 
mà chìm đắm vào tính, chuyên có nhân dục thôi". (Tâm tế 
tắc tình đắc chính, suất hồ tính chỉ thưởng nhi bất khả đi 
dục ngôn hi; tâm bất tế tắc tình lưu nhi hạm nịch kì tính, 
chuyên vị nhân dục hï) ("Đáp Hà Thôi", "Văn tập", Quyển 
64). Tâm cảm vật mà động, sinh ra tình, làm chủ được tình, 
làm nó phù họp với nguyên tắc tính thiện, nếu tâm không 
nắm giữ mà để tình tự động, sẽ rợi vào dục vọng của con 
người chứ không giữ được sự đúng đắn của nó. Nói tâm chủ 
tế lúc này là để chỉ việc tự kiểm điểm xem xét kĩ tức phải 
xem xét kí để nhận thúc được tâm. "Trong cái đã phát là 
kính vậy, lại phải thường xuyên tiến hành trong việc tự kiểm 
điểm xem xét ki" (Di phát chi tế thị kính đã, hựu thưởng 

hành vu tỉnh sát chỉ gian) ("Đáp Trương Khâm Phu". "Văn 
tập", Quyển 32). Xem xét ki để nhận thức tâm là để chỉ 
khi lâm sự thì phải làm việc theo nguyên lí đạo đức, làm 
cho nó không xa rồi qui phạm tính thiện. Chu Hi chủ trương 
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kết hợp cái chưa phát và cái đã phát, tồn dưỡng và tỉnh sát 
(tu kiểm điểm, xem xét kĩ), tức thông qua sự thống trị của 
tâm mà thống nhất tính và tình lại vói nhau. "Cái chưa phát 
và cái đã phát chỉ là một thời gian và công việc, không có 
lúc nào không hàm dưỡng, không có lúc nào không tỉnh 
sát”. ("Ngữ loại”, quyển 62). Tâm nắm giữ cả hai đầu tính 
tình và thống ngự tính tình. 

Tư tưởng tâm chúa tể tính tình của Chu Hi chủ yếu đề 
cập vấn đề luân lí học; dù là tâm chúa tể tính, tức là lúc 
bình thường tôn sùng hàm dưỡng, duy trì tính thiện; hay là 
tâm chúa tể tình, tức là khi lâm sự thì làm việc theo nguyên 
tác đạo đức, làm cho tình không xa rồi quỹ đạo tính thiện, 
tất cả cũng đều là nói vấn đề luân lí đạo đúc. 

3- Sự liên hệ và phân biệt tâm và tính. Vấn đề quan hệ 
tâm và tính chiếm vai trò quan trọng trong lí luận về tâm 
của Chu Hi, Về mối liên hệ tâm và tính, Chu Hi nói: "Tâm 
và tính phân biệt như thế nào?...... Hai cái đó nói rõ một 
cái, thì cái kia đi theo, vốn không thể tách nhau, mà cũng 
tự khó phân biệt. Bỏ tâm thì không thấy tính, bỏ tính lại 
không thấy tâm” (Tâm dữ tính như hà phân biệt? ... Thử 
lưỡng cá thuyết trứ nhất cá, tắc nhất cá tùy đáo, nguyên 
bắt khả tương li, điệc tự nan dữ phân biệt. Xả tâm tắc vô 
đĩ kiến tính, xả tính hựu vô đi kiến tâm) (“Ngữ loại". Quyển 
5). Học thuyết tâm tính, từ khi Mạnh Tủ đề ra "nhân nghĩa 
lẻ trí gốc ở tâm" ("Mạnh Tủ. Tận tâm, Thượng") và Học 
thuyết tận tâm tri tỉnh đến nay, các nhà tư tưởng nhiều triều 
đại thường lấy tâm và tính liên hệ với nhau để trình bày, 
thậm chí còn có quan điểm trực tiếp xem tâm và tính là 
một. Chu Hi đã thấy được mối liên hệ giữa hai cái đó, biểu 
hiện chủ yếu là tâm tính tương thông. "Tâm chỉ là một cái 
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tính, tính chỉ là có nhân nghĩa lễ trí" ("Ngữ loại", Quyển 
20). Ông phản đối hai cái đó tách với nhau và không có 
liên quan đến nhau. "Bàn về chữ tâm và tính, hình như phân 
biệt rạch ròi quá, có những sai lầm là vẫn cú cho rằng là 
hai vật và mỗi cái ỏ một nơi. Phải biết đã có bốn chữ nhân 
nghĩa chỉ tâm (cái tâm nhân nghĩa) thì có cái lí của tâm 
tính, chỉ riêng cái nhân nghĩa của tâm này tức là cái sỏ vi 
của tính (cái được gọi là tính) vậy". (Luận tâm đữ tính tụ, 
tự phân biệt đắc thái trọng liễu, hữu trực dĩ vi nhị vật nhi 
các tại nhất xứ chỉ bệnh. Yếu tri nhân nghĩa chỉ tâm tú tự 
tiện cụ tâm tính chỉ lí, chủ thử tâm chi nhân nghĩa tức thì 
tính chi sỏ vỉ dã). (“Đáp Tô Tấn Tẩu", "Văn tập", Quyển 
55). Bàn nhân nghĩa của tâm thì là tính, bàn tính của nhân 
nghĩa thì có ö trong tâm. Trong tư tưởng "Tâm thống tính 
tình" của Chu Hi thì tính là thể của tâm, cho nên ông chủ 
trương lấy vấn đề tâm tính và "Tâm thống tính tình" liên 
hệ với nhau mà xem xét. “Nhưng cũng cần lấy câu "tâm 
thống tính tình" mà xem thêm, thì sẽ thấy toàn bộ thể dụng 
của cái tâm này" (Như trên). Chu Hi đã nêu hình tượng ví 
von về mối liên hệ giữa tâm và tính: Tâm tựa như lớp vỏ 
bọc, tính tựa như nhân bánh, tính có ở tâm, giống như nhân 
bánh được bao trong lóp vỏ bọc vậy, cả hai đều không tách 
rời nhau được. "Tâm lấy tính làm thể, tâm lấy tính làm hình 
mẫu cái nhân bánh" ("Ngữ loại", Quyển 5). Do vậy ông tán 
thành quan điểm của Thiệu Ung: "Cái có tính này chính là 
tâm vậy. Cho nên nói rằng "Tâm là thành quách của tính" 
(Cụ thủ tính giả, tâm dã. Cố viết: "Tâm giả, tính chí phù 
quách") (Ngữ loại", Quyển 1). Thành quách ở đây chỉ cái 
tưởng thành vây quanh, Thiệu Ứng dùng nó để nói rò tâm 
là nơi ö để tính tồn tại. Chu Hi đã kế thừa quan điểm này, 
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cho rằng tâm và tính tương thông, mối liên hệ giữa chúng 
với nhau là ở chỗ tính là thể của tâm, mà tính lại có Ở trong 
tâm. 

Về phân biệt tâm và tính, Chu Hi nói: "Tâm, tính cố 
nhiên chỉ có một lí, nhưng nó có chỗ nói hợp, lại có chỗ 
tách ra. Cần biết cái sỏ di tách của chúng, lại phải biết cái 
sở dĩ họp của chúng mói được. Song nói tính là tâm, thì 
không thể được; mà nói tâm là tính, cũng "không thể được" 
(Tâm, tính cố chi nhất lí, nhiên tự hữu họp nhi ngôn xứ, 
hựu hữu tích nhi ngôn xú. Tu tri kì sở dĩ tích, hựu tri kì sở 
đi hợp, nái hợp. Nhiên vị tính tiện thị tâm, tắc bất khả; vị 
tâm tiện thị tính, diệc bất khả) ("Ngữ loại", Quyển 18). Tâm 
và tính không thể xem là một vật được. Điều này hình thành 
sự đối chiếu với quan niệm tâm tính bất phân của Trình 
Hạo. Sự phân biệt giữa tâm và tính biểu hiện ö chỗ tâm là 
cái hư linh, tính là thực thể; tâm có tri giác, tính không có 
tri giác: "Tâm và tính tự nó có phân biệt. Nền của cái linh 
là tâm, nền của cái thực là tính. Linh chính là nền của cái 
tri giác đó". (Tâm dữ tính tự hữu phân biệt. Linh để thị 
tâm, thực để thị tính. Linh tiện thị ná tri giác để) "Ngữ 
loại", Quyển 16). "Hỏi: "Chỗ của linh là tâm, hay là tính?", 
Trả lời: "Chỗ của linh chỉ là tâm, không phải là tính, tính 
chỉ là lí" ("Ngữ loại", Quyển 5). Ông chủ trương phân tách 
cái tâm hư linh, có tri giác với cái tính thực có, vô tri giác. 
Vì thế ông phê bình quan điểm Trương Tải gọi chung tính 
và tri giác là tâm: "Lời Hoành cù đại thể có chỗ chưa sáng 
rõ. Có tâm thì tụ có tri giác, đã vậy sao lại đem họp tính 
với tri giác được!". ("Ngữ loại", Quyển 60). Ông cho rằng 
tâm tụ có tri giác thì không cần nói hợp tính vói tri giác 
làm một nữa. Sự phân biệt tâm và tính còn ở chỗ, tính lấy 
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nhân nghĩa lễ trí làm nội dung bên trong. "Tâm là vật có 
hình thể có nền động, đương hiện là có thiện có ác" (Tâm 
thị động để vật sự, tự nhiên hữu thiện ác) Ngũ loại", 
Quyển 5). "Tâm có thiện có ác, tính thì không có bất thiên" 
(Tâm hữu thiện ác, tính vô bất thiện) (Như trên). Tính là 
thiện, tâm thì có thiện, có ác, cho nên phải lấy tâm đạo chỉ 
phối tâm người, mói bỏ ác theo thiện được. Sự khác nhau 
giữa tâm và tính còn biểu hiện, tâm là chúa tể, tính được 
tâm thống quản. Nói tâm chúa tể tính, là để chỉ việc tôn 
sùng hàm đưỡng, giữ vững tính thiện trong khi chưa phát, 
chứ không phải để chỉ cái lí tâm chúa tể vạn vật trong trời 
đất, là cái bản nguyện của vũ trụ. Qua việc phê phán của 
Chu Hi đối với "Tâm tức tính" thì có thể thấy tâm không 
phải là bản nguyên của vũ trụ và chúa tể vạn vật. Ông nói: 
"”Tâm tức tính", tính tức thiên, thiên tức tính, tính túc tâm", 
Câu này cũng không có thứ tự lí lẽ, hón nữa trồi đất là cái 
vốn có, không phải là cái mà tâm có thể sinh ra được" (Ki 
nghỉ”, "Văn tập", Quyển 70). Chu Hi phản đối tâm sinh ra 
tri đất, cái tâm của ông là chủ tể chứ không phải chỉ rằng 
tâm là bản nguyên của vũ trụ. 

Về quan hệ tâm và tính, Chu Hi vừa thấy mối liên hệ 
giữa hai cái, lại vừa nhấn mạnh sự khác nhau giữa chúng; 
cho rằng tâm và tính "không thể không phân biệt, cũng 
không thể nói quá tách thành hai cái được", (Ngữ loại" 
Quyển 5). 


B- Tâm và khí. 


Phạm trù khí của Chu Hi là vật liệu cấu thành vạn VẬI; 
khí là căn cứ tồn tại của lí. Về quan hệ giữa tâm và khí, 
Chu Hí cho rằng, tâm không ngang bằng khí, nhưng tâm 
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và khí có mối liên hệ chặt ché, cái hư linh của tâm chính 
là công năng đặc thù của khí, thuộc tính tri giác của tâm 
không tách rời khí, sự phát sinh tri giác là kết quả kết hợp 
của lí và khí. Ông lấy hư linh làm bàn thể của tâm. "Hư 
linh tự mình là bản thể của tâm, không phải là cái mà ta 
có thể hư vậy" (Hư linh tự thị tâm chi bản thể, phi ngã số 
năng hư dã) (Như trên); mà hư linh thuộc về khí, là công 
năng của khí. Thông qua hư linh mà liên hệ tâm và khí với 
nhau. "Tri giác của tâm lại là nền hư linh của khí. Những 
cái thông minh nghe nhìn vận dụng được, đều là có cái tri 
giác này" (Tâm chỉ tri giác, hựu thị ná khí chỉ hư linh để. 
Thông minh thị thính, tác vi vận dụng, giai thị hữu giá trị 
giác) ("Ngữ loại", Quyển 60). Hư linh của khí biểu hiện 
thành tri giác của tâm. Nhìn bề ngoài, thuộc tính tri giác 
của tâm đã là khí của hư linh, vậy thì tâm tức là khí, hai 
cái ngang hàng nhau. Thế nhưng cái tri giác của tâm mà 
Chu Hi nói không chỉ là hư linh của khí mà thôi. "Hỏi: “Trí 
giác là linh của tâm, vốn như thế, hay là khí?". Trả lời: 
"Không thuần là khí, mà là lí của tri giác có trước. Lí chưa 
tri giác, khí tụ thành hình, lí và khí hợp lại thì mỏi có thể 
tri giác. Cũng giống như ngọn nến cháy được là nhờ có mỡ 
sáp này, thì mới có nhiều ánh hào quang”. (“Ngũ loại, 
Quyển 5). Tri giác của tâm không thuần là khí mà trước 
hết nó lấy lí làm căn cứ, có được lí của tri giác rồi mới có 
khí của tri giác, lý và khí họp lại mói có tri giác. Tuy rằng 
lí không có tri giác song lí là nguồn gốc cuối cùng của trí 
giác. Tuy nhiên chỉ có lí mà không có khí cũng không được, 
mà lí và khí kết hp vói nhau thì khí của hư linh mới là tri 
giác. Đã không thể đơn thuần qui tri giác về vói khí, vậy 
thì giữa tâm và khí cũng không thể đặt dấu ngang bằng 
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được. Song mối liên hệ chặt chế giữa tâm và khí lại rõ mà 
để thấy, Chu Hi đã ví điều đó như quan hệ giữa ngọn nến 
và sáp, song sáp bản thân cũng là sản phẩm kết hợp giữa 
lí và khí, ngọn nến cuối cùng lấy lí làm căn cứ. 

Chu Hi có lúc ví tâm là âm đương: "Tính như thái cục 
vậy, tâm như âm dương vậy" (Như trên). Tâm như âm dương 
không có nghĩa nói tâm tức khí mà là nhằm thuyết minh 
quan hệ không tách rồi nhau giữa tính và tâm. Chu Hi cũng 
nói động tĩnh của tâm mói là âm dương. "Lí của tâm là thái 
cực, sự động tỉnh của tâm là âm dương" (Như trên). Ỏ đây 
cái gọi là "Động tĩnh của tâm là âm dương" là nói đối lập 
với ý thái cực là lí của tâm, âm dương là biểu hiện sự động 
tĩnh của tâm, chứ không phải là bản thân cái tâm. Tâm có 
động tính, biểu hiện ra là âm dương, cho nên không thể 
đặt ngang bằng giữa tâm và âm dương được; nhưng hai bên 
có sự liên hệ mật thiết vói nhau. 

Thực chất của mối quan hệ giữa tâm và khí trong Triết 
học Chu Hi là, tri giác của tâm từ hư linh của khi mà ra, 
tâm và khí không phải là một, song có liên hệ chặt chẽ vói 
nhau. "Cái mà biết được là lí của tâm vậy; cái có khả năng 
nhận biết là linh của khi vậy" (SỞ giác giả, tâm chỉ lí đã; 
năng giác giả, khí chỉ linh đã). (Như trên). Lí không chỉ là 
căn cứ của tri giác mà còn là đối tượng của trí giác. Lí ò 
trong tâm, là căn cứ để khí hư linh tồn tại, lí lại được tâm 
nhận thức, đó là đối tượng mà khí hư linh nhận biết được. 
Trong khi gồm có khí hư linh và những khí cấu thành các 
hình khí nói chung như cặn bã chẳng hạn, tri giác chỉ tưởng 
quan vói hư linh mà đối lập lại vói cặn bã. Quan điểm này 
của Chu Hi đã dập khuôn theo tư tưởng cổ đại Trung Quốc 
dem hiện tượng tinh thần nói thành cái bất nguồn từ khí 
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tinh vi; từ đó đã làm lẫn lộn ranh giói giữa tinh thần và vật 
chất. 
C - Vai trò của Tâm trong kết cấu lôgíc 
Triết học Chu Hi. 


Trong kết cấu lôgíc triết học lấy lí làm phạm trù cao 
nhất của Chu Hi thì thái cực, đạo và lí tương thông với 
nhau và đều cùng là phạm trù bản thể của triết học của 
ông. Tính là thiên lí vốn có của người và sinh vật, là nguồn 
gốc của sinh vật, tính và lí tương đương nhau, cũng là bản 
thể hình nhi thượng. Khí là phạm trù của vật, là vật liệu 
cấu thành người và vạn vật, khí phụ thuộc vào các phạm 
trù bản thể như lí, thái cực, đạo, tính. Tâm có vị trí hết sức 
quan trọng và đặc biệt trong kết cấu lô gích của Triết học 
Chu Hi, tách rồi tâm, hệ thống triết học của ông sẽ không 
hoàn chỉnh, thậm chí không thể hình thành được. Giữa tâm 
và lí, tâm và tính, tâm và khí có mối liên hệ hết sức mật 
thiết, mối quan hệ giữa chúng với nhau là nội dung chủ yếu 
cấu thành kết cấu lô gích triết học Chu Hi. Sự trình bày 
của Triết học Chu Hi về quan hệ giữa tâm và lí đã phản 
ánh sự khác nhau rõ rệt vói Tâm học Lục Củu Uyên, cũng 
biểu hiện đặc điểm vốn có của Triết học Chu Hi. Sự trình 
bày về quan hệ giữa tâm và tính cùng Học thuyết về tâm 
tính tình của Chu Hi là cương lĩnh và hạt nhân lí luận về 
tâm của ông cũng là bộ phận tổ thành quan trọng của Triết 
học Chu Hi. Sự trình bày về quan hệ tâm và khí, đã nói rõ 
lí giải của Chu Hi về nguồn gốc hiện tượng tỉnh thần từ 
đâu mà ra, đấy cũng là bộ phận không thể thiếu trong lí 
luận về tâm của Chu Hi. Ý nghĩa của lí luận về tâm của 
Chu Hi là ỏ chỗ: "Tuy rằng Chu Hi nâng tâm lên là tâm 
tròi đất mà trỏ thành cái gốc của vũ trụ, song ngoài điều 
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đó ra, tâm không có ý nghĩa phạm trù bản thể; đó không 
những là đặc điểm lí luận về tâm của Chu Hi mà cũng là 
đặc điểm của toàn bộ triết học của ông. Ỏ đây, tâm là chủ 
thể nhận thức, có công năng nhận thức vạn vật và lí của 
vạn vật. Chu Hi cũng nói lí ở trong tâm, tâm và ii là một, 
đây là nói trên ý nghĩa tâm và lí thông suốt nhau, tâm lấy 
lí làm đối tướng nhận thức, điều này khác vói "Tâm tức lí" 
của Lục Cửu Uyên. Chu Hi nhấn mạnh tính năng động chủ 
quan của tâm, cho rằng tâm có ý nghĩa chúa tể đối vói thân 
thể, vạn vật và tính tình, chúa tể ỏ đây là nói tác dụng chủ 
đạo, tác dụng năng động của tâm trong quá trình nhận thức, 
nhận thúc lí tính cao hơn nhận thức cảm tính, cũng như sự 
nấm vững và khống chế của lí tính đối với bản tính và tình 
cảm con người, chứ không phải nói tâm chúa tể vạn vật vũ 
trụ trên ý nghĩa bản thể luận. Về quan hệ giữa tâm và lí, 
tâm và tính, Chu Hi phản đối việc đặt ngang hàng giữa tâm 
vói lí và tính, giữ vững địa vị bản thể của lí và tính. 

Trong kết cấu lôgíc Triết học Chu Hi, Tâm cùng rất 
nhiều phạm trù như Lí, Tính, Tình, Khí, Tri giác tư lự, 
Nhân, Đạo, Dục, Động tĩnh, Thể dụng, Đá phát ,chưa phát, 
Âm dương, Hình khí v.v... liên hệ chặt chế với nhau, giữa 
tâm và các phạm trù này hoặc là quan hệ giữa nhận thức 
vói phản ánh, hoặc là quan hệ giữa chúa tể và thống quản, 
hoặc là mối liên quan giữa thể và dụng, hoặc tương quan 
giữa động và tĩnh. Rất nhiều phạm trù lại có quan hệ ngang 
đọc với các phạm trù khác như đạo, thái cực v.v... cùng 
nhau tạo thành mạng lưới phạm trù trong kết cấu lôgíc 
Triết học Chu Hi. Và trong kết cấu này phạm trù tâm không 
phải là cái có thể có, có thể không, mà nó có trọng lượng, 
có vai trò hết sức quan trọng. 
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tH - Địa vị lịch sử của Học thuyết về tâm của Chu Hi. 

1- Sự phát triển đối với Học thuyết về tâm của Mạnh 
Tủ, Nhị Trình, Trương Tải. 

Chu Hi cho rằng tâm lấy tư duy làm chúc trách, qui 
định rõ ràng đối tướng tư duy của tâm là lí, chỉ ra rằng trên 
cơ sỏ trỉ giác phải đi tói nhận thúc đối vỏi lí. Điều này đã 
tiến hơn một bước so với Mạnh Tủ chỉ nói "Tâm chỉ quan 
tức tử” (Cơ quan tâm là tư duy) mà không nói đến đối tướng 
của tư duy là lí. Chu Hi đã làm phong phú thêm hàm nghĩa 
của tư, lấy lự làm chố tỉ mỉ sâu kín của tư, nhấn mạnh việc 
suy nghĩ tường tận đối với sự vật, cân nhắc tỉ mỉ nhiều lần 
nhằm nắm vững cái lí của sụ vật, làm rõ nhận thức đúng 
sai. Mạnh Tử đề ra "nhân là nhân tâm", Trình Di chủ trương 
"nhân là tính", còn Chu Hi lấy nhân là tính, trắc ẩn là tình, 
phân biệt tính và tình thành thể và dụng của tâm, chứ 
không trực tiếp xem nhân là tâm; đấy là sự phát triển đối 
với tư tưởng Mạnh Tử và Trính Di. 

Trong Học thuyết về tâm của Nhị Trình, tâm là phạm 
trù hợp nhất chủ thể và bản thể. Chu Hi tách biệt rõ ràng 
chủ thể và bản thể, cho rằng tâm chỉ là phạm trù về nhận 
thức luận, chứ không phải là bản thể vũ trụ, từ đó đưa lí 
luận về tâm của Nhị Trình phát triển theo hướng Triết học 
lí tuyệt đối. Và với tiền đề triết học lí tuyệt đối, Chu Hi đã 
làm nổi bật tính năng động chủ quan của tâm và công năng 
chúa tể của tâm đối với tính tình, vừa thấy được mối liên 
hệ giữa tâm và tính, lại nhấn mạnh được sự khác nhau giữa 
tâm và tính. Đấy chính là sự cải tạo và phát triển đối với 
quan điểm "Tâm tức tính", tâm tính bất phân (không phân 
biệt) của Nhị Trình. Chu Hi lúc đầu tiếp thu, về sau vứt 
bỏ quan điểm tâm là cái đã phát của Nhị Trình, đề ra tư 
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tưởng tính là cái chưa phát, tình ra cái đã phát, mà tâm 
kiêm cả cái chưa phát và đã phát, tư tưởng này trỏ thành 
nội dung quan trọng trong Thuyết "Tâm thống tính tình" 
của Ông. 

Sự phát triển của Chu Hi đối với lí luận về tâm của Nhị 
Trình có ý nghĩa quan trọng trong lịch sử phát triển phạm 
trù tâm trong Triết học Trung Quốc. 

Sự phê phán của Trương Tải đối vói tư tưởng "Lấy tâm 
pháp khỏi diệt thiên địa" của Phật giáo được Chu Hi coi 
trọng. Chu Hi kế thừa tư tưởng lấy tri giác làm tâm của 
Trương Tải, nhưng đã chỉ trích tư tưởng hợp tính vói tri 
giác làm tâm của Trương Tải, ông cho rằng tâm có trì giác, 
tính không có tri giác, không nên gộp tính và tri giác làm 
một để thảo luận. Chu Hi rất tán thưởng mệnh đề "Tâm 
thống tính tình" của Trương Tải nêu ra, và có thêm qui 
định cụ thể, kết hợp tu tưởng tâm có thể có dụng của 
Trình Di với mệnh đề của Trương Tải và đưa thêm những 
kiến giải mới vào; điều đó đá phát triển và làm phong 
phú thêm nhiều tư tưởng "Tâm thống tính tình", và lấy 
tư tưởng đó làm cương lĩnh và hạt nhân của Học thuyết 
về tâm của mình. 

2- Sự phê phán đối với Tâm học của Phật giáo và của 
Lục Cửu Uyên. Học thuyết về tâm của Chu Hi được nêu ra 
vói tiền đề Triết học lí tuyệt đối. Thực chất của Triết học 
lí tuyệt đối là nâng cái lí lấy luân lí Nho gia làm nội hàm 
lên tầm cao của bản thể vũ trụ, vừa cung cấp căn cứ Triết 
học về bản thể luận cho luân lí Nho gia, nhằm chống lại 
Triết học tư biện tỉnh tế đẹp đế của Phật giáo; lại từ tầm 
cao của bản thể vũ trụ luận chứng tỉnh họp lí của luân tí 
Nho gia, nhằm phục vụ cho việc quản lí và ổn định xã hội. 
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Xuất phát từ đó, Chu Hi đã đi sâu phê phán tâm học Phật 
giáo, tập trung vào hai điểm cốt yếu: Một la, phé phản 
tư tưởng Phật giáo lấy tâm làm bản thể vũ trụ: Hai là, 
phê phán Phật giáo nói về tâm mà tách rời lí, tức là tách 
rời luân lí Nho gia. Chu Hi nói: "Trời đất là vật vốn có, 
không phải tâm có thể sinh ra được. Nếu nói tâm có thể 
sinh ra hình thể của trồi, thì chính là luận thuyết con 
đọng lại mà Thích Thị muốn gạn lọc thành quốc thổ 
thôi”. (Thiên địa ni bản hữu chỉ vật, phi tâm sở năng 
sinh dã. Nhược viết tâm năng sinh thiên chỉ hình thể, thị 
nải Thích Thị tưởng trừng thành quốc thổ chỉ dư luận) 
(Luận nghỉ", "Văn tập", Quyển 70); Ông cho rằng trồi 
đất là cái tồn tại khách quan, không phải do tâm sinh 
ra, lấy đó phê phán tư tưởng tâm sinh ra trồi đất của 
Phật giáo. Trên cơ sö Triết học lí tuyệt đối, Chu Hi đã 
nhấn mạnh tâm và lí hợp nhất, phản đối Phật giáo tách 
Tâm và lí làm hai. "Ta coi tâm và lí là một, bên ấy coi 
tâm và lí là hai, điều đó cũng không phải cố muốn như vậy, 
mà là do chỗ nhìn khác nhau. Bên ấy thấy tâm hư không 
mà không thấy có lí, bên này thấy được tâm tuy hư không 
mà chứa đủ vạn lí vậy" (Ngô dĩ tâm dữ lí vi nhất, bỉ di 
tâm đữ lí vi nhị. Diệc phi cố dục như thử, nãi thị kiến xứ 
bất đồng. Bỉ kiến đắc tâm không nhỉ vô lí, thử kiến đắc 
tâm tuy không nhỉ vạn lí hàm bị đã). ("Ngữ loại", Quyển 
126). Điểm chính yếu nhất của Tâm học Phật giáo là 
trong tâm không có lí, đấy là chỗ khác căn bản với Học 
thuyết về tâm của Nho gia. Phật giáo tuy nói kiến tâm 
thúc tâm (thấy tâm biết tâm), nhưng họ "Không thấy 
thiên lí mà chỉ chuyên cho rằng cái tâm này là chúa tế, 
cho nên không tránh khôi rơi vào tự tư" ("Đáp Trương 
Khâm Phu", "Văn tập", Quyển 30). Chu Hi phê phán 
Phật giáo nói đến tâm mà xa rồi thiên lí. 
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Sự phê phán của Chu Hi đối với Tâm học Lục Cửu Uyên 
cũng có hai điều cốt yếu: Một là, phê phán nó lấy tâm làm 
bản thể vũ trụ, tức là tư tưởng lí chủ thể; hai là, phê phán 
hệ thống Tâm học của Lục Củu Uyên không có vị trí của 
khi. "Học thuyết tĩnh của Lục Tủ, chỉ nói về một cái tâm,... 
... Nếu biết được cái tâm rồi thì vạn pháp đều ra cả, lí cũng 
đều không có nhiều sự". (Lục Tử tính chi học chỉ quản 
thuyết nhất cá tâm,... Nhược thức đắc nhất cá tâm liễu, vạn 
pháp lưu xuất, lí đô vô hứa đa sự) ("Ngữ loại", Quyển 124). 
Vạn pháp từ tâm mà ra vói tâm sinh vạn pháp chỉ là một 
chuyện, nêu ra cái "bệnh hoạn” của Tâm học của Lục Thị 
là ö chố chỉ làm rõ cái tâm ta. "Nay Lục Thị chỉ muốn thấy 
được tận trong đáy lòng (tâm) của ông thì như vậy, mói gọi 
là ở trong; còn nếu người khác nói thì chẳng câu nào là 
đúng cả. Tự người khác nói ra thì đã cho ngay là nghĩa Ỏ 
. ngoài". (Kim Lục Thị chỉ thị yếu tự cừ tâm lí kiến đắc để, 
phương vị chỉ nội, nhược biệt nhân thuyết để, nhất cú dã 
bất thị, tài tự biệt nhân thuyết xuất, tiện chỉ vi nghĩa ngoại) 
(Như trên). Đấy chính là đã vạch ra cái ung nhọt của Tâm 
học Lục cửu Uyên, không lập văn tự, chỉ chuyên cầu ở tâm. 
Tâm học của Lục Thị chỉ thừa nhận thế giói có một cái 
tâm, không coi trọng phân biệt cái hình như thượng và cái 
hình nhi hạ, trong hệ thống triết học của ông không có địa 
vị của khí. "Học thuyết tĩnh của Lục Tủ, nhìn vào hàng 
ngàn vạn căn bệnh của ông, chỉ öỏ chỗ không biết có cái tạp 
lẫn của bẩm khí, đem rất nhiều khí thô khí độc làm thành 
cái lí diệu kì của tâm, rồi cú như thế tự nhiên mà làm tiếp". 
(Lục Tủ tĩnh chỉ học, khán tha thiên ban vạn ban bệnh, chỉ 
tại bất tri hữu khí bẩm chỉ tạp, bả hứa đa thô ác để khí đô 
bả tác tâm chi diệu lí, hợp đáng nhậm địa tự nhiên tác 
tương khứ) (Như trên). Tuy Lục Cửu Uyên có nói "Tâm tức 
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lí, nhưng Chu Hi cho rằng cái lí của ông không khác với 
khí, lí không thành lí, cho nên kết quả của "Tâm tức lí” là 
tâm không hợp với lí, rơi vào cái tệ nạn tâm và lí tách rồi 
nhau của Phật giáo. "Sự khác nhau giữa Nho và Thích chính 
là ỏ chỗ tôi thì cho tâm và lí là một, mà anh thì cho tâm 
và lí là hai. Nhưng có một loại học vấn của thế giới cận 
đại, tuy cũng nói tâm và lí là một, mà không xét kí bẩm 
khí và vật dục riêng tu, cho nên nó phát biểu cũng không 
hợp lí, lại cùng căn bệnh vói Thích" (Nho Thích chỉ đị chính 
vi ngô đi tâm dữ lí vi nhất, nhi bỉ đi tâm dữ lí vỉ nhị nhĩ. 
Nhiên cận thế nhất chủng học vấn, tuy thuyết tâm đữ lí 
nhất, nhi bất sát khí bẩm vật dục chi tư, cố kì phát diệc 
bất họp lí, khước dữ Thích Thị đồng bệnh) ("Đáp Trịnh Tủ 
Thượng", "Văn tập", Quyển 56). Có nói đến khí hay không, 
đó là sự phân biệt quan trọng giữa Triết học Chu Hi và 
Triết học Lục Cửu Uyên. Tư tưởng "tâm và lí là một” của 
Chu Hi và tư tưởng "Tâm tức lí” của Lục Cửu Uyên mặc 
đầu nhìn trên mặt chữ thì hầu như không khác gì nhau, 
nhưng nội hàm tư tưởng của họ quả thật không giống nhau. 


3- Sự phê phán và cải tạo đốt vái Học thuyết về tâm của 
Học phái Hồ Tương. 


Học phái Hồ Tương mà đại diện là Hồ Hoằng và 
Trương Thức cũng bao gồm cả môn đồ của họ. Học thuyết 
về tâm của Hồ Hoằng lấy tính thể tâm dụng, tính là vị phát 
(chưa phát), tình là dĩ phát (đã phát) làm đặc điểm, Trương 
Thức và Chu Hi đều đã từng tiếp thu quan điểm này. Về 
sau Chu Hi hiểu thuyết trước là sai, và đã có thái độ phê 
phán quan điểm của Hồ Hoằng. Thực ra thì Hồ Hoằng 
cũng chịu ảnh`hưởng tư tưởng của Trình Di, nhưng Trình 
Di về sau nhận thức được quan điểm tâm là đi phát có vấn 
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đề. còn Hồ Hoằng thì lại vẫn kiên tri thuyết trước. Trong 
khi phê phán quan điểm của Hồ Hoằng, Chu Hi đã nêu ra 
la quan điểm tỉnh thể tâm dụng không có vị trí của tình. 
“Trưoc kia nhìn Thuyết Ngũ Phong, chỉ thấy nói tâm đối 
với tính, chú không hê có nói đến một chữ tình. Sau đó 
xem Thuyết "Tâm thống tính tình" của Hoành cù mới biết 
câu này có công lón, bắt đầu tìm thấy được bóng dáng của 
chủ tình" (Cựu khán Ngũ Phong thuyết, chỉ tương tâm đối 
tình thuyết, nhất cá tình tụ đô vô hạ lạc. Hậu lai khán 
Hoành Cù “Tâm thống tính tình" chỉ thuyết, nãi tri thử thoại 
hữu đại công, thủy tầm đắc cá tình tự trước lạc) (“Ngũ loại", 
Quyền 5). Có thể thấy có chữ tình hay không là sự phân 
Diệt quan trọng giữa Học thuyết về tâm của Chu Hi và Học 
thuyẻt về tâm của Hồ Hoằng. Hồ Hoằng không nói tình 
nen Học thuyết về tâm của ông "lấy hai chữ tâm tính đối 
nhau mà nói” (Tương tâm tính nhị tự đối thuyết). Chu Hi 
vửa mệnh đề "Tính thể tâm dụng" của Hồ Hoằng thành 
"lình thể tỉnh dụng", sửa mệnh đề "Tâm dĩ thành tính" 
thanh “Tâm thống tính tình", như vậy, Học thuyết về tâm 
cưa ông là nói tính đối với tình, nói tâm đối với tính tình. 
Iioc thuyết "tính thể tâm dụng" của Học phái Hồ Tương 
da đuộc Chủ Hi cải tạo thành Học thuyết "Tâm thống tính 
tình”. 


Trong quan hệ giữa tâm và nhân, thể hiện sự khác nhau 
và giông nhau giữa Học thuyết về tâm của Trương Thức và 
Hc thuyết về tâm của Chu Hi. Trương Thúc trong bản thể 
luận triết học đã nhấn mạnh tâm thống soái lí, tâm chúa 
tế vạn vật, lây nhân làm tâm và cho rằng: "Nhân, là nhân 
tảm vày, là cái thống soái tính, tạo lập mệnh, hiểu biết thiên: 
hà, chủ quản vạn vật vậy" (Nhân, nhân tâm dã, soái tính 


d5 


lập mệnh tri thiên hạ nhi tế vạn vật giả dã), ("Nam Hiên 
Văn tập, Đàn Châu Trùng tu Nhạc Lộc thư viện kí"). Chu 
Hi đã phê phán Trương Thức: "Nói vật đều là cái nhân của 
ta thì không thể được" (Vị vật giai ngô nhân tắc bất khả) 
("Đáp Khâm Phu Nhân Thuyết", "Văn tập", Quyển 32) và 
phản đối việc hóp nhất nhân và tâm, "Xem vật là tâm" (Như 
trên). Điều này cũng có liên quan vói việc Chu Hi phân đôi 
tư tưởng lấy tâm làm bản thể vũ trụ. Quan điểm Chu Hi 
lấy "tâm không phải là nhân, mà đức của tâm mới là nhân" 
(“Ngữ loại", Quyển 20) hình thành đối chiếu rõ rệt vói tư 
tưởng "nhân, là nhân tâm vậy" của Trương Thức. 


Gắn liền với tư tưởng nhân và tâm hợp nhất, các học 
giả Hồ Tương cho rằng tâm có tri giác, thế là nhân cũng 
có tri giác. Hồ Bá Phùng, đệ tử của Hồ Hoằng kiên trì 
Thuyết "Tâm có tri giác gọi là nhân". Chu Hi phê phán và 
nói: "Nói rằng tâm của người nhân có tri giác thì được; nói 
tâm có tri giác gọi là nhân thi không được" (Vị nhân giả 
tâm hữu trị giác tắc khả, vị tâm hữu tri giác vị chỉ nhân tắc 
bất khả) (°Hụựu luận Nhân thuyết", "Văn tập", Quyển 32). 
Sỏ di Chu Hi phê phán "lấy giác làm nhân", mà kiên trì 
quan điểm tâm có tri giác, nhân không có tri giác, là vì 
theo ông, tâm và nhân không được lẫn lộn, cũng giống như 
tâm và lí, tâm và tỉnh không được lắn lộn vậy. Nhân kiêm 
nghĩa, lế, trí, đó là sự thể hiện tập trung của tính, mà tính 
đã không có tri giác, lí không có tri giác, thì nhân cũng 
không có tri giác vậy. 

Chu Hi phê phán và kế thừa tu tưởng người trước, mỏ 
rộng tranh luận học thuật với người cùng thời đại, qua đó 
mà xây dựng nên hệ thống tư tưởng "Tâm thống tính tình", 
bao hàm nội dung phong phú mà có hệ thống, đề ra được 
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lí luận sâu sắc mà giầu tư duy biện chúng, đã thể hiện đây 
đủ đặc điểm Học thuyết về tâm cũng như toàn bộ triết học 
Chư Hi, đã gây ảnh hưởng sâu xa trong lịch sử. 

Tiết III - "Tâm gốc khí ngọn" của Trương Thức. 

Trương Thức (1130 - 1180) là nhà lí học nổi tiếng thời 
Nam Tống, là người đại điện và xác lập Học phái Hồ 
Tuong. Triết học của ông lấy việc dung hợp tâm, lí làm đặc 
trưng. Ông nêu tư tưởng tâm gốc khí ngọ., Tâm bản luận 
của ông khác với Học thuyết về tâm của Chu Hi. Học thuyết 
khí ngọn của ông lại khác Tâm học Lục Cửu Uyên tất ít 
nói đến khí. Tư tưởng Tâm học của Trương Thúc vừa có 
mặt bất đồng với Chu Hi, và bất đồng vói Lục Cửu Uyên, 
lại có khuynh hướng điều hòa Chu Hi và Lục Cửu Uyên. 

ïl - Tâm là chúa tế (chủ tể) vạn vật. 

1- Tâm là cái thống trị (chủ tể) vạn vật. Lấy tâm làm 
bản thể vũ trụ, nêu bật tính chúa tể của tâm đối vói vạn 
vật, đó là một trong những nội hàm của phạm trù tâm triết 
học Trương Thức, cũng là chố Trương Thức khác với Chu 
Hi mà có khuynh hướng nghiêng về Lục Cửu Uyên. "Tâm 
cũng vậy xuyên suốt vạn sự, thống lĩnh vạn lí mà thành cái 
thống trị (chủ tể) vạn vật" ("Kính Trai kí", xem "Nam Hiên 
Văn tập", dưới đậy cũng vậy). "Trời đất biến hóa cây cỏ tốt 
tươi, cũng là cái bản nhiên của tâm thể ta vậy" ("Khuếch 
Trai kí”). Sự thống trị của tâm là chỉ tâm là bản thể của 
vũ trụ mà làm chủ và khống chế vạn vật; vạn vật vạn sự và 
lí của vạn vật đều lấy tâm làm căn cứ tồn tại. Sự tồn tai 
của vạn vật chỉ là sự hiển hiện của tâm, tách vời tâm ra thì 
không có vạn vật. Tính chúa tể của tâm mà Chu Hi nói chủ 
yếu là nhấn mạnh tác dụng nãng động, tác dụng chủ đạo 
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của tâm trong quá trình nhận thức, nhận thúc lí tính cao 
hơn nhận thức cảm tính, cùng với việc nắm vững và khống 
chế của lí tính đối vói bản tính và tình cảm của con người; 
chứ không phải nói sự chúa tể của tâm đối vói vạn vật vũ 
trụ trên ý nghĩa bản thể luận. Trương Thức nói tâm chúa 
tể có ý nghĩa bản thể luận, đương nhiên cũng động chạm 
đến vấn đề nhận thức luận và luân lí học. Ông cho rằng, 
tỉnh thần chủ thể là cái thống trị vạn vật, vạn sự vạn vật 
đều do tâm sinh ra. "Tâm cũng vậy là tổ tông của vạn sự” 
("Tỉnh Giang Phủ học kí"). Tâm có nghĩa là gốc của vạn 
sụ, là cội nguồn của vạn sự. "Nhân tâm vậy, là các thống 
soái tính, tạo lập mệnh, hiểu biết (trí) thiên hạ chủ quản 
(tể) vạn vật" vậy. ("Đàm Châu Trùng tu nhạc Lộc thư viện 
kí"). Nhân tâm không chỉ thống soái tính mệnh, nhận thức 
sự vật trong thiên hạ, mà còn là chúa tể của vạn vật, điều 
đó đã mỏ đường cho việc đi theo hướng Tâm học. Chu Hi 
trong khi đánh giá Tâm học đã so sánh giữa Lục Cửu Uyên 
và Trương Thức: "Học thuyết về tĩnh của Lục Tủ, chỉ nói 
một cái tâm. ...... Nặn đầu Nam Hiên nói thì có một số 
giống ông, như "Nhạc Lộc thư viện kí” thì lại chỉ nói như 
vậy. Như Ái Ngưu, Xích Tủ nhập tỉnh, thì cái đó là chân 
tâm. Nếu lí giải được cái tâm này rồi thì đều vô sự” (Lục 
Tử tĩnh chi học, chỉ quản thuyết nhất cá tâm. ... Nam Hiên 
sơ niên thuyết, khước hữu ta tự tha, như "Nhạc Lộc thư viện 
kí", khước chỉ nhậm địa thuyết. Như Ái Ngưu, như Xích Tủ 
nhập tỉnh, giá cá tiện thị chân tâm, nhược lí hội đắc giá cá 
tâm liễu, đô vô sự.) ("Chu Tử ngữ loại", Quyển 124). Qua 
đánh giá của Chu Hi có thể thấy tư tưởng của Trương Thức 
và Tâm học Lục Củu Uyên có chỗ giống nhau. 
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2- Tâm úng sự vật. Cái tầm của Trương Thức được coi 
là chủ thể của nhận thúc, có công năng phản ánh và nhận 
thức sự vật. "Tâm vốn hư, lí thì thực, ứng sự vật, không vết 
tích. Đến không đón, đi không giữ, anh vạn biến, ta ngày 
nghỉ”. (Tâm bản hu, lí tắc thực, ứng sự vật, vô triết tích. 
Lại bất nghênh, khứ bất lưu, bỉ vạn biến, ngâ nhật hưu). 
CHu Châu trai Minh"). Tâm vốn hu là để chỉ tâm là thể 
hư minh, bản thân nó không có nội dung thực tế, song tâm 
chủ thể có thể "ứng sự vật", sự việc đến thì tâm úng tiếp. 
Tâm úng sụ vật tức là sự phản ánh của chủ thể đối vói 
khách thể. Việc thể nhận của chủ thể đối với khách thể là 
không có dấu tích, sự vật khách quan vạn biến hóa không 
ngừng mà tâm chủ thể thì đến không nghênh tiếp, đi không 
giữ lại. Lấy hoạt động tự duy là hoạt động nhận thức mà 
chủ quan thấy nó ỏ khách quan. Tâm của Trương Thức 
không những có thể nhận thức được sự vật, mà còn có 
thể nhận thức được lí của sự vật. "Là tồn tâm, vật đến 
thì thuận ứng, lí ở trong đó, lại há được gọi là xuất u?" 
(Thị tâm chỉ tồn, vật lại thuận dúng, lí tại vu thử, hựu khi 
đắc vị chỉ xuất hồ?) ("Đáp Du Thành Chỉ"). Vi lí là căn 
cứ tồn tại của sự vật, nên nhận thức sự vật và nhận thức 
lí là nhất trí với nhau. 


j- "Nhân, là nhân tâm vậy". Lấy nhân làm nhân tâm, 
tức là lấy đạo đức nhân nghĩa làm nội dung của tâm. Trương 
Thúc nói: "Nhân là nhân tâm vậy; con người đều có tâm 
đúng, nếu buông lỏng mà không biết cầu thì không giữ được 
gốc của nó" (Nhân, nhân tâm dã, nhân giai hữu thị tâm, 
phóng nhỉ bất tri cầu, tắc kì bản bất lập hï) ("Mạnh Tủ 
thuyết", Quyển 4). Tâm có thuộc tính của luân lí Nho gia. 
Trương Tải nói tâm là chúa tể vũ trụ, vạn vật đều đo tâm 
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phái sinh ra, nên những nguyên tắc đạo đức mà nhân đại 
diện được phú cho cả vũ trụ, vô luận là nhân sinh xã hội 
hay là vạn vật tự nhiên, đều tràn đầy sự hài hòa của nhân. 

Trương Thức không những đem nhân làm nội dung của 
nhân tâm, hơn nữa còn đem nhân làm nội dung của tâm 
trời đất. Như vậy đã mở rộng thêm một bước cái nhân - 
nguyên tắc đạo đức đặc hữu của xã hội loài.người này vào 
trong giói tự nhiên và cho rằng cả vũ trụ đều không xa rời 
nhân. "Cái nhân là tâm trồi đất, cái tâm trời đất mà có ở 
người, thì gọi là nhân vậy. Người ta chỉ bị che lấp bỏi cái 
hữu kỉ mà không thể suy ra được đạo - cái mà con người 
ta sở dĩ là người, cho nên việc học tập quí ở chỗ cầu lấy 
cái nhân vậy" (Nhân giả, thiên địa chỉ tâm, thiên địa chi 
tâm nhỉ tồn hồ nhân, sở vị nhân đã. Nhân duy tế vu hữu kỉ 
nhi bất năng dĩ suy phù ki sỏ đi vi nhân chỉ đạo, cố học 
tất quí vu cầu nhân dã) (“Chu Tứ ngôn nhân tự”). Nhân là 
nguyên tắc đạo đức đặc hữu của xã hội loài người, tâm cũng 
là năng lực nhận thức chủ quan riêng có ở loài người, song, 
Trương Thức lại đem nhân và tâm đều mở rộng vào trong 
giói tự nhiên. Tâm, không chỉ con người vốn có, mà trời 
đất tự nhiên cũng đều có; nhân, không chỉ là nội dung của 
nhân tâm, mà cũng là nội dung của tâm trời đất. Thuyết 
phiếm đạo đức này của Trương Thức không chỉ xuyên suốt 
trong hệ thống triết học của ông, mà còn phản ánh đặc 
điểm kết hợp bản thể luận của toàn bộ Triết học lí học 
thồi Tống - Minh vói Luân lí học Nho gia. 


II - Quan hệ giữa tâm với khí và tính. 


Phạm trù tâm của Triết học Trương Thúc, đúng trên ý 
nghĩa bản thể luận mà nói là phạm trù bản thể cùng một 
thú tầng với lí, đạo, tính, thái cực... 
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I- Tâm gốc, khí ngọn. Khí trong hệ thống Triết học 
Trương Thức là chỉ vật liệu cấu thành vạn vật. "Nhị khí 
hình nhi vạn vật hóa sinh". (Hai loại khí hóa sinh ra vạn 
vật) (TTồn trai kí”). Hai loại khí âm dương tác dụng lấn 
nhau sinh ra được vạn vật. Về quan hệ tâm với khí, ông 
thừa nhận tư tưởng của Đổng Trọng Thư "Đã là khí thì phải 
phụ thuộc tâm; tâm là vua (quân) của khí" (Phàm khí tòng 
tâm, tâm, khí chỉ quân) ("Xuân Thu phần lộ. Tuân thiên 
chỉ đạo"), nêu ra Thuyết tâm là gốc, khí là ngọn, tâm là 
hình nhi thướng (siêu hình), khí là hình nhi hạ (hữu hình), 
tâm thống trị (chủ tể) khí. "Cốt phải giữ lấy tâm mình mà 
thôi, nếu bỏ tâm cầu khí thì sẽ thấy bỏ gốc lấy ngọn mà 
không có cách gì khống chế được" (Vụ trì kì tâm nhỉ di, 
nhược xả tâm nhi cầu vu khí, tắc tương kiến xả bản sự mạt 
nhỉ vô di chế hï) (“Mạnh Tử thuyết", Quyển 2). "Miệng tai 
mắt đều dựa vào khí cho nên những cái có hình, đều giống 
như nó cả. Còn tâm là chúa tể vậy, nó là cái hình nhỉ thượng 
(siêu hình) vậy". (Khẩu nhĩ mục lệ hồ khí, cố hữu hình giả 
giai đấc ki đồng. Nhi tâm tắc tể chỉ giả dã, hình nhi thương 
giả đã) (“Mạnh Tủ thuyết". Quyển 6). Bỏ tâm mà cầu khi, 
đó chính là bỏ gốc tìm ngọn. Tâm chúa tể là cái hình nhị 
thượng, khí đối lập với tâm chính là cái hình nhi hạ. Lấy 
hình nhi thượng và hình nhi hạ để chia tâm và khí, cái đó 
có khác với tư tưởng của Lục Cửu Uyên không chú trọng 
việc phân chia hình nhí thượng và hình nhi hạ, mà chỉ nhấn 
mạnh một cái tâm thôi. Trương Thức cho rằng các khí quan 
cảm giác như tai mắt trực tiếp tiếp xúc với ngoại vật, bám 
sát vào khí, còn tâm thì vượt lên trên hình thể, chỉ cần vứt 
bỏ vật che đậy nó, không chạy theo cái ngọn của khí, thì 
có thể phát huy được tác dụng chúa tể của bản thể tâm. 
"Cái tâm người này chính là tâm trồi đát vậy, cái lưu chuyển 
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khắp và lan truyền đầy đủ của nó chính là cái bản thể vậy. 
Trói buộc ở khí, động với dục vọng, loạn vói ý, thì bản thể 
của nó sẽ bị chìm nghim vậy" (Phù nhân chỉ tâm, thiên địa 
chỉ tâm đã, kì chu lưu nhỉ cai biến giả, bản thể dã. ... Cốc 
vu khí, động vu dục, loạn vu ý, nhỉ kì bản thể đi hạm nịch 
dã) ("Quế Dương Quân học kí"). Nhân tâm và tâm trời đất 
như nhau, đều là bản thể của vũ trụ. Còn tâm với khí, dục, 
ý là đối lập nhau; loại trừ được sựwyuấy nhiễu của khí, dục, 
mới có thể duy trì được bản thể làm cho nó khỏi bị chìm 
nghỉm... 


2- Tâm chủ tính tình. Trương Thức đã từng tiếp thu 
quan điểm tính thể tâm dụng của Hồ Hoằng, cho rằng tâm 
là biểu hiện của tính, tính càng căn bản hơn tâm. Trong 
khi tiến hành "cuộc tranh luận về trung hòa" với Chu Hi và 
cùng thảo luận về trú tác "Tri ngôn" của Hồ Hoằng, ông 
lại cho rằng Thuyết tính thể tâm dụng, tâm dĩ thành tính 
trước đây của mình là có sai lầm, liền nêu ra Thuyết "tâm 
chủ tính tình", được Chu Hi tiếp thụ. 


Hồ Hoằng khí bàn về quan hệ tâm và tính có nói: “Tính 
là cái vốn lón của thiên hạ. ... Tâm cũng vật, là cái hiểu 
biết thiên địa, chủ quản (tể) vạn vật mà thành tính vậy". 
(Tính, thiên hạ chỉ đại bản dã. ... tâm dã giả, tri thiên địa 
tế vạn vật di thành tính giả dã) ("Hồ Tủ trí ngôn nghỉ 
nghĩa", "Chu Vân Công Văn tập", Quyển 73). Chu Hi phê 
phán, nói: "Cái để thành tính vậy - câu này đáng ngồ, muốn 
viết là thống tính tình vậy, liệu thế nào đây?". (Di thành 
tính giả dã. Thủ cú khả nghỉ, dục tác nhi thống tính tình 
dã, như hà?) (Như trén). "Tính thể tâm dụng" cần sửa là 
"tính thể tình dụng" và chủ trương “Tâm thống tính tình". 
Lúc đó Trương Thức cũng đã xét lại quan điểm tâm dĩ 
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thành tính, tính thể tâm dụng của Hồ Hoằng mà vạch ra 
rằng "Tâm tính chia ra thể và dụng, quả thực là có sai lâm" 
(Tâm tính phân thể dụng, thành vi hữu bệnh) (Như trên), 
Nhung ông vẫn không thỏa mãn với Thuyết tâm thống tính 
tình của Chu Hi, và chủ trương sửa Tâm thống tính tình 
thành ra Tâm chủ tính tình. "Trương Thức viết: chữ thống 
© cũng chưa ổn, muốn viết là chủ tính tình, liệu thế nào 
đây?" (Như trên). Ông còn nói: "Tự tính có động thì gọi là 
tình, còn tâm thì xuyên suốt động tĩnh mà làm chủ tính tình 
vậy. .... Tâm sở dĩ là chủ nên không ở đâu không có vậy". 
(Đáp Ngô Hối Thúc", "Văn tập", Quyển 29). Chủ và thống, 
chỉ khác nhau có mỗi một chữ mà hàm nghĩa lại không 
giống nhau; tâm chủ tính tình đã nhấn mạnh được tính chúa 
tỂ của tâm, tâm chúa tể tính tình, xuyên xuốt động tĩnh, 
không đâu không có. "Xuyên suốt vạn sự, thống lĩnh vạn 
sự mà thành cái thống trị (chủ tể) vạn vật": tâm chủ tể Ở 
đây không đóng khung trong nhận thức luận và luân li học 
mà còn động đến mặt bản thể luận nữa. Tư tưởng tâm chủ 
tính tình của Trương Thúc đã chứng tỏ Triết học của ông 
có màu sắc Tâm học. 


LH - So sánh Học thuyết về tâm của Trương Thức và 
của Chu - Lục. 


Trong các nhà H học thöi Nam Tống thì Học thuyết về 
tâm của Trương Thúc có một phong cách riêng, thể hiện 
đặc điểm của Học thuyết về tâm của ông. 

j- Sự khác nhau giữa Học thuyết về tâm của Trưởng 
Thúc và của Chu Hi. Trương Thúc không chỉ lấy tâm làm 


chủ thể nhận thúc mà còn lấy tâm làm bản thể vũ trụ, còn 
Chu Hi thì không lấy tâm làm bản thể vũ trụ, đấy là sự 
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phân biệt lón nhất giữa Học thuyết về tâm của hai ông, và 
đấy cũng là chỗ mà Học thuyết về tâm của Trương Thức 
có khuynh hướng thiên về Tâm học Lục Củu Uyên. Liên 
quan với cái đó, Trương Thức còn chủ trương tâm chỉ có 
một cái, đó chính là cái tâm bản thể có ở trong lí trồi (thiên 
lí), chứ không giống như Chu Hi là chia tâm làm đôi. Sỏ 
đi Trương Thúc nhấn mạnh tâm chỉ có một thôi là vì nếu 
thừa nhận tâm chia ra tâm đạo và tâm người thì sẽ dẫn tói 
chỗ ngoài tâm có tâm, hoặc trong tâm gồm có tâm nữa, 
như thế tính hoàn chỉnh của tâm sẽ bị phá võ đi. Triết học 
lí tuyệt đối của Chu Hi thì chú trọng chia tâm làm hai, chủ 
trương tâm gồm tâm đạo và tâm ngưới, nhằm gắn liền với 
lí luận về phân chia thiên lí (lí trồi) và nhân dục (ham muốn 
của con ngưöi) của mình. Trương Thức qui tâm đạo, tâm 
người làm một. "Nhân tâm duy nguy, đạo tâm duy vỉ”, tâm 
há có hai ư? Nếu thả ra thì mối nguy của tâm người sẽ vô 
cùng vậy. Nếu biết việc thả nó ra mà cầu nó thì cái tỉnh ví 
của tâm đạo há ở ngoài sao? Cho nên qui hồ là tỉnh, nhất 
mà thôi”. ("Mạnh Tủ thuyết", Quyển 6). Tâm chính là một 
cái tâm tỉnh, nhất tâm người chẳng qua là sự tiêu tán của 
bản tâm mà thôi. 

Về quan hệ giữa tâm và cái nhân, cũng đã thể hiện sự 
khác nhau của hai ông. Trương Thúc coi cái nhân là tâm, 
cho rằng nhân nghĩa không phải là ngoại vật, nó là bản 
nhiên của tâm thể. Chu Hi thì phê phán việc đặt dấu ngang 
bằng trực tiếp giữa nhân và tâm, chỉ ra rằng: "Tâm không 
phải là nhân, đức của tâm là nhân" (Tâm phi nhân, tâm chỉ 
đúc thị nhân). Tư tưởng "Nhân là nhân tâm vậy" của Trương 
Thức, khác vói Chu Hi, mà gần với tư tưởng "Nhân nghĩa 
là bản tâm của con người vậy" của Lục Cửu Uyên. 
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2- Sự khác nhau và giống nhau trong Học thuyết về tâm 
của Trưởng Thúc và Lục Cửu Uyên. Cả hai ông đều lấy tâm 
làm bản thể vũ trụ, chủ thể nhận thức; hơn nữa đều cho 
rằng tâm có nội hàm đạo đức nhân nghĩa, đặt nhân và tâm 
ngang nhau. Có điều là tâm học của Lục Cửu Uyên thuần 
chính hơn Trương Thúc. Sự khác nhau trong Học thuyết về 
tâm của hai ông là ỏ chỗ: Vói tiền đề tâm bản luận, Trương 
Thúc đã đưa thêm vào phạm trù khi, cơi khí là vật liệu cấu 
thanh vạn vật, nêu ra tư tưởng tâm gốc khí ngọn, và lấy gốc 
ngọn, hình như thượng hình nhỉ hạ (siêu hình, hữu hinh - 
ND) để phân biệt tâm và khí; Tâm học Lục Cửu Uyên thì 
rất ít nói tới khí, nhấn mạnh tính hoàn chỉnh của hệ thốtfg 
nhất nguyên luận về tâm. Khi ông mượn thuyết khí bẩm để 
giải thích nguyên nhân làm tâm bị chìm nghỉim thì giữa cái 
bẩm khí với khí vẫn không thể đặt dấu ngang bằng được, 
ông chưa sử dụng khi vói tư cách một phạm trù độc lập 
bao giờ và chỉ thừa nhận có thế giói của một cái tâm mà 
không phân chia gốc ngọn, hình nhị thượng hình nhị hạ. 
Đấy là chỗ khác nhau giữa hai ông. 


Qua việc so sánh Trương Thúc với Chu Hi và Lục Củu 
Uyên có thể thấy, Học thuyết về tâm của Trương Thức khác 
với Chu Hi và cũng khác với cả Lục Cửu Uyên. Điều này 
chủ yếu biểu hiện ö chố, tư tưởng lấy tâm làm bản thể vũ 
trụ, lấy nhân làm tâm của Trương Thúc có khuynh hướng 
nghiêng về Lục Cửu Uyên; mà tư tưởng dưa thêm phạm trù 
khí vào, chú ý phân chia gốc và ngọn, hình nhi thượng hình 
nhi hạ thì lại nghiêng về Chu Hi. Tư tưởng của Trương Thức 
đã dung hợp quan điểm của Chu Hi và Lục Cửu Uyên, 
nhưng xét về khuynh hướng chủ yếu của Học thuyết về tâm 
của ông thì thấy tương đối gần với Tâm học Lục Cửu Uyên, 
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cho nên gọi Học thuyết về tâm của Trương Thúc là Tâm 
học cũng không phải là không có li. 
Tiết IV. Tư tưởng tâm tức trời của Lã Tổ Khiêm. 

La Tổ Khiêm (1137 - 1181) là nhà lí học nổi tiếng thời 
Nam Tống, cùng vói Chu Hi, Trương Thức, được gọi chung 
là "Tam hiền Đông Nam". Triết học của ông mang đặc trưng 
điều hòa Chu Hi và Lục Cửu Uyên, mà có xu hướng nghiêng 
về tâm học. Ông lấy tâm làm bản thể của vạn vật vũ trụ. 
Trong kết cấu lôgic triết học của ông, tâm cùng với tính, lí, 
đạo v.v... là những phạm trù bản thể cùng một thú tầng, 
khí thì phụ thuộc tâm, do tâm mà ra. Học thuyết về tâm 
của Lã Tổ Khiêm gần với Trương Thức, đều có đặc điểm 
dứng giữa Chu Hi và Lục Củu Uyên, mà có xu hướng 
nghiêng về Học thuyết Lục Cửu Uyên hơn. 

I- Tâm là "cương" của vạn sự. 


Phạm trù tâm của Triết học Lã Tổ Khiêm có hàm nghĩa 
bản thể vũ trụ và đạo đức nhân nghĩa Nho gia. 


1- "Tâm túc Trời". Lã Tổ Khiêm lấy tâm bao quát toàn 
bộ vũ trụ, nâng tâm lên địa vị bản thể của vũ trụ. "Tâm tức 
trời vậy; chưa từng có trời ngoài tâm. Tâm túc thần vậy, 
chưa từng có thần ngoài tâm. Sao có thể bỏ đấy để tìm cái 
khác được?" (°§ở Vũ Vương tâm đãng" "Đông Thái bác 
nghị", Quyển 1); Trời chỉ toàn bộ vũ trụ. "Trồi lón không 
cùng; người hoặc thuận theo, hoặc ngược lại, hoặc hướng 
theo hoặc quay lưng lại, rầm rầm rộ rộ, nhưng thực ra chưa 
từng có ai ö ngoài tròi được. Trong cái thuận có trồi, trong 
cái nghịch cũng có trồi, hướng theo có trồi, quay lưng lại 
có cũng có trời. Quả nhiên, cái gì thích hóp mà không có 
tròi được." (“Lỗ cơ nhi bất hại", "Đông Thái bác", Quyển 
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3). Trời bao trùm vạn vật, không có nơi nào không phải 
trời, trời tồn tại không phụ thuộc vào sự thuận nghịch, sự 
hướng theo hay quay lưng lại của con người. Lã Tổ Khiêm 
cho rằng, trồi không Ở ngoài tâm, tâm tức trời, tâm tức vũ 
trụ, trồi không thể tồn tại độc lập tách rồi tâm được, không 
thể bỏ tâm cầu trời được. Trừu tượng hóa tâm thành bản 
thể của vũ trụ, đây là chố tương tự với tư tưởng "tâm ta tức 
là vũ trụ” của Lục Cửu Uyên. 


Lã Tổ Khiêm lấy tâm làm gốc của vạn sự vạn vật. "Được 
biểu thị là cái cực bản nguyên, thì tâm, cũng là cái cường 
của vạn sự vậy” (Cực bản nguyên di thị chỉ, tâm giả, vạn sự 
chi cương đã). (“Lập chính", "Tăng tu đông thái thư thuyết", 
Quyển 29). Cương, tức là cái gốc của vạn sự. Tâm và sự là 
quan hệ giữa gốc và ngọn, giữa thể và dụng. "Mọi sự trong 
thiên hạ không ngoài tâm, lại còn nói rườm rà về sự để làm 
gì vậy? Cổ nhân lập luận đã có đủ cả gốc lẫn ngọn, thể lẫn 
dụng" (Thiên hạ chi sự bất ngoại vu tâm, hựu thuế ngôn 
sự, hà đã? Cổ nhân lập luận, bản mạt thể dụng tất bị). 
(Trọng Hủy chi cáo", "Đông thái thư thuyết", Quyển 7). 
Mọi sụ trong thiên hạ đều không thể tồn tại tách rồi tâm 
được. Quan hệ giữa tâm và sự là tâm gốc sự ngọn, tâm thể 
sự dụng, sự là sự hiển hiện và tác dụng của tâm. Cách lấy 
gốc ngọn để nói tâm và sự này có khác với "không chuyên 
bàn sự, bàn ngợn, mà chuyên nói về tâm thôi” của Lục Cửu 
Uyên, mà có gần vỏi tư tưởng tâm gốc khí ngọn của Trương 
Thức. 


2- Nhân là bản tâm của con người. Lấy nhần làm tâm, 
tâm ở đây có hàm nghĩa luân lí Nho gia. "Nhân là bản tâm 
của con người, trọn vẹn một khối, đến theo anh (tòng 


464 


huynh) thì có sai khác về ngôi thứ, ö đây cũng là sự vận 
dụng của tâm, cho nên gọi là nghĩa. Vậy, nhân nghĩa chỉ là 
một thể" (Nhân thị nhân chi bản tâm, hốn nhiên nhất thể, 
chí tòng huynh tắc hữu đẳng sai phẩm mục, thử nãi tâm chỉ 
vận dụng, cố vi nghĩa Yếu chỉ, nhân nghĩa chỉ thị nhất thể) 
(Mạnh Tủ thuyết", "Đông thái tập”, quyển 18). Cái gọi là 
bản tâm tức là cái tâm nhân nghĩa lế trí mà con người vốn 
có. "Cái ngũ thường cũng là đạo cốt lõi nhất của nhân tâm" 
(Ngũ thường giả, cương duy nhân tâm chỉ đạo dã) ("Thái 
Thệ hạ", "Đông Thái thư thuyết". Quyển 15). Lòng người 
lấy ngũ thường làm nội dung, sự vận dụng của tâm biểu 
hiện thành các hành vi đạo đức như phung sự cha mẹ, theo 
anh. Lã Tổ Khiêm cho rằng tâm lại chia thành tâm đạo và 
tâm người, tâm đạo là bản tâm của người, tâm con người 
thì là tư tâm đối lập lại với tâm đạo. "Tâm người thì nguy 
hiểm, tâm người là tư tâm; tâm đạo thì tỉnh vi, tâm đạo là 
bản tâm” (Nhân tâm duy nguy, nhân tâm thị tư tâm; đạo 
tâm duy vi, đạo tâm thị bản tâm) ("Tạp thuyết", "Đông Thái 
tập", Quyển 20). Chia tâm ra lầm hai, điều này giống vói 
quan điểm của Chu Hi mà khác vói tư tưởng của Lục Củu 
Uyên. Ï 
HH - Sự khác nhau giữa tâm và tính. 


Trong hệ thống triết học của Lã Tổ.Khiêm, tính và tâm 
là phạm trù bản thể cùng một thứ tầng, "Tính của ta vốn 
cùng tính vói trời đất" (“Dị thuyết. Hàm", "Đông Thái tập", 
Quyển 13). Tính không chỉ là bản thể của trồi đất vũ trụ, 
mà tính cũng giống tâm, "tính vốn thiện" (Tạp thuyết", 
“Đông thái tập", Quyển 20), có nội hàm luân lí đạo đức, 
cho nên tâm và tính dị đanh mà lại đồng thực (khác tên 
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mà lại cùng thực); ö đây Thuyết tính thiện và Thuyết tâm 
thiện nối liền vói nhau. Mặc dầu vậy, ỏ Lã Tổ Khiêm, tâm 
và tính vẫn có một sự khác nhau nào đấy. "Hỏi: Tâm và 
tính làm thế nào để phân biệt được? Đáp: Tâm như vua, 
tính như trời, cái bản nhiên gọi là tính, cái chúa tể (chủ tể) 
gọi là tâm. Phải bỏ công vào cái tâm, cho nên nói tận đến 
được cái tâm của nó thì biết được cái tính của nó". (Như 
trên.) "Tâm như vua" chỉ tâm là cái sáng tạo, cái chúa tể 
có ý chỉ; "tính như trời”, chỉ tính là tröỏi bản nhiên không 
có ý chí. La Tố Khiêm cho rằng, tâm tính tuy đều cùng là 
bản thể vũ trụ, lại đều có hàm nghĩa đạo đức có thiện, song 
hai cái không hoàn toàn bằng nhau; chúng khác nhau ở chỗ 
tâm có ý chí, là chúa tể; tính không có ý chí, không thay 
đổi phụ thuộc vào sự thuận - nghịch, hướng theo hay quay 
lưng lại của con người. Vì trời không ở ngoài tâm, mà tính 
như tròi, nên không thể xa rồi tâm mà cầu tính được, phải 
thông qua tận tâm để nhận thức tính. 


IHI - Vai trò của Tâm trong kết cấu lôgíc 
triết học của ông. 


Trong kết cấu lôgíc triết học của Lã Tổ Khiêm, tâm 
cùng vói tính, lí, đạo là những phạm trù bản thể cùng thứ 
tầng; giủa chúng là mối liên hệ chiều ngang. Còn tâm và 
khí là liên hệ chiều dọc, khí phụ thuộc vào tâm. Về quan 
hệ giữa tâm và 1í, Lã Tổ Khiêm nói: "Thiên lí không ö ngoài 
nhân tâm" ("Tửu cáo", "Đông Thái thư thuyết". Quyển 21). 
Ông cho rằng lí ö trong tâm, ngoài tâm không có lí, hai cái 
đó tương thông với nhau và đều là bản thể vũ trụ. Về quan 
hệ giữa tâm và đạo, ông nêu ra: "Tâm vói đạo, há lại có 
thể cân cái này hay cái kia được ư? Ngoài tâm có đạo phi 
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tâm vậy, ngoài đạo có tâm phi đạo vậy". ("Tề Hoàn Công 
Từ Trịnh Thái Tử Hoa", "Đông Thái bác nghị", Quyển 2). 
Như vậy, tâm và đạo không thể tách ra cái này cái kia được, 
ngoài tâm không có đạo, ngoài đạo không có tâm, tâm túc 
đạo, đạo tức tâm. Lấy các phạm trù bản thể đạo, lí, tinh 
cũng với tâm dung họp thành một thể, thì tâm có được ý 
nghĩa là bản thể vũ trụ và chúa tế vạn vật. Đấy là chố gần 
với Tâm học Lục Cửu Uyên. 

Về quan hệ tâm và khí, Lã Tổ Khiêm nói: "Khi do tâm 
mà ra" (°Sỏ vũ vương tâm đãng", "Đông thái bác nghị, 
Quyển 1), ông cho rằng khí là vật liệu cấu thành vạn vật, 
phụ thuộc vào tâm. Lấy tâm làm gốc, làm cội nguồn sinh 
trưởng biển hóa của vạn vật. 

Phạm trù tâm của Lã Tổ Khiêm, với việc lấy tâm làm 
bản thể vũ trụ mà nói, nó có xu hướng nghiêng về Lục Cửu 
Uyên, mà khác vói Chu Hi; lấy việc đưa thêm phạm trù khi 
vào, bàn cả đến quan hệ giữa gốc và ngọn, giữa tâm và khí 
thì có khuynh hướng nghiêng về Chu Hi, mà khác với Lục 
Cửu Uyên. Nhưng đứng về khuynh hướng chủ yếu của triết 
học của ông mà xét thì nó tiếp cận với Tâm học Lục Cửu 
Uyên hơn. 

Tiết V - Tâm ta tức vũ trụ của Lục Cửu Uyên. 

Lục Cửu Uyên (1139 - 1193) là ông tổ nền Lục học và 
là người sáng lập ra Học phái Lí chủ thể Lục - Vương thời 
Nam Tống. Trên cø sỏ kế thừa và sử dụng Tâm học Mạnh 
Tủ, Phật giáo và Thiệu Ung, ông đã phát huy tư tưởng "Tâm 
là lí, lí là tâm” của Trình Hạo, đề ra mệnh đề nổi tiếng 
"Tâm tức lí°, Triết học của ông mang đặc trưng vũ trụ quan 
nhất nguyên luận về tâm, ỏ đây tâm vừa là bản thể của vũ 
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trụ, lại là chủ thể của nhận thức, đồng thời cũng có nội 
hàm luân lí Nho gia. Tâm học Lục Cừu Uyên tuy không có 
hệ thống hoàn chỉnh, nội dung phong phú, rộng rãi tỉnh sâu 
bằng lí luận về tâm của Chu Hi, nhưng tư tưởng coi luân lí 
Nho gia và tâm làm một, và nâng tâm lên thành bản thể 
vũ trụ thì lại có ý nghĩa lí luận trọng đại tạo lập một học 
phái, quả đã mở ra một thiên mói trong lịch sử phát triển 
của phạm trù tâm trong Triết học Trung Quốc, 


Il- Nức lòng mà phát, tràn ngập vũ trụ (Mãn tâm nhỉ 
phát, sung tắc vũ trụ). 


1- Tâm ta túc là vũ trạ. Lục Củu Uyên lấy tâm làm bản 
thể vũ trụ, nên tâm đã bao hàm vạn sự vạn vật cũng như 
lÍ của vạn vật trong giói tự nhiên và xã hội loài người: vạn 
sự vạn vật đều lấy tâm làm nguồn gốc. "Bốn phương trên 
dưới nói vũ, xưa đi nay đến nói trụ. Vũ trụ là tâm ta, tâm 
ta tức là vũ trụ" ("Fạp thuyết”, xem "Lục Cửu Uyên tập" 
dưới đây cũng vậy). Vũ trụ chỉ thỏi gian không gian. Vạn 
vật tröi đất trong không gian, xưa đi nay đến trong thời 
gian túc là tâm ta, tâm ta cũng tức là vũ trụ. "Việc trong 
vũ trụ là việc trong phận ta (kí phận). Việc trong phận ta 
là việc trong vũ trụ” (Nhu trên). Đem vạn sự vạn vật trong 
vũ trụ nạp vào trong tâm, tâm thành bản nguyên (cái gốc) 
của vũ trụ vạn vật. Thế giỏi khách quan vô hạn dược đặt 
yên trong cái tâm - cái tỉnh thần chủ quan của con người, 
điều này đã phủ nhận tính khách quan tồn tại của vạn vật 
vũ trụ. 


Lục Cửu Uyên bao quát cả vạn vật vũ trụ vào trong 
tâm, và đặt tâm với lí ngang nhau. "Vạn vật sừng sững chen 
kín Ở giữa cái tấc vuông ấy, đầy tâm mà phát, tràn ngập vũ 


468 


trụ, không có cái gì không phải cái lí đó được". (Vạn vật 
sâm nhiên vu phương thốn chỉ gian, mân tâm nhi phát, sung 
tắc vũ trụ, vô phi thủ li) (“Ngũ lục thượng"). Cái tấc vuông 
là chỉ tâm, vạn vật vừa ở trong cái tâm ấy lại vừa đầy tâm 
mà phát ra, đấy là sự hiển hiện của lí, tâm và lí họp làm 
một chú không có hai. "Cái tâm, một tâm vậy; lí, một lí vậy, 
rất đáng qui làm một, nghĩa tỉnh không có hai, tâm đâu lí 
đó, quả thực không cho phép có hai" (Cái tâm, nhất tâm 
dã, lí, nhất lí đã, chí đáng qui nhất, tỉnh nghĩa vô nhị, thử 
tâm thủ lí, thực bất dung hữu nhị) ("Dữ Tăng Trạch Chỉ"), 
đặt ngang bằng tâm vỏi lí, thì t âm có ý nghĩa luân lí Nho 
gia và cũng đưa lí lên thành bản thể vũ trụ, có điều là cái 
lí này được xuất hiện với hình thức cái tâm - tỉnh thân của 
chủ thể Tâm lí hợp nhất, bản thể vũ trụ tức là thực thể 
tính thần chủ quan, chứ không phải là thực thể tính thần 
khách quan. Cho nên Lục Củu Uyên nói: "Tâm đâu lí đó, 
cố nhiên ta có nó, nên mới nói vạn vật đều có đầy đủ ỏ 
trong ta, các thánh hiền xưa trước hết phải là người đúng 
được như tâm ta" (Thủ tâm thử lí, ngã cố hữu chi, sở vị vạn 
vật giai bị vu ngã, tích chi thánh hiền tiên đắc ngã tâm chỉ 
sở đồng nhiên giả nhĩ). ("Dữ Điệt Tôn Tuấn"), đem tâm và: 
lí nói thành cái cố hữu chủ quan, là quan điểm điển hình 
về lí ö trong chủ thể. khác với Triết học lí tuyệt đối của 
Chu Hi lấy lí làm cái siêu việt Ö trên chủ thể khách thể. 
Từ đó, ông đã khai sáng ra hệ thống Triết học li chủ thể 
Lục - Vương trong lịch sử phát triển phạm trù tâm trong 
triết học Trung Quốc, trỏ thành một trường phải lón trong 
Lí học thời Tống - Minh. 

2 - Nhân tâm chí linh. Tâm của Lục Củu Uyên đã là 
bản thể vũ trụ, lại là chủ thể nhận thúc. "Nhân tâm chi lĩnh. 
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lí này hết sức rõ, con người ta đều có tâm, tâm đều có li 
đúng" (“Tạp thuyết"). Tâm có linh chủ yếu chỉ tâm vốn có 
công năng nhận thức. Đối tượng nhận thức của tâm là lí, 
mà đối tưởng nhận thức này lại tồn tại ngay trong tâm, như 
vậy chủ thể nhận thức và đối tượng nhận thức là một. Lục 
Củu Uyên cho rằng, chức năng của tâm là ở tư (suy tư), 
tâm là tiêu chuẩn phân biệt đúng sai, thông qua tư sẽ có 
thể làm rõ nhận thức có chính xác hay không. "Nếu có thể 
suy tư lật ngược lại được thì việc chọn lọc cái đúng cái sai 
sẽ thấy được cái đúng còn ẩn giấu, tách biệt được cái đúng 
đã rõ ràng, cả quyết là đúng, mà không còn hoài nghí gì 
nữa". (Thành năng phản nhi tư chỉ, tắc thị phí thứ xả cái 
hữu ẩn nhiên nhí động, phán nhiên nhi minh, quyết nhiên 
nhi vô nghi giả hï). (“Tu tắc đắc chỉ"). Nếu tâm bị vật che 
lấp, thì sẽ đi ngược lại nghĩa lí, không thể phát huy chức 
năng tư duy. "Nếu tâm anh bị vật che lấp mà đến chỗ làm 
sai lì trái nghĩa thì cũng không thể suy tư được nữa". (Như 
trên). Phải tăng cường chức năng tư duy của tâm, "cơ quan 
tâm không thể bỏ chức trách" (“Ngữ lục hạ"). 

Tâm là cơ quan nhận thức, so với các khí quan tai mắt, 
"tâm quan trọng to lón nhất ngũ quan" ("Dữ lí tế"). Đó là 
vì khí quan tâm tư duy được, còn tai mắt thì không tư duy 
được. "Khi chất hơi yếu thì các khí quan tai mắt không tư 
duy được mà bị vật che lấp". ("Chủ trung tin"). Khí quan 
tai mất có mối liên hệ với khí chất, bị vật che lấp; khi quan 
tâm tu duy được, phát huy chức năng tư duy thì có thể nhận 
thức đạo đức, bản tính vốn có của bản tâm. “Nếu mang 
trong lòng cái tâm này thì cái lí này cũng tự sáng ra, chỗ 
đáng trắc ẩn thì tự trắc ẩn, trưóc những cái xấu xa căm 
ghét, những cái từ chối khiêm nhường, rồi những đúng sai 
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Ỏ trước mật, tự mình đều có thể phân biệt được”. (Câu thủ 
tâm chỉ tồn, tắc thủ lí tự minh, đáng trắc ẩn xứ tự trắc ẩn, 
đương tu õ, đương từ tốn, thị phi tại tiền, tự năng biện chỉ). 
("Ngữ lục thượng”). Lí sáng cũng túc là cái tâm mang trong 
lòng. Phân biệt đúng hay sai về nhận thức chính là làm việc 
theo nguyên tắc đạo đức mang trong lòng. 

3- Nhân nghĩa là bản tâm con người vậy. Lục Cửu Uyên 
lấy tâm làm cội nguồn cuối cùng cho đạo đức nhân nghĩa, 
cho mọi qui phạm luân li. "Nhân nghĩa là bản tâm con người 
vậy". (Dũ Triệu Giám"). Tâm có thuộc tính đạo đức luân 
li Nho gia chứ không chỉ tồn tại với tư cách bản thể vũ trụ 
và chủ thể nhận thức, điều này khác vói tâm học Phật giáo 
chỉ lấy tâm làm bản thể hư ảo của vạn vật vũ trụ mà không 
có thuộc tính luân lí. Lục Cửu Uyên cho rằng, đúng vẽ bản 
chất mà nói, tâm là một thực thể của tính đạo đúc; công 
năng nhận thức của tâm nhất trí với thuộc tính luân lí của 
nó. "Cái linh của tâm này tự có cái nhân của nó”. (Thủ tâm 
chi linh tự hữu kì nhân) ("Dữ Truyền Khắc minh"). 

Người sở dĩ khác cầm thú, căn cứ nội tại của nó tức 
nhân là nhân tâm. "Nhân, nhân tâm vậy. Tâm ở người, là 
cái sỏ dĩ là nhân, nh có nó mà con người khác với chim 
muông cây cỏ vậy" (Nhân, nhân tâm dã. Tâm chỉ tại nhân, 
thị nhân chỉ sở đi vi nhân, nhỉ dữ cầm thú thảo mộc đị yên 
giả dâ) ("Học vấn cầu phóng tâm") Nhân tâm tức là nhân, 
"bản tâm của nó không có cái gì có cái bất thiện" (Kì bản 
tâm vô hữu bất thiện ("Dữ Vương Thuận bá"). Ông cho 
rằng nhân tâm vốn thiện, đặc nhân và tâm ngang với nhau; 
đấy là một trong những đặc điểm của Tâm học Lục Cửu 
Uyên. Nó khác với tư tưởng "Tâm là nhân” của Chu Hi, mà 
gần với tư tưởng của Trương Thức cho rằng "Nhân là nhân 
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tâm vậy là cái thống lĩnh tính tạo lập mệnh tri thiên hạ chủ 
quản vạn vật vậy". (Nam Hiên văn tập. Đàn châu Trùng tu 
Nhạc Lộc thư viện kí"). Điều này chứng tỏ, trong các nhà 
tư tưởng cùng thời đại thì Học thuyết về tâm của Trương 
Thức và Lục Cửu Uyên tương đối tiếp cận nhau, còn Học 
thuyết về tâm của Chu Hi thì có một khoảng cách với hai 
ông Lục và Trương. 


lI - Tâm với tính, tài, tình, khí, dục. 


Trong kết cấu lôgíc Triết học Lục Cửu Uyên, tâm và 
các phạm trù khác liên hệ với nhau, cùng cấu thành hệ 
thống Tâm học của ông. 


1- Tâm vói tính, tài, tình. Trong kết cấu lôgic triết học 
của Lục Cửu Uyên, tâm và tính được xem là phạm trù bản 
thể cùng thứ tầng và tương thông với nhau. "Lương tâm và 
chính tính, con người đều có, không để mất cái tâm của 
mình, không trái với cái tính của mình, thì ai không phải 
là người đúng đắn". ("Dũ Quách Bang Thụy"). Tâm và tính 
là một, không cần phân biệt; giữa tâm với các phạm trù phi 
bản thể như tài, tình cũng không có gì khác nhau, dùng một 
cái tâm thôi cũng đủ khái quát cả tâm, tính, tài, tình. Có 
thể thấy, Lục Cửu Uyên chỉ thừa nhận có một thế giói cái 
tâm, không phân biệt hình nhị thượng và hình nhi hạ. Ông 
đã biểu đạt tư tưởng này khi trả lồi câu hỏi của Lý Bá Mẫn, 
đệ tử của mình: "Bá Mẫn hỏi: "Thế nào là tận tâm? Tính, 
tài, tâm, tình phân biệt thế nào?" Thầy trả lồi: "Nói như 
đạo hữu là vạch vòi cành lá. Tuy nhiên, đấy không phải là 
cái sai của đạo hữu mà là đã nêu lên cái tệ của thế gian 
này. Các học giả đồi nay học tập chỉ giải thích từng chữ, 
không truy tìm cả mạch máu của nó. Lại như tính, tình, 
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tâm, tài đều chỉ là sự vật chung, ngẫu nhiên nói khác mà 
thôi"" (Như ngô hữu thủ ngôn, hựu thị chi điệp. Tuy nhiên, 
thử phi ngô hữu chỉ quá, cái cử thế chi tệ. Kim chỉ học giả 
độc thư, chỉ thị giải tự, cánh bất cầu huyết mạch. Thả như 
tình, tính, tâm, tài, đó chỉ thị nhất ban vật sụ, ngôn ngẫu 
bất đồng nhĩ) ("Ngữ lục hạ). Tâm, tính, tài, tình không tách 
biệt là một kiến giải mói đương thời, không được số đông 
người chấp nhận, thậm chí những học trò của ông cũng 
không nắm vững. Ông tiếp tục giảng giải cho Lý Bá Mẫu: 
"Bá Mẫn nói: "Chẳng phải là cùng sinh ra mà có tên khác 
hay sao?" Thầy nói: "Không cần nói vậy; nói vậy là không 
đúng. ... Nếu khi muốn nói thì nói, cái ö trồi là tính, cái Ỏ 
người là tâm. Đấy là nói theo lời đạo hữu, chứ kì thực không 
cần như vậy. Chỉ lụy (nhọc) mình vì phải hết tâm sức mà 
thôi"”". (Bá Mẫn vân: "Mạc thị đồng xuất nhi dị danh phổ?" 
Tiên sinh viết: "Bất tu đắc thuyết, thuyết trước tiện bất thị. 
.. Nhược tất dục thuyết thöi, tắc tại thiên giả vi tính, tại 
nhân giả vi tâm. Thử cái tùy ngô hữu nhỉ ngôn, kì thực bất 
tu như thử. Chỉ thị yếu tận khứ vi tâm chỉ lụy giả). (Như 
trên). Ông cho rằng mấu chốt vấn đề chỉ là vứt bỏ sự vật 
gây trỏ ngại cho tâm chú không cần phải lí giải các vấn đề 
đại loại như ở trời là tỉnh, ỏ người là tâm. Điều đó có nghĩa 
là lập luận trên cơ sở lấy tâm làm cội nguồn của mọi vấn 
đề. Lục Cửu Uyên còn chỉ ra rằng, Mạnh Tủ sỏ đi tách 
tâm, tính, tài, tính ra chỉ nhằm dạy người. Không nên câu 
nệ vào đó lắm, nếu không sẽ gây trỏ ngại cho việc nắm 
vững cái tâm mà không nắm được cái tỉnh túy của tâm học. 
"Thánh hiền vi cần cho việc dạy người, cho nên đã lấy tình, 
tính, tâm, tài nói vào người, sao câu nệ được? Cũng như 
lão huynh nói với người khác nhất định phải nói như thế 
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nào là tâm, như thế nào là tính, tình và tài. Như vậy nói 
mới rö ràng rành rọt, không dính vào việc của ta, mà phải 
thấu hiểu chỗ thực cốt tủy huyết mạch mói được. Phàm học 
đều phải như vậy". (Thánh hiền cấp vu giáo nhân, cố đi 
tỉnh, dĩ tính, dĩ tâm, dĩ tài thuyết dữ nhân, như hà nê đắc? 
Nhược lão huynh dữ biệt nhân thuyết, định thị thuyết như 
hà dạng thị tâm, như hà dạng thị tính, tình dữ tài. Nhu thử 
phân minh thuyết đắc hảo, hoạch địa bất chu ngã sự, tu thị 
huyết mạch cốt tủy lí hội thực xứ thủy đắc. Phàm độc thư 
giai như thủ) (Như trên). Nhấn mạnh tính thống nhất của 
cái tâm, không coi trọng lí giải về chữ nghĩa phạm trù, điều 
này đã phản ánh nét đặc sắc về học thuật của Lục học 
chuyên đi sâu vào cái tâm mà không bàn chữ nghĩa. "Nếu 
tôi không biết một chữ, thì cũng phải để tôi đường đường 
làm một con người" (Như trên). Điều này hình thành sự đối 
sánh rõ rệt với tư tưởng "Tâm thống tính tình", phân biệt 
tưởng tận hàm nghĩa riêng và quan hệ lẫn nhau giữa các 
phạm trù như tâm, tính, tình của Chu HÍ. 

2- Tâm vói khí. Chu Hi từng phê phán Tâm học Lục 
Cửu Uyên không chú ý tói khí, mà lấy bẩm khí làm lí trong 
cái tâm, kết quả đã làm rối loạn sự phân biệt giữa lí và khí. 
Điều này quả thực đã nói ra được đặc điểm của Lục học. 
Nói Lục học không chú ý đến khí, là chỉ ông trực tiếp coi 
vạn vật là sản phẩm của cái tâm, không lấy khí làm vật liệu 
cấu thành vạn vật, điều này khác với tư tưởng của Chu Hi 
lấy khí làm vật liệu cấu thành vật, khí vừa độc lập với lí lại 
vừa lấy lí làm căn cứ. Nhung đến khi Lục Cửu Uyên vấp 
phải vấn đề tâm minh linh có thể bị sa ngã, không giữ mái 
được tính thiện của nó, thì ông không thể không mướn dùng 
từ "bẩm khí" để qui nguyên nhân gây ra cái ác là do bẩm 
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khí che phủ; làm như vậy tuy có giải thích được nguyên 
nhân sự sa ngã có thể có của tâm, nhưng lại phá võ tính 
hoàn chỉnh của hệ thống Tâm học của ông. 

Lục Cửu Uyên một mặt nhấn mạnh nhân tâm bản thiện, 
lương tri cố hữu, mặt khác lại cho rằng "Lương tâm là ỏ 
người, tuy có lúc sa ngã, song cũng chua hẳn mai một mà 
mất đi cả vậy". ("Cầu tắc đác chỉ"). Lương tâm sa ngã, 
nguyên nhân cái mất nhất thời đó là ở bẩm khí. “Cái tâm 
này vốn linh, cái lí này vốn minh song đến khi nó bị bẩm 
khí che lấp, bị tục lệ gò bó, những luận thuyết tầm thưởng 
kì lạ che lấp mà không gọt dũa mổ xẻ nó, thì cả cái linh 
và cái minh này cũng đều vô nghiệm thôi". (Thủ tâm bản 
linh, thử lí bản minh, chi kì khí bẩm sỏ mông, tập thượng 
sở cốc, tục luận tà thuyết sỏ tế, tắc phi gia phẫu bác ma 
thiết, tắc linh thả minh giả tầng vô nghiệm hï) ("Dũ Lưu 
Chí Phủ", Tâm vốn linh và minh, tâm lính minh tự có nhân 
(nhân nghĩa) của nó, nhưng để bị bẩm khí che lấp, làm cho 
tâm linh minh không thể hiện ra được, chỉ có "gọt đũa mổ 
xẻ", loại bỏ tạp nhiễm mới giữ vững được tính thiện của 
lương tâm. Ô đây, tâm là bản thể của vũ trụ, linh minh và 
nhân nghĩa là bản chất của tâm; sự che lấp và ảnh hưởng 
của bẩm khí đối vói tâm là những nhân tố dị kỉ và phi bản 
chất đối lập vói tâm. Mặc dầu vậy, Lục Cửu Uyên vẫn qui 
khí, nhân tố phi bản chất này vào cho tâm, chú không phải 
để ở ngoài tâm. "Ô đây tôi cũng nói khí tượng, nhưng không 
phải nói ỏ bên ngoài, mà chính là nói: một khí lón âm 
dương, một tượng lón càn khôn" ("Ngữ lục thượng). Khí ỏ 
trong tâm, tâm nang bao gồm cả vũ trụ, đồng thời cũng bao 
gồm cả khí ở trong. Điều này mâu thuẫn vói cách nói bản 
tâm bị bẩm khí che lấp trên đây, nó đã phản ánh mặt thiếu 
tỉnh vi của lí luận Tâm học Lục Cửu Uyên. 
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3. 1âm và dục. Lục Cửu Uyên bắt tay từ chỗ phê phán 
Chu Hi phân chia thiên lí - nhân dục, mà đã đề ra tư tưởng 
"tồn tân khứ dục". "Nói thiên lí nhân dục cũng chưa phải 
chí lí. Nếu thiên là lí, nhân là dục thì đúng thiên và nhân 
SN giống nhau. Ở đây, gốc của nó hẳn từ Lão Thị mà 

a" (Thiên lí nhân dục chi ngôn, diệc tự bất thị chí luận. 
Nhưcc thiên thị lí, nhân thị dục, tắc thi thiên nhân bất đồng 
hi. Thử kì nguyên cái xuất vu Lão Thị) (Như trên). Thiên 
và nhân đồng nhất, cái gốc là tâm, chống lại việc phân chia 
thiên lí và nhân dục. "Thuyết phân chia thiên lí nhân dục 
hết sức sai lầm" ("Ngữ lục hạ"). Đấy là vì, lôgíc triết học li 
chủ thể Lục Cửu Uyên không cho phép phân chia thiên và 
nhân, mà khi phân chia thiên lí và nhân dục thì có khuynh 
hưởng sẻ dẫn đến tách rồi trời với người, cho nên Lục Cửu 
Uyên đã cải tạo sự phân chia thiên lí và nhân dục ra thành 
tồn tâm khứ dục (giữ lại tâm, bỏ đi dục). Ông nói: "Cái sỏ 
di hại tâm ta, là gì vậy? Chính là dục vậy. Cái dục nẩy mà 
nhiều thì cái tồn của tâm sẽ ít đi; cái dục mà ít thì cái tồn 
của tâm tất nhiều lên. Cho nên người quân tử không lo 
buồn cái tâm nó không tồn, mà lo buồn cái dục nó không 
ít, dục mà mất (khứ) thì tâm sẽ tự tôn vậy" ("Dưỡng tâm 
mạc thiện vu cô dục”). Quan hệ giữa tâm và dục là đối lập 
nhau, một mất một còn. Lục Cửu Uyên đá rập theo tư 
tưởng thiên lí và nhân dục đối lập với nhau của Chu HI, 
chỉ có điều là sửa sự đối lập giữa lí và dục thành sự đối lập 
giữa tâm và dục mà thôi và từ Triết học lí chủ thể "Tâm ta 
tức là vũ trụ” mà đưa ra lí luận Tồn tâm khứ dục. 


Lí luận tồn tâm khứ dục của Lục Cửu Uyên đã thừa 
nhận sự tồn tại cái dục đối lập vói tâm, vậy có phá võ tính 
hoàn chỉnh của hệ thống nhất nguyên luận về tâm không? 
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Để khắc phục mâu thuẫn này, Lục Củu Uyên đã thử đưa 
cái dục độc ác, riêng tư (vị ác vị tư chỉ dục) vào trong tâm, 
và chia tâm thành tà và chính, lấy chính tâm làm bản tâm, 
lấy tà tâm làm cái dục gây hại tâm. "Vì thiện vì công, đấy 
là cái chính của tâm; vì ác vì tu, đấy là cái tà của tâm vậy". 
(Vị thiện vị công, tâm chỉ chính đã; vị ác vị tư, tâm chỉ tà 
đã) (“Tặng Kim Khê Thiết nhai giả"), vì thiện vì công là 
bản tâm con người; vì ác vì tư là cái dục đối lập với bản 
tâm con người, tức là cái hại tâm ta. Điều đó hầu như đã 
khắc phục được khuynh hướng có cái dục ngoài tâm. Song 
mối liên hệ giữa lí luận tồn tâm khú dục với tư tưởng cái 
tâm bị bẩm khí che lấp của Lục Cửu Uyên vẫn còn có chỗ 
thiếu hụt chưa hoàn bị trong việc bảo đảm tính hoàn chỉnh 
của Triết học nhất nguyên luận về tâm của ông. 


HH - Sự giống nhau và khác nhau trong Học thuyết về 
tâm của Chu Hỉ và Lục Cửu Uyên 


Lục Cửu Uyên và Chu Hi cùng một thời, hai ông đều 
là các nhà lí học nổi tiếng thời Nam Tống. Song do lí giải 
khác nhau về tâm, nên hai ông đã đại diện cho hai trường 
phái lón khác nhau trong trào lưu tư tưởng lí học. 


1- So sánh lí luận về tâm của Chu Hi và Lục Của Uyên. 


Chu Hi lấy lí làm bản thể vũ trụ, vói tiền đề Triết học 
lí tuyệt đổi, đã đề ra tư tưởng "Tâm thống tính tình". Lục 
Củu Uyên lấy tâm làm bản thể vũ trụ, tâm của ông là lí, 
đã đề ra quan điểm Triết học lí chủ thể "tâm ta tức là vũ 
trụ”. Tư tưởng hai ông đều có ảnh hưởng sâu xa đối vói đồi 
sau. Sự giống nhau trong lí luận về tâm của hai ông biểu 
hiện: cả hai ông đều lấy tâm làm chủ thể nhận thức, cái 
tâm linh minh có công năng nhận thúc, chức năng của tâm 
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là ỏ tư, khí quan tâm có thể suy tư là một loại nhận thức 
li tính, do đó có khác với khí quan tai mắt. Ngoài ra, hai 
ông đều nhận rằng trong tâm có lí. Chu Hi nói "Tâm và lí 
là một”, Lục Cửu Uyên thì nói "Fâm tức lí", liên hệ tâm với 
luân lí Nho gia, lấy đó mà phân biệt vói Tâm học Phật giáo. 
Trong tâm có lí hay không, đấy là mấu chốt phân biệt lẫn 
nhau giữa Học thuyết về tâm của Phật giáo và của Nho gia. 
Về điểm này, tư tưởng Chu Hi và Lục Cửu Uyên là nhất 
trí nhau. 


Sự khác nhau trong Học thuyết về tâm giữa Chu Hi và 
Lục Cửu Uyên biểu hiện: Lục Cửu Uyên lấy tâm làm bản 
thể vũ trụ, Chu Hi thì phản đối tâm sinh vạn pháp và tâm 
là bản thể vũ trụ. Đây chính là ranh giói giữa Triết học Chu 
Hi và Triết học Lục Cửu Uyên, các điểm khác nhau khác 
đều từ đó mà ra. Để bảo vệ tỉnh hoàn chỉnh của Triết học 
nhất nguyên luận về tâm, Lục Cửu Uyên đã phản đối Chu 
Hi chia tâm thành hai. "Thư" nói: "Nhân tâm duy nguy, 
đạo tâm duy vi”. Người giải thích phần lón đều chỉ ra rằng 
tâm người là nhân dục, tâm đạo là thiên lí; ö đây nói rằng 
không đúng. Tâm có một thôi, người đâu có hai tâm?" 
(Ngũ lục thượng"). Điều này có khác với quan điểm phân 
chia tâm đạo và tâm người của Chu Hi. Lục Cửu Uyên xuất 
phát từ lí luận “Tâm tức lí” mà cho rằng tâm tức nhân, coi 
nhân và tâm là một thú. Còn Chu Hi thì cho rằng li trong 
tâm là nhân, chú tâm không phải là nhân, phản đối việc 
coi nhân và tâm là một thứ. Đấy lại là một điểm khác nhau 
nữa trong Học thuyết về tâm của Chu Hi và Lục Củu Uyên. 
Sự khác nhau trong Học thuyết về tâm của Chu Hi và của 
Lục Cửu Uyên còn biểu hiện ở chỗ: Chu Hi nói tâm có thể 
và dụng, lấy tính làm cái thể của tâm và lấy tình làm cái 
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dụng của tâm. Còn Lục Cửu Uyên thì không nói tâm có 
thể và dụng, mà lấy một cái tâm nang bao quát cả tâm, 
tính, tình, tài v.v... Đặc điểm của Tâm học Lục Củu Uyên 
là "Không chuyên bàn về sự bàn về những cái vụn vặt mà 
chỉ chuyên lấy tâm để nói" ("Ngữ lục hạ”). Tư tưởng không 
phân chia thể dụng đã thể hiện đặc điểm này, và hình thành 
sự so sánh rõ rệt với tư tưởng Tâm có thể dụng của Chu 
Hi. 

2- Lục Cửu Uyên khai sáng Học phái tâm học. Tâm học 
là một học phái lón thời kì Tống Minh, nó sản sinh ra trên 
cø SỞ trào lưu tư tưởng Đạo học của Trình Di và Chu Hi. 
Đúng về mạch lạc phát triển tư duy lí luận mà xét, Tâm 
học là sự phát triển và bổ sung đối với Đạo học, càng nhấn 
mạnh hơn về tác dụng của tâm. Nếu như nói nguyên nhân 
sinh ra Đạo học Trình - Chu là nhằm phê phán Phật giáo 
Lão giáo, chấn hưng lí luận Nho gia, lấy đạo (lí) làm bản 
thể vũ trụ, đồng thời coi trọng tác dụng của tâm, liên hệ 
bản thể và chủ thể với nhau, thì nguyên nhân sinh ra Tâm 
học Lục - Vương là öỏ chỗ “Chính nhân tâm” (Chấn chỉnh 
lại lòng người - ND), nhằm giải quyết vấn đề sau khi xác 
lập Đạo học, có người không làm việc theo nghĩa lí, làm 
cho "Đạo vấn học" sa vào hình thức, thế là Lục Cửu Uyên 
đem bản thể vũ trụ và chủ thể nhận thức trực tiếp đặt ngang 
nhanh, nêu ra mệnh đề "Tâm tức lí", bắt đầu từ chố "lập 
cái lón trước" và "tôn đức tính" mà nhấn mạnh một chủ 
tâm, đưa lí vào trong tâm, lấy tâm thống nhất cả thế giới. 
Mặc dầu so với Học thuyết về tâm của Chu Hi, hệ thống 
Tâm học Lục Cửu Uyên không được hoàn bị, lôgíc không 
được chặt chẽ, nội dung không được phong phú, nhưng trên 
cơ sở kế thừa và phát triển Học thuyết về tâm của Mạnh 
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Tủ, của Thiệu Ủng, của Trình Hạo, ông đã xây dựng nên 
hệ thống tư tưởng Tâm học chống chọi ngang hàng vói Đạo 
học Trình Chu, điều này có ý nghĩa quan trọng về khai sáng 
học phái trong lịch sử phát triển phạm trù tâm triết học 
Trung Quốc. 


Trong quá trình xác lập Tâm học, Lục Cửu Uyên tương 
đối chú ý hấp thu và phát triển khuynh hướng Tâm học của 
Trình Hạo, còn Học thuyết vê tâm tủa Chu Hi thi nghiêng 
về tư tưởng của Trình Di. Lục Cửu Uyên vạch ra rằng: 
"Nguyên Mẫn giống như Y Xuyên, Khâm Phu nhu Minh 
Đạo. Y Xuyên thì kín đáo sâu sắc chắc chắn, Minh Đạo thì 
lại thông thoáng" ("Ngữ lục thượng"). Ông phê phán gộp cả 
quan điểm của Chu Hi và Trình Di, mà tương đối tán đồng 
quan điểm của Trương Thức và Trình Hạo. Tuy Trương 
Thức kế thừa Trình Hạo, đã nêu ra một số tư tưởng tâm 
học nào đó cùng một lúc với Lục Củu Uyên, nhưng Trướng 
Thức vừa lấy tâm làm bản thể vũ trụ, lại lấy lí làm bản thể 
vũ trụ, có khuynh hướng dung hợp tâm và lí. Cho nên, mặc 
dù Trương Thức có được l.ục Cửu Uyên tán đương, nhưng 
trong lịch sử phát triển Tâm học, địa vị của Lục Củu Uyên 
vẫn quan trọng hơn nhiều so với Trương Thúc. 


Tiết VI- Tư tưởng tâm chủ thiên địa, 
mệnh vạn vật của Ngụy Liễu Ông. 


Ngụy Liễu Ông (1178- 1237) là nhà lí học nổi tiếng cuối 
thời Tống, có lòng tôn kính ngưỡng mộ Chu Hi, Trương 
Thức. Ông đóng vai trò quan trọng đối vỏi việc xác lâp địa 
vị chính thống của Lí học. Ngụy Liễu Ông bắt đầu từ Chu 
học, nghiên cứu học tập Học thuyết Chu Hi, Trương Thức, 
về sau chịu ảnh hưởng của Lục học, đã nêu ra tư tưởng 
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Tâm chủ thiên địa, mệnh vạn vật, chuyển sang có khuynh 
hướng Tâm học. Học thuyết về tâm của ông không chi đã 
phản ánh xu hướng Đạo học diễn biến sang Tâm học những 
năm cuối thời Nam Tống, hơn nữa còn có đặc điểm riêng 
của mình, về một số mặt nào đó biểu hiện là sự đột phá 
đối vói lí học chính thống. 

I- Tâm là chúa tẾ thiên địa vạn vật. 


Phạm trù cao nhất của triết học Ngụy Liếu Ông là tâm, 
ông lấy tâm làm bản thể vũ trụ vạn vật. "Ôi cái tâm to lón! 
Nên nó là cái chủ thiên địa mệnh vạn vật” (“Luận nhân tâm 
bất năng dư thiên địa tương tự giả 5", Xem "Hạc Sơn Tiên 
sinh Đại toàn Văn tập”, dưới đây cũng như vậy). "Người lấy 
tâm kiêm chúc nãng thiên địa, có đủ thể vạn vật, thành vị 
giữa không gian thời gian, để làm chủ thiên địa, để mệnh 
vạn vật, cai quản tốt cả âm dương, bao quát tạo hóa, xuyên 
suốt cố kim, không có gì không do nó”. (Nhân dĩ nhân tâm 
kiêm thiên địa chỉ năng, bị vạn vật chỉ thể, di thành vị lưỡng 
gian, đi chủ thiên địa, di mệnh vạn vật, bích hạp âm dương, 
phạm vi tạo hóa, tiến thoái cổ kim, mạc bất do chỉ) (Như 
trên). Gọi tâm chủ thiên hạ, mệnh vạn vật, tức tâm là chúa 
tể thiên địa vạn vật, vũ trụ vạn vật đều lấy tâm làm căn cứ 
tồn tại. Ngụy Liễu Ông cho rằng tâm thành vị giữa trỏi đất, 
là bản thể vạn vật tròi đất, chúa tế vũ trụ, bất kể là âm 
đương đối lập, vạn vật tạo hóa trong không gian hay là 
xuyên suốt cổ kim trong thời gian, đều do tâm cai quản tất 
cả (nhiếp thống), tâm chung thủy vỏi vũ trụ, xa rồi tâm thì 
không có vũ trụ. "Càn khôn vận hành, cai quản tất cả vạn 
cổ nào có kết thúc, còn con người với thân thể nhỏ bé như 
thế, sinh tử có kì hạn, gần (ít) thì mấy chục năm, xa (nhiêu) 
thì tói trăm năm, mà linh của cái tâm thì rõ ràng là có thể 
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tạo lập thiên địa, chủ quản được vạn vật cùng với trồi đất 
trỏ thành cái vô cùng tận". ("Ản Thiếu Sử từ đường kí"). 
Sự biến hóa của càn khôn vô cùng vô tận, không có chung 
cực (cực cuối cùng). Tâm tương ứng vói nó, làm chúa tể 
vạn vật, bao quát tròi đất, cũng vô cùng vô tận và không 
có đầu có cuối. 

Ngụy Liễu Ông cho rằng ngoài tâm không có trời, ngoài 
tâm không có vật. "Thiên địa do ta làm ra, ngũ hành ngũ 
khí đều ỏ trong một ý niệm của ta" (Thiên địa thị ngã khứ 
tác, ngú hành ngũ khí đô tại ngã nhất niệm gian) ("Sư Hữu 
nhã ngôn”) "Cái tâm con người hưu minh trung chính, vạn 
hóa đều từ đó mà ra cả vậy" (Nhân chi nhất tâm hưu minh 
trung chính, vạn hóa đo thị xuất yên) (“Trường ninh quân 
cống viện kí"). Tâm là bản nguyên (gốc) của vũ trụ, sự biến 
hóa của tröi đất vạn vật đều từ tâm mà ra, là sản phẩm 
của tâm. Ngụy Liễu Ông cho rằng không những trồi Ö trong 
tâm, vạn sự vạn vật ở trong tâm, mà lí cũng ở trong tâm. 
"Cái tâm, sự tụ hội của lí, sự thống soái của khí, xuyên suốt 
cổ kim, đan chéo vào nhau giữa người và vật, chẳng có cái 
gì mà không do nó cả”. ("Trình Thuần Công Dương Trung 
Trương Công từ đường kí"). Tâm thống soái khi, hội hợp 
lí, đặt lí vào trong tâm, nhấn mạnh tâm lí hợp nhất, nếu 
tâm có chuyện không yên thì là không họp vói lí. "Cái tâm 
này mà sáng suốt thi là tròi vậy, cái tâm này mà không yên, 
thì lí trồi (thiên lí) cũng không làm gì được....... Ngoài 
nhân tâm ra lại còn có cái gọi là tröi nữa ưu?" (Thủ tâm chỉ 
thần minh tắc thiên dã, thử tâm chi sở bất an, tắc thiên lí 
chỉ sỏ bất khả. ... Nhân tâm chỉ ngoại hựu hữu sở vị thiên 
hồ?) ("Bạt sư Hậu Khanh Trí sĩ thập thí"). Tâm tức thiên 
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và tâm tức lí là nhất trí với nhau, thiên không ỏ ngoài tâm 
và lí Ö trong tâm cũng tương thông với nhau. Như vậy là cả 
ba tâm, thiên và lí nối liền nhau, và xuất hiện vói hình thức 
tâm chủ thể. Ó đây thiên cũng không phải chỉ cái bầu trồi 
xanh xanh tương úng vói đất, mà là chỉ cái trồi bản thể 
tương thông với tâm và lí. "Tröi không phải là cái bầu trời 
xanh xanh, khi mà lòng của bệ hạ vói lòng của hàng trăm 
triệu triệu người như nhau đều giữ nghĩa lí mà yên ổn cả 
thì đó gọi là trỏi vậy". ("Thiên phi thương thương chỉ vị đã, 
bệ hạ chi tâm dũ úc triệu nhân chỉ tâm, nghĩa lí sở an, thị 
chị vị thiên) ("Luận Nhân chủ chỉ tâm nghĩa lí sở an thị chỉ 
vị thiên"). Cái tâm giữ được nghĩa lí thì là trời. Tư tưởng 
tâm, thiên, lí hợp nhất của Ngụy Liễu Ông đã thể hiện được 
đặc điểm Tâm học của ông. 
II - Tâm là thần mình của người. 
(Tâm giả nhân chí thần mình) 

Lấy tâm làm chủ thể nhận thúc, cái tâm này là tiêu 
chuẩn làm rõ dúng sai. "Tâm là thần minh của người, thế 
là nó so sánh để phân biệt đúng sai, tà chính, như trắng 
đen, không cho phép tụ dối mình". (Tâm giả, nhân chỉ thần 
minh, kì vu thị phi tà chính chỉ biện giảo nhược bạch hắc, 
bất dung di tự khi) (La Văn Cung Công Tấu Nghị tự"). 
Tâm có công năng nhận thức, là tiêu chuẩn để phân biệt 
nhận thức là đúng hay sai. Ngụy Liễu Ông cho rằng tiêu 
chuẩn làm rõ đúng sai này không chịu sợ quấy rầy và ảnh 
hưởng của bên ngoài. "Phải là phải trái là trái, đó là lương 
tâm con người vậy, không phải khác nhau hay giống nhau 
vì chúc phận phân chia hay hợp nhất, không phải nói ra 
hay lặng im vì thời thế bàn luận xuôi ngược". (Thị thị phí 
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phi, nhân chỉ lướng tâm dã, bất đi chúc phận chi phân hợp 
nhi hữu dị đồng, bất dĩ thời luận chỉ hướng bội nhi ví ngữ 
mặc) (“Loại tỉnh biệt thí sở sách vấn đệ nhất đạo"). Công 
năng phân biệt rõ phải trái đó có ỏ nhân tâm, là thuộc tính 
bản chất của tâm. Vì tâm là cái tiêu chuẩn làm rõ phải trái, 
cho nên phải lấy việc minh tâm (làm sáng lòng) làm cơ sở 
cho việc nhận thúc ngoại vật. Ông nói: "Muốn quan sát vạn 
vật bên ngoài, trước tiên bên trong phải có hiểu biết sáng 
rô, nếu nội tâm không sáng rõ thì không thể phân biệt rõ 
được bên ngoài vậy". (Nhược dục ngoại quan sát vạn vật, 
tất tiên nội hữu thức nghiệm chỉ minh, nhược tâm nội vô 
minh đắc ngoại bất năng phân biện dã) ("Lỗ khi"). Vậy là 
minh tâm ở trước, mói nhận thức ngoại vật sau; điều đó đã 
nhấn mạnh tầm quan trọng của tâm trong quá trình nhận 
thức. Ngụy Liễu ông tiến thêm một bước đưa việc "minh 
tâm trí tri” (làm sáng lòng đến biết) làm mục đích của nhận 
thức. "Cái tâm con người, to lón mà tỉnh vi,...... Cái đạo 
học vấn là phải hiểu thấu (trí) cái nó biết, mà làm rõ cái 
nó sáng (minh) vậy" (Nhân chỉ nhất tâm, quảng đại nhỉ tỉnh 
vi,... học vấn chi đạo, đắc sở di trí kì trỉ nhi minh kì minh 
đã). (Chuyết trai kí"). Học vẫn không phải nhằm nhận thức 
ngoại vật mà là nhằm khai thác cái "tri" (biết) và cái minh 
(sáng) cố hữu trong tâm mình. Đây là chỗ giống nhau vỏi 
nhận thức luận "tự thúc bản tâm" (tụ nhận biết bản tâm) 
của Lục Cửu Uyên. 


lHI - Mới liên hệ lôpíc giữa tâm với thái cực và đục. 
1- Tâm với thái cực. Quan niệm về mối quan hệ giữa 


tâm với thái cực đã phản ánh khuynh hướng chuyển hóa 
của Ngụy Liễu Ông từ Đạo học Chu Hi sang Tâm học Lục 
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Củu Uyên. Thái cực trong hệ thống Triết học Ngụy Liểu 
Ông là chỉ bản thể vũ trụ. "Cái đúng vững trong vũ trụ 
không gì khác là sự lưu hành kì diệu của thái cực, nhỏ đó 
mà người và vật có được chính tính mệnh của mình”. (“Tứ 
minh Hồ Khiêm Dị thuyết tự"). Điều này giếng vói Chu Hi. 
Song Ngụy Liễu Ông lại đặt ngang nhau giữa thái cực với 
tâm; từ chố lấy thái cực làm bản thể vũ trụ chuyển sang lấy 
tâm làm bản thể vũ trụ, như vậy hơi xa rồi Đạo học Chu 
Hí mà đi đần về Tâm học Lục Cửu Uyên. Ông nói: "Tâm 
là thái cực con người, mà nhân tâm lại là thái cực trời đất, 
để làm chủ lưởng nghí, để mệnh lệnh cho vạn vật, không 
ra ngoài những câu đó". (Tâm giả, nhân chỉ thái cục, nhi 
nhân tâm hựu vi thiên dđịa chỉ thái cục, đi chủ lưỡng nghỉ, 
dĩ mệnh vạn vật, bất việt chư thủ) ("Luận nhân chủ chỉ tâm 
nghĩa lí sỏ an thị chi vị thiên"). Tâm là thái cực của người, 
mà nhân tâm lại là thái cực của trời đất, tâm và thái cực 
chuyển hóa lắn nhau. dụng họp lẫn nhau, tương thông với 
nhau, kết quả là tâm dung nạp thái cực, trỏ thành bản thể 
của vũ trụ, vạn vật tröi đất đều ở trong tâm này. Tư tưởng 
Tâm tức thái cực của Ngụy Liễu Ông nhất trí về lôgíc vói 
tu tưởng "Tâm tức lí" của Lục Củu Uyên, đây cũng là sự kế 
thừa tư tưởng “Tâm là thái cực” của Thiệu Ủng. 

2- Tâm với dục. Sự trình bày của Ngụy Liễu Ông về 
quan hệ giữa tâm và dục biểu hiện ra một số sự đột phá 
nào đó đối với lí học chỉnh thống, nó cũng đã phản ánh 
đặc điểm Học thuyết về tâm của ông. Ngụy Liễu Ông cho 
rằng tâm có cả hai mặt động và tĩnh; tâm thể vốn tĩnh, nó 
biểu hiện là tỉnh; tâm cảm ngoại vật mà động, sinh ra dục, 
dục được gọi là tỉnh, cho nên tâm lại kiêm cả tính và tình. 
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"Tâm vốn tuy tĩnh, cảm ngoại vật mà tâm động theo ý 
muốn, đấy là sự tham muốn của tính vậy. Tự nhiên gọi là 
tính, tham muốn gọi là tình, đó là sự phân biệt giữa tình 
và tính (Tâm bản tuy tĩnh, cảm vu ngoại vật như tâm toại 
động, thị tính chỉ sỏ tham dục đã. Tự nhiên vị chí tính. 
tham dục vị chỉ tình, thị tình tính biệt đã) ("Lễ kí yếu nghĩa. 
Lạc kí"). Tâm chịu ảnh hưởng của ngoại vật sẽ sinh ra "tham 
dục". Ngụy Liễu Ông thực ra không coi mọi ham muốn của 
con người (nhân dục) đều là hỏng cả. Ông nói: "Con người 
thì có những ham muốn, tức từ tâm xuất ra. Ham muốn tuy 
là sở hữu của con người, nhưng ham muốn có hai mặt là 
thiện và có cả bất thiện nữa" (nhân chỉ hữu dục, túc tòng 
tâm xuất. Dục tuy nhân chỉ sỏ hữu, nhiên dục hữu thiện. 
bất thiện tôn yêu) ("Hựu đáp Ngu Vĩnh Khang"). Dục tuy 
từ tâm mà ra, song dục thì lại có hai mặt thiện và bất thiền. 
Lấy mặt dục có thiện thì đấy là sự đột phá đối với Lí hoc 
chính thống, cũng là sự cải tạo đổi với tư tưởng Diệt nhân 
dục của Trình - Chu. Ngụy Liễu Ông cho rằng chuyện ăn 
uống, nam nữ là dục vọng chính đáng của con người. 
"Chuyện ăn uống, nam nữ là cái đầu mối lồn mà lòng người 
ham muốn; chuyện chết chóc, nghèo khổ là cái đầu mối lón 
mà lòng người ghét bỏ" (Ẩm thực nam nữ thị nhân tâm sö 
dục chỉ đại đoan tự dã, tử vong bần khổ thị nhân tâm sỏ ö 
chỉ đại đoan tự đã) (“Lễ kí yếu nghĩa. Lế vận"). Đối vói 
nhân dục, Ngụy Liễu Ông không đòi hỏi tuyệt diệt nó, mà 
chủ trương lấy cái tâm tiết chế nó. "Khi vật dục cường thì 
tâm tiết chế" ("Túc tịch thứ vận Tông Quyền huyện ước 
khách"). Trên múc độ nhất định đã khẳng định tính họp lí 
của việc tồn tại nhân dục. Ông nêu ra: "Thánh hiền nói ít 
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dục thôi, chưa từng nói vô dục bao giò" ("Họp châu Kiến 
Liêm Khê tiên sinh từ đường kí"). Đây là sự cải tạo đối với 
tư tưởng "it cho đến không có" ("Dương tâm đình thuyết") 
của Chu Đôn Di. 

Sau Lục Cửu Uyên, tư tưởng Tâm chủ thiên hạ, mệnh 
vạn vật của Ngụy Liễu Ông nêu ra đã có cống hiến cho việc 
truyền bá và phát triển Tâm học. Học thuyết về tâm của 
ông cùng với một số đội phá nào đấy của ông đối với Lí 
học chính thống đều đã gây ra ánh hưởng nhất định đối vói 
giói tư tưởng cuối thỡi Tống và xã hội đương thời. Cho nên 
đương thời ông có danh hiệu vinh dự "Nam Phương Cộng 
tông hạc són lão". 

(Gia Huyền Ông: "Tác Đường tập", Quyển 6). 

Học thuyết về tâm thời Nam Tống đã phản ánh nhiều 
mầu sắc lí luận khác nhau của nhiều học phải. Trong đó 
có Học thuyết về tâm "Tâm gốc ỏ thiên tính", tức tính thể 
tâm dụng, tâm phụ thuộc tính của Hồ Hoằng người khai 
sáng Học phái Hồ Tương; có Học thuyết về tâm điều hòa 
giữa Chu Hi và Lục Cửu Uyên, như Tâm gốc khí ngọn của 
Trương Thức, "Tâm tức trồi", "Khí do tâm mà ra” của Lã 
Tổ Khiêm v.v..., vừa nói tâm là gốc, lại nói khí là ngọn; 
cho đến Học thuyết về tâm với Tâm chủ thiên địa, mệnh 
vạn vật của Ngụy Liễu Ông bắt đầu từ Chu học, đần đần 
chuyển sang có khuynh hướng Lục học. Còn Học thuyết 
vê tâm của Chu Hi "Tâm thống tính tình", tâm đạo và 
tâm người tách nhau, tâm tính có khác nhau và Học 
thuyết về tâm của Lục Cửu Uyên "Tâm ta tức là vũ trụ", 
"Tâm tức lí" và tâm tính bất phân (không phân biệt), đã 
đại diện cho trào lưu chủ yếu trong sự phát triển lí luận 
phạm trù tâm thời ki Nam Tống. 
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Học thuyết về tâm của Chu Hi được coi là nổi tiếng có 
nội dung phong phú, lôgíc chặt chẽ, tư duy biện chứng tỉnh 
xảo đẹp đế; những tư tưởng "Tâm thống tính tinh", phân 
tách tâm đạo và tâm người, trong đó lấy tâm đạo làm chính, 
đã đại diện cho trình độ cao nhất trong sự hệt, triển lí 
luận về phạm trù tâm thời Tống và đã có những cống hiến 
quan trọng trong lí luận về phạm trù tâm trong triết học 
Trung Quốc. 

Tâm học Lục Cửu Uyên thuộc Học phái lí chủ thể, 
mặc dầu không đóng vai trò chinh thống trong giỏi học 
thuật thời Nam Tống, nhưng trả: qua sự hội tụ Chu - 
Lục thỏi nhà Nguyên, đến sự nổi dậy Tâm học thời nhà 
Minh, triết học của Học phái li chủ thể bị gió thổi giạt 
xuống một thời, nay trỏ thành một trào lưu lồn trong sự 
phát triển học thuật. 
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CHƯƠNG VII 
TƯ TUỞNG TÂM THỎI NGUYÊN 


[.¡ luận về tâm thời Nguyên đã trải qua quá trình điều 
hòa giữa Chu Hi và Lục Cửu Uyên, diễn biến từ Chu học 
sang Lục học. Húa Hoành đã phát huy vai trò quan trọng 
truyền bá và phổ biến rộng rãi Đạo học Trình Chu. Trên 
cơ sở kế thừa Học thuyết về tâm của Triết học lí tuyệt đối 
của Chu Hi, ông đã đề ra tư tưởng tâm có nhiều lí mà ứng 
vạn sự. Học thuyết về tâm của Lưu Nhân, Ngô Trừng có 
đặc điểm điều hòa giữa Chu và Lục. Lưu Nhân vừa kế thừa 
quan điểm Triết học lí tuyệt đối của Chu Hi lại vừa hấp 
thu quan điểm của Lục học, lấy tâm làm gốc của vũ trụ. 
Ngô Trừng chủ trương tư tưởng tâm có thể và dụng, nội 
ngoại hợp nhất. Ông cho rằng Tâm học không chuyên chỉ 
Lục học, mà chỉ chung cho tất cả học vấn truyền Đạo thánh 
nhân của Nho gia, nhấn mạnh Đạo thánh nhân được tồn 
giữ Ỏ tâm. Đấy vừa là sự hấp thu đối với Học thuyết về 
Đạo thống Chu Hi, lại vừa là sự đột phá và bổ sung đối 
vói Tâm học Lục Cửu Uyên, biểu hiện đặc điểm chiết trung 
Chu - Lục của ông. 

Tiết I - Tâm có nhiều lí mà ứng vạn sự 
của Hứa Hoành. 

Húa Hoành (1209-1281) là nhà lí học nổi tiếng thời 
Nguyên, có vai trò quan trọng về mặt truyền bá và phổ biến 
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rộng rãi Đạo học Trình - Chu, làm cho nó trỏ thành tư 
tưởng thống trị chính thống, Triết học Hứa Hoành lấy đạo, 
li làm bản thể của vũ trụ, Học thuyết về tâm của ông "lấy 
lời Chu Tủ làm thầy", nhưng về một số mặt nào đó cũng 
có khác. 

l- Tâm ứng vạn sự. 


Húa Hoành lấy tâm làm chủ thể nhận thức, tâm có công 
năng và thuộc tỉnh tư lự và phản ánh sự vật. "Tâm là thần 
minh của người, tâm con người tuy không quá tấc vuông, 
nhưng bản thể của nó chí hư chí linh, không hề không có 
trí thúc tự nhiên" (“Đại học trực giải", "Lễ Trai đi thư", 
Quyển 4). "Một cái tâm của con người,...... úng vạn sự là 
cái dụng lón của nó" (Như trên), nhân tâm hư linh, trong 
tâm có tri thức, có thể nhận thức và phản ánh sự vật. Hứa 
Hoành kế thừa Chu Hi, lấy việc tâm ứng vạn sự so sánh 
vói việc lấy kính soi vật. "Tâm thánh nhân như kính nước 
trong, vật đến không loạn, vật đi không lưu lại" ("Ngữ lục 
Thượng", "Lỗ Trai di tập", Quyển 1). Sự phản ánh của tâm 
đối với ngoại vật có tính khách quan, không chịu sự uấy 
rầy của bất kì vật nào khác. Ngoài nhận thức và phản ánh 
sự Vật ra, tâm còn có thuộc tính tư lự. "Nhân tâm hư linh, 
không có lí như cây khô tro tàn không biết suy tư, nó tinh 
tường ở chố có thể tư lự được" . (Nhân tâm hư linh, vô cảo 
mộc tử khôi bất tư chỉ lí, yếu đương tỉnh vu khả tư lự xứ). 
(Như trên). Cây khô không suy tư mà tâm thì có suy tư, đó 
chính là sự kế thừa tư tưởng "Cơ quan tâm thì suy tư" (Tâm 
chi quan tắc tư) của Mạnh Tủ. Hứa Hoành nói: "Tư !ự thì 
rất vô hình" (Tư lự vưu vô hình) ("Ngư lục hạ", "Lỗ Trai di 
thu”, Quyển 2). Phân biệt tư duy vô hình với sự vật hữu 
hình, túc là nói hoạt động tỉnh thần có khác với hiện tượng 
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vật chất. Hứa Hoành cho rằng, tư duy của tâm là tiền đề 
của nhận thức nghĩa lí, đối tượng nhận thức của tâm là lí, 
mà lí thì phải thông qua tư duy của tâm mói có thể thu 
được. "Tâm thường suy tư thì mói sinh ra nghĩa lí, lực phải 
chuyển vận thì mói làm được trăm việc". (Nhu trên). Khác 
nhau của nó là ở chỗ tâm có thể suy tư, còn lí thì do sự 
suy tư của tâm mà sinh ra được. 


II - Tâm đáng gọi là nhân. 


Húa Hoành lấy nhân làm tâm, tâm có hàm nghĩa đạo 
đức nhân nghĩa. Ông nói: "Tâm đáng gọi là nhân vậy. .... 
Người có nhân soi trồi đất vạn vật là một thể, đều biết được 
đau ngứa, như vậy mới là nhân được” (Như trên). Nhân có 
loại tác dụng tri giác nào đấy, đây là chỗ tương tự vói công 
năng của tâm. "Tri giác, nó là cái dụng của nhân, mà ở 
người có nhân thì có đủ cả vậy". (Phù tri giác tắc nhân chỉ 
dụng, nhi nhân giả chỉ sỏ kiêm dã). ("Ngữ lục thượng", "Lỗ 
Trai đi thư", Quyển 1). Hứa Hoành lấy nhân làm tâm, điều 
này có khác vói tư tưởng “tâm phí nhân” (Tâm không phải 
là nhân) của Chu Hi. Ông còn nói: "Nhân, là cái cố hữu 
của nhân tâm" (Như trên) và cho rằng nhân là cái vốn có 
của nhân tâm, hp nhất hai cái lại với nhau. Đồng thời ông 
đã giải thích thêm về quan điểm "Đúc của tâm là nhân” của 
Chu Hi: "Nhân là cái đức của tâm, nói vậy lí cũng là ỏ cái 
tâm vậy". ("Ngữ lục hạ", "Lỗ trai di thư", Quyển 2). Đức có 
được thì lí cũng là ở tâm. Theo lôgíc tư tưởng của ông thì 
lí cũng là ỏ sự suy tư của cái tâm. Tâm đáng gọi là nhân, 
song tâm không thể gọi là lí, không thể đặt dấu bằng đơn 
giản giữa lí và tâm được. Hứa Hoành tiến thêm một bước 
mỏ rộng ngoại diện của tâm, cho rằng không chỉ riêng nhân 
tâm là nhân, hơn nữa tâm trời đất cũng là nhân. "Tâm tröi 
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đất cũng chỉ là cái nhân mà thôi". ("Thiên địa chỉ tâm, nhân 

nhí dữ") (Như trên). Thông qua nhân mà nối liền nhân tâm 

và tâm trời đất. Cả vũ trụ đều tràn ngập tỉnh thân nhân ái. 
lHI - Quan hệ giữa tâm với lí, tính. 

I- Tâm vói lí. Tâm và lí vừa có khác nhau, không thể 
lẫn lộn; lại có liên hệ và tương thông vói nhau. Tâm là lí 
khác nhau ỏ chỗ: nhân tâm có tri giác, là chủ thể của nhận 
thức, có thể nhận thức được lí; li không có tri giác, là bản 
thể vũ trụ, được tâm nhận thức. Nói chung, trong hệ thống 
triết học của Hứa Hoành, tâm không có ý nghĩa là bản thể 
vũ trụ. Ông từng nói: "Cái Thượng đế giáng vào trong lòng 
mà con người có được gọi là tâm; tâm hình tuy nhỏ, nhưng 
bên trong ẩn chứa cái lí vạn vật trồi đất, gọi là tính, gọi là 
minh đúc, hư linh minh giác, thần diện khôn lường, giống 
như trời đất, cho nên thánh nhân nói Trời, đất, người là 
tam tài". ("Luận minh minh đức", "Lỗ Trai di thư", Quyển 
3). Trên tâm còn có Thượng đế là cội nguồn của nó. Trong 
tâm tàng ẩn lí, cũng gọi là tính, nhưng tâm thực ra không 
ngang bằng lí hoặc tính. Tâm hư linh minh giác có thể phản 
ánh trỏi đất, nhân tâm họp nhất với trồi đất. Trời đất người 
là tam tài, không phải tâm tức tròi, cũng không có nghĩa 
tâm và trời đều là bản thể vũ trụ. Quan hệ giữa tâm và lí 
thực chất là "Hí có trong nhân tâm" ("Trung dung trực giải"), 
"Lỗ Trai di thư", Quyển 5), tâm "có thể có nhiều lí" (°Đại 
học trực giải”, "Lỗ Trai di thư", Quyển 4). Lí tồn tại vỏi 
nhân tâm, tâm có lí, điều này khác vói "Tâm tức lí". Mối 
liên hệ và thông suốt lẫn nhau giữa tâm và lí biểu hiện ở 
chỗ, tuy rằng tâm và lí có khác biệt, nhưng "Lí là cái sở tồn 
của tâm” (Tâm chỉ sở tồn giả lí) (“Ngữ lục hạ", "Lố Trai di 
thu”, Quyển 2). Lí tồn tại trong nhân tâm, điều này nhất 
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trí với tư tưởng Tâm có lí. Hứa Hoành cho rằng cùng l¡ có 
mối hên hệ chặt chế vói việc nhận thức tri thức trong tâm. 
"Muốn mỏ rộng tới tận cùng tri thức của bản tâm, lại suy 
xét đến cùng cái lí của sự vật trong thiên hạ để đến được 
chỗ chí cực đó thì không thể có chỗ nào không đến được" 
(Nhược yếu thôi cực bản tâm đích tri thức, hựu tại cùng 
cứu thiên hạ sự vật chỉ lí, trực đáo ná chí cực xú bất khả 
hữu nhất ta bất đáo) ("Đại học trực giải". "Lỗ Trai di thư", 
Quyển 4). Ông chủ trương phải cùng lí (thấu hiểu đến tận 
cùng của lí) từng vật từng việc một, nếu không tới được tận 
cùng của lí "cũng không tránh khỏi được hôn mê khiếm 
khuyết và có chỗ không thể tói tận cùng được”. (Dã vị miễn 
hôn muội khiếm khuyết, hữu bất năng tận liễu) (Như trên). 
Cùng lí mói mỏ rộng tới được tận cùng bản tâm. Do quan 
hệ giữa tâm và lí mật thiết như vậy nên khi trả lồi câu hỏi: 
“Tâm, tính, thiên, là một lí, như thế nào?", Hứa Hoành đã 
vạch ra rằng: "Là một xuyên suốt liền nhau". "(Tiện thị nhất 
đi quán chỉ) (“Ngữ lục thượng", "Lỗ Trai di thư", Quyển 1); 
điều này biểu hiện khuynh hướng dung hợp giữa tâm và lí 
nào đó. Mặc dù vậy, Học thuyết về tâm của Hứa Hoành 
vẫn không có khuynh hướng lí chủ thể rõ ràng. Lí thông 
suốt với tâm, cũng không có nghĩa lí tức tâm, tâm tức lí. 
2- Tâm với tính. Trong hệ thống triết học của Hứa 
Hoành, tính vói đạo, với lí tương đương nhau, khác danh 
mà cùng thực. Lí tồn giữ ỏ tâm tức là tính. Về quan hệ tâm 
vói tính, Húa Hoành đã kế thừa tư tưởng của Chu Hi, cho 
rằng tâm thống tính tình, tính là thể của tâm, tình là dụng 
của tâm. "Tâm thống tính tình vậy; cái tính là thể của tâm; 
cái tình là dụng của tâm vậy". (Ngữ lục hạ", "Lỗ Trai di 
thư”, Quyển 2). Tâm thống tính tình thì tâm kiêm thể dụng, 
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tính tuy là thể của tâm, nhưng tâm không ngang bằng tính, 
điều này biểu hiện ở chỗ: Trước hết phải biết tính của nó, 
sau đó mói có thể tân được tâm, không phải tân được tâm 
của nó rồi sau mói biết được tính của nó (Tiên tri kí tính, 
nhiên hậu năng tận tâm, phi tận kì tâm nhỉ hậu tri kì tính) 
(Nhu trên). Tri tính và tận tâm có chia ra trước và sau đó 
là do tâm và tính có khác nhau. Hứa Hoành lấy việc biết 
tính của nó trước làm tiền đề cho việc tận tói tâm, điều này 
gần giống với tư tưởng "cùng tói lí để hiểu rõ được tâm” 
(cùng lí di minh tâm) của Chu Hi, mà có khác với tư tưởng 
"Lập cái lón của nó trước” của Lục Cửu Uyên. 

Học thuyết về tâm của Hứa Hoành có khuynh hướng 
chủ yếu nghiêng về Chu Hi, ông chủ trương chia tâm làm 
hai, đồng thời đưa thêm phạm trù khí vào trong hệ thống 
triết học của mình, ông vạch ra rằng: "Thanh sắc mùi vị 
đều phát từ khí, đó là tâm người, như vậy thì là nhân dục; 
nhân nghĩa ngũ thường gốc ở tính, đó là tâm đạo như vậy 
thì là lí trôi". (Thanh sắc xú vị phát vu khí, nhân tâm, tiện 
thị nhân dục, nhân nghĩa ngũ thưởng căn vu tính, đạo tâm 
đã, tiện thị thiên 1í) (Như trên). Điều này có khác vói tư 
tưởng Lục Cửu Uyên rất ít nói đến khí, phản đối việc phân 
chia ra tâm đạo và tâm người, thiên lí và nhân dục. Nhưng, 
tư tưởng "tâm đáng gọi là nhân" của ông có khác với tư 
tưởng "tâm phi nhân" của Chu Hi, mà lại có chiều hướng 
nghiêng về tư tưởng "nhân túc tâm đó” của Lục Cửu Uyên. 

Tiết H. "Tâm, lí vô gian” (Tâm và lí không 
có khoảng cách) của Lưu Nhân. 

Lưu Nhân (1249 - 1293) là nhà lí học nổi tiếng thời 
Nguyên, ông tiêu cực về ẩn dật, không họp tác với kẻ thống 
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trị. Triết học của ông có đặc trưng điều hòa tâm và lí. Lưu 
Nhân họp nhất Chu và Lục lại, đề ra tu tưởng "Tâm, lí vô 
gian”, đã phản ánh xu hướng phát triển của Triết học thời 
Nguyên. 

Il- Tâm sinh thành vạn vật. 


Về qui định nội hàm của tâm, Lưu Nhân cho rằng tâm 
là gốc của vũ trụ, vạn vật do tâm sinh thành. " chỗ cái 
tâm nhỏ chút xíu chứa nghĩa sâu đậm, vạn vật từ đó sinh 
thành" (Thốn tâm nhân hậu xú, vạn vật tụ sinh thành) 
(“Hủy dự", "Tĩnh tu tập", Quyển 5). Trong tâm hàm chứa 
nhân (nhân nghĩa), là cội nguồn sinh ra vạn vật. Về thời 
gian mà:nói “Cái tâm nhỏ chút xíu sinh ra cái hàng nghìn 
nãm (thốn tâm thiên tải sinh) ("Hương quận Nam lâu hoài 
cổ”), tâm sinh ra cái hàng ngàn năm, là chúa tể của thời 
gian. Nhìn về không gian thì "Cái linh của nhân tâm có thể 
tham gia vào với trồi đất giúp cho cái hóa dục tồn tại" 
(Nhân tâm chỉ linh hữu khả dĩ tham thiên địa nhi tán hóa 
dục giả tồn). ("Đề lâu sinh bình cập mạc bản hậu”. "Tĩnh 
tu tập”, Quyển 12). Thiên địa hóa dục tồn giữ ở nhân tâm, 
vạn vật đều bao hàm trong tâm. "Ai bảo có cái ngoài tâm 
bao hàm, tôi biết đạo trần lan khắp chốn không thiên lệch" 
(Thùy vị bao hàm tâm hữu ngoại, ngã trỉ di mãn đạo vô 
thiên) (“Hiện tiền", "Tĩnh tu tập", Quyển 4). Nêu song song 
tâm với đạo, cả hai đều là bản thể của vũ trụ. Ông cho 
rằng "vốn không có gì ngoài tâm cảnh" (Tâm cảnh bản vô 
ngoại) (“Toại sơ đình thuyết", "Tĩnh tu tập", Quyển 11), 
“Tâm cảnh" có thể thâu tóm cả vũ trụ. Đem qui kết khá rõ 
ràng bản nguyên (thực thể căn bản) vũ trụ vào tâm, đấy 
chính là chỗ Lưu Nhân có chiều hướng nghiêng về Tâm học 
Lục Củu Uyên. 
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II - "Tâm, lí vô gian" (tâm lí không có khoảng cách) 


Về quan hệ giữa tâm với lí, Lưu Nhân cho rằng tâm, li 
họp nhất không có khoảng cách, điều này biểu hiện khuynh 
hướng điều hòa giữa Chu Hi và Lục Cửu Uyên. "Tâm và 
nghĩa lí, nguyên không có khoảng cách, từ đó mà nhìn 
không hạn chế về thời gian" (Tâm đồng nghĩa lí nguyên vô 
gian, tòng thử câu khán vị nhẫn thời) ("Giảng bát dật thù 
chương". "Tĩnh tu tập", Quyển 5). Lí trong hệ thống triết 
học của Lưu Nhân là chỉ bản thể của vũ trụ. Tâm và lí 
không có khoảng cách, nghĩa là dem lí chủ thể và lí tuyệt 
đối thống nhất lại, cả hai đều là bản thể vũ trụ. "Cái mà 
nó sở di tham dụ vói trời đất và chung thủy với trồi đất 
được đều là cái mà thiên lí nhân tâm không dung nạp được". 
("Hiếu Tủ Điền quân mộ biểu", "Tĩnh tu tập", Quyển 9). 
Người ỏ trong trời đất vũ trụ, chẳng qua chỉ sống mấy chục 
năm song người thì lại có thể sống thủy chung vói trồi đất, 
đó là vì nhân tâm và thiên lí tương thông với nhau, từ đó 
mà không ngừng làm chúa tể trời đất. Thân thể một người 
tuy có lúc chết, nhưng "cái sinh khí lưu hành giữa vạn vật 
trời đất của nó, thì hàng nghìn năm vản sừng sững tồn tại 
như chính nó vậy" (Ki sinh khí lưu hành vu thiên địa vạn 
vật chỉ gian giả, lẫm thiên tải nhi tự nhược đã) (Như trên), 
cái tâm trừu tượng thì tồn tại mãi mãi giữa trồi đất, cái tâm 
này là bản thể vũ trụ tương thông với lí. "Cái lí kì điệu mà 
làm chủ sự vật này, đó là tâm vậy". (Diệu thử lí nhi tế thủ 
sự giả, tâm yên nhỉ đi hí) ("Duy nặc thuyết", "Tĩnh tu tập", 
Quyển 7). Tâm có một tác dụng năng động chủ quan nào 
đấy, có thể cai quản sự vật, trên cơ sở tâm và lí không có 
khoảng cách, chúng lại cũng có chỗ khác nhau nhỏ nhỏ. 
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LH - Tâm thống soái khi. 


Nếu nói giữa tâm với lí và với đạo có mối liên hệ ngang 
giữa các phạm trù bản thể, thì tâm vỏi khí lại có quan hệ 
dọc giữa bản thể vói vật. Lưu Nhân nói: "Người là tâm trời 
đất vậy, tâm cố nhiên có thể thống soái khí, mà vật là nơi 
ở của khí vậy". (Phù nhân, thiên địa chỉ tâm đá, tâm cố khả 
di soái hồ khí, nhi vật tắc khí chỉ sỏ vị đã) (“Hà thị nhị hạc 
kí", "Tĩnh tu tập", Quyển 10). Cái gọi là khí, là chỉ vật liệu 
cấu thành vạn vật, vật đo khi mà ra. Tâm thống soái khí, 
khí phụ thuộc tâm. Lưu Nhân đã đưa phạm trù khí vào 
trong hệ thống triết học của mình, điều này có khác vói tư 
tưởng Tâm học Lục Cửu Uyên rất ít nói đến khí. Nhưng, 
Lưu Nhân lại qui khí về tâm, thế là tính độc lập của khí bị 
hạn chế. "Vật ấy chìm nổi trong khí ta" (Bi vật chí phù trầm 
vư ngô khi chỉ trung) (Như trên). Vật tuy do khí cấu thành, 
nhưng vật là cái ấy, khí là cái này. khí có mối liên hệ với 
tâm ta, mà không ở ngoài tâm, toàn bộ vạn vật đều không 
xa rồi tâm ta, điều này biểu hiện ra khuynh hướng Tâm 
học. "Bộ máy tâm hể động (chạy) thì khí cũng cuốn theo 
nó" (Tâm chi cø nhất động nhỉ khí diệc tùy chỉ) ("Thuần 
thử kí", "Tĩnh tu tập", Quyển 10). Như vậy tâm động thì khi 
cũng động, khí lấy tâm làm căn cứ tồn tại. 


Tư tưởng "tâm, li vô gian" của Lưu Nhân vừa lấy tâm 
làm bản nguyên vũ trụ, lại lấy lí làm bản thể vũ trụ, thống 
nhất tâm và lí với nhau, cho rằng hai cái đó không có 
khoảng cách, tương thông với nhau. Điều này đã phản ánh 
xu thế họp lưu (hội tụ) giữa Chu Hi và Lục Cửu Uyên cũng 
như diễn biến từ Đạo học sang Tâm học trong triết học 
thöi Nguyên. 
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Tiết III - Tâm có thể, dụng của Ngô Trùng. 


Ngô Trùng (1249 - 1333) là nhà lì học thời Nguyên cùng 
nổi tiếng ngang với Hứa Hoành, thời đó được gọi là "Nam 
Ngô, Bắc Húa". Triết học của ông lấy việc hội họp Chu Hi 
và Lục Cửu Uyên, mỏ rộng Tâm học làm đặc trưng. Ông 
đề ra tư tưởng tâm có thể, dụng. chủ trương nội ngoại hóp 
nhất, tâm và sự kết hợp. một mặt lấy tâm làm bản thể vũ 
trụ, mặt khác chủ trương thể và dụng gắn với nhau, tâm và 
sự không rời. Việc nó lấy tâm làm bản thể vũ trụ thi gần 
với Tâm học Lục Cửu Uyên; việc nó lấy sự vật làm cái dụng 
của tâm thì có khác quan điểm Lục Củu Uyên "không 
chuyên bàn sự, bàn ngọn, chỉ chuyên nói vê tâm thôi", 


ï - Tâm có thể và dụng, nội ngoại hợp nhất. 


Ngô Trùng lấy tâm làm bản thế vũ trụ, tâm của ông 
tương đương với đạo, với thái cực, đêu là phạm trù bản thể 
cùng thú tầng. "Thể của nó là đạo, dụng của nó là thần, là 
chúa tể thật sự, vạn hóa kinh luân, cái như là tâm đó đúng 
là thái cục. Hoặc đã phóng di, mà đương nhiên nên thu lại 
vậy". (Kì thể tắc đạo, ki dụng tắc thần, nhất chân chủ tế, 
vạn hóa kinh luân, phù như thị tâm, thị vị thái cục. Hoặc 
đĩ phóng khứ, sỏ nghỉ thu đả) ("Phóng tâm thuyết", "Ngô 
Văn Chính tập", Quyển 4). Trồi đất tức là tâm ta, tâm thể 
và tri đất lón như nhau. "Cái sở dĩ của trồi đất là trời đất, 
cái sở dĩ của ta là tâm vậy. ... Cái lón như trồi đất, đấy là 
bản nhiên của tâm thể vậy" (Thiên địa chí sở di vị thiên 
địa, ngô chỉ sỏ di vi tâm dã. .... Phù đữ thiên địa chỉ đồng 
kì đại giả, tâm thể chỉ bản nhiên dã) ("Hoằng Trai kí", "Ngô 
văn chính tập", Quyển 44). Điều này gần với tư tưởng "Vũ 
trụ là tâm ta, tâm ta tức là vũ trụ” của Lục Cửu Uyên. Ngô 
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Trùng tuy lấy tâm làm hản thể vũ trụ, song ông cho rằng 
tâm có thể có dụng, cái dụng của tâm là sự vật dùng hằng 
ngày. "Các sự vật dùng hàng ngày không có cái gì không 
phải là cái dụng của tàm này, mà chổ dụng của nó thì chỗ 
nào vào li chỗ đó cả, mà thể của tâm cũng đúng như vậy". 
("Tiên Thành bản tâm lâu kí", "Ngô văn chính tập" Quyển 
48). Thể dụng liền nhau. tác dụng và biểu hiện của tâm là 
sự vật dùng hằng ngày: sự vật này phù hợp vói lí của nó, 
túc là tâm thể ö chỗ đó. Ngô Trừng chủ trương tâm và sự 
kết họp, thể và dụng không rồi nhau. Thể và dụng kết họp 
với nhau mới không rơi vào hư không. "Nhân, là nhân tâm 
vậy. Song, thể và sự thì không chỗ nào không có, chỉ chuyên 
cầu ở tâm mà không lo vào sự chu đáo thi sẽ không nắm 
được hoặc rơi vào hư không”. (“Tú thư ngôn nhân lục tự”, 
"Ngô văn chính tập". Quyền 16). Không thể chỉ cầu tâm mà 
không cầu sự. Đây là sự phê phán đối vói ý kiến của Lục 
Cửu Uyên cho rằng "không chuyên bàn sụ, bàn ngọn, chỉ 
chuyên nói về tâm thôi”. 

Liên quan vói tư tưởng tâm có thể, có đụng, Ngô Trừng 
đề ra quan điểm nội ngoại họp nhất, vừa phản đối việc chỉ 
cốt theo đuổi đọc rộng những thứ ở bên ngoài mà không 
cầu đắc tâm ở bên trong, lại vừa phản đối việc chỉ chuyên 
dựa vào vật ở bên trong mà không cầu vật öỏ bên ngoài. 
“Nghe nhìn tuy thu nhận được những cái ö bên ngoài, nhưng 
cái lí mà nó nghe thấy được nó nhìn thấy được thì có ở 
trong tâm, cho nén tìm tòi hiểu được vật bên ngoài thì sẽ 
biết hết được bên trong, đấy chính là Học thuyết nội ngoại 
họp nhất của Nho gia. Cố nhiên không phải như những môn 
đồ học thuộc lòng đủ mọi loại sách vỏ mà không nấm được 
cái cốt lôi bên trong. cũng không phải như những môn đồ 


499 


của Thích Thị chuyên dựa vào nội tâm bên trong mà không 
làm việc gì ö ngoài đồi vậy". (Cái văn kiến tuy đắc vụ ngoại 
nhỉ sở văn sở kiến chí lí tắc cụ vu tâm, cố ngoại chỉ vật 
cách tắc nội chỉ tri trí, thử Nho giả nội ngoại họp nhất chỉ 
học. Cố phi nhi khí tụng chỉ đồ bác lãm vu ngoại nhỉ vô 
đắc vu nội, diệc phí như Thích Thị chi đồ chuyên bản vu 
nội nhí vô sự vu ngoại đã). ("Bình Trịnh Giáp Tê thông chí 
đáp Lưu Giáo Dụ”, "Ngô văn chính tập", Quyển 2). Nghe 
thấy bất nguồn từ ngoại vật, mà lí là cái căn cứ của nghe 
nhìn thì tồn tại ð tâm. Tuy rằng tâm lấy lí làm đối tượng 
nhận thức, lí có ở trong tâm, song sự nhận biết nội tâm 
phải kết họp với việc nắm vững thấu hiểu vật bên ngoài. 
Việc lấy Học thuyết nội ngoại hợp nhất để phản đối khuynh 
hướng nội ngoại tách rồi, đó vừa là sự xét lại đối với Chu 
học, đồng thời cũng lại là sự phế phán đối với Tâm học 
Phật giáo. — 


lI - Tâm là tĩnh, hư. 


Ngô Trùng lấy tính, hư để khái quát thuộc tính của tâm. 
"Chu Tử nói rằng: "Không dục nền tỉnh". Trình Tử nói rằng: 
“Có chủ thì hư”. Hai lồi nói đô là cải cương yếu của Tâm 
học muôn đối vậy. Không động vì ngoại vật thì gọt là tĩnh, 
không thục vì có ngoại vật thì gọi là hư. Tỉnh là gốc của 
nó, hư là hiệu quả của nó vậy". (Chu Tủ vân: "Vô dục cố 
tỉnh”. Trình Tử vân: "Hữu chủ tắc hư". Thử nhị ngôn giả, 
vạn thể tâm học chỉ cương yếu dã. Bất vị ngoại vật sở động 
chỉ vị tĩnh, bất vị ngoại vật sò thực chỉ vị hư. Tĩnh giả kì 
bàn, hư giả kì hiệu dã). (“Tính hư tỉnh xá kí", "Ngô văn 
chính tập", Quyển 45). Ngô Trừng đã khái quát và nâng hai 
mệnh đề "Không dục nên tĩnh". "Có chủ thì hư" của Chu 
Đôn Di và Trình Dị thành "cưóng yếu của Tâm học muôn 


500 


đồi". Có thể thấy Tâm học mà ông nói đây đã vượt quá 
phạm vi Tâm học Lục Củu Uyên. Ngô Trùng cho rằng tĩnh 
và hư là thuộc tính của tâm, tĩnh chỉ trạng thái tâm không 
động vì ngoại vật, nó là cái gốc của tâm; hư chỉ cái đối lập 
(cái tưởng đối) so với cái thực hữu của ngoại vật, tâm là 
cái hư, hư là hiệu quả của tâm, tức là tâm có công năng và 
hiệu dụng phản ánh sự vật. "Trước khi chưa tiếp xúc với 
vật, yên lặng không động, không phải là tĩnh u? Sau khi 
tiếp xúc với vật, ứng mà không tàng trữ, không phải là hư 
ư? Hai tiếng tĩnh và hư này, thì dùng một chứ kính là đủ 
báo quát rồi, nên những người học tỉnh hư cũng viết: Kính 
để mà tồn giữ ỏ tâm mình mà thôi”. (VỊ tiếp vật chí tiền, 
tịch nhiên bất động, phi tĩnh hô? Kí tiếp vật chỉ hậu, ứng 
nhi bất tàng, phi hư hồ? Tĩnh hư nhị ngôn, kính chỉ nhất 
tự túc di cai chí, học tính hư giả điệc viết: Kính đĩ tồn kì 
tâm nhi đĩ) (Như trên). Khi tâm chưa tiếp xúc với ngoại 
vật là tĩnh; sau khi tâm tiếp xúc với ngoại vật, nó phản ánh 
ngoại vật mà không để lại dấu vết gì, nên lại là hư. Hơn 
nữa, tĩnh và hư, hai chữ này có thể dùng một chữ kính để 
khái quát, kính là để tồn tâm, thông qua kính để giữ vũng 
cái tâm bản nhiên. 
LH - Nhân tức là nhân tâm. 

Ngô Trừng lấy đạo đức nhân nghĩa làm tâm, đấy là chố 
ông có khuynh hướng nghiêng về Tâm học Lục Cửu Uyên. 
"Nhân là nhân tâm vậy. kính thì tồn giữ, bất kinh thì mất” 
(Nhân, nhân tâm đã, kính tắc tôn, bất kính tắc vong) 
("Nhân bản đường thuyết”, "Ngô văn chính tập”, Quyển 4). 
Tâm lấy nhân làm nội dung, kính là mấu chốt tồn vong của 
tâm. "Cái tâm tồn giữ đây là cái tâm nào vậy? Là cái tâm 
nhân nghĩa lễ trí vậy; không phải như cái tâm cây khô tro 
tàn của tôn giáo khác. Nhân nghĩa lế trí, bốn cái đó thống 
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nhất làm một, một đó là nhân vậy. Cái nhân là cái tâm đòi 
đời trong trồi đất, mà con người có được nó gọi là tâm" (Sở 
tồn chỉ tâm hà tâm tai? Nhân nghĩa lễ trí chỉ tâm dã, phi 
như dị giáo chỉ khô mộc tử khôi giả. Nhân nghĩa lễ trí tủ 
giả thống vu nhất, nhất giả nhân dã. Nhân giả, thiên địa 
sinh sinh chỉ tâm đã, nhí nhân đắc chỉ dĩ ví tâm ("Tĩnh hư 
tỉnh xá kí”. "Ngô văn chính tập", Quyển 45). Tâm ở đây là 
tâm nhân nghĩa lễ trí, chứ THỊ phải cái tâm cây khô tro 
tàn của Phật giáo. Đấy là chố khác nhau giữa Tâm học Nho 
gia với Tâm học Phật giáo. Ngô Trừng không chỉ lấy nhân 
làm nội hàm của nhân tâm, mà còn lấy nhân làm nội hàm 
của tâm trời đất, thông qua nhân mà gắn liền trồi vói người. 
Đấy là sự kế thừa tư tưởng Chu Hi, mà có khác vói tư tưởng 
Lục Cửu Uyên. Đó là vì Lục Cửu Uyên chỉ nói đến nhân 
tâm, chú không nói đến tâm trồi đất. Còn Chu Hi thì nói 
nhân là tâm của tröi đất, sinh vật, mà người có được cái 
tâm trồi đất này thì nói là nhân tâm, tâm trời đất là bản 
thể của vũ trụ, nhân tâm lấy tâm trồi đất làm căn cứ tồn 
tại. Chu Hi tuy lấy nhân làm nội hàm của tâm trồi đất, 
nhưng không trực tiếp đặt ngang bằng nhân với nhân tâm, 
mà lại nói lí trong tâm là nhân, chứ tâm không phải là nhân. 
Thục chất mà nói, tư tưởng Ngô Trùng lấy tâm làm bản thể 
vũ trụ, lấy nhân nghĩa làm tâm, đây là sự kế thừa Tâm học 
Lục gia, có khác với tư tưởng của Chu Hi; nhưng tư tưởng 
lấy nhân làm tâm trời đất, con người có được nó gọi là tâm, 
thì lại là sự kế thừa đối vói Chu Hi, mà có khác vói tâm 
học Lục gia. 


IW. Hội hợp Chu - Lục. 
Tư tưởng tâm có thể và dụng của Ngô Trừng chủ trương 
nội và ngoại họp nhất, tâm và sự không rồi nhau. Lí luận 
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về tâm của ông mang đặc trưng hội hợp Chu - Lục, mỏ 
rộng phạm vi Tâm học. Thời nhà Nguyên, Học thuyết Chu 
Tủ đã xuất hiện những sai lầm nghiêm trọng, Ngô Trùng 
đã vạch ra: "Họ Trình truyền 4 đòi thì đến họ Chu, vẫn 
chương câu cú chữ nghĩa ngôn luận tính tưởng từ sau Mạnh. 
Tủ đến nay, chưa ai được vậy, thế mà đồ đệ của họ thường 
dừng lại đó, sa đà vào cái tâm của họ,...... thậm chí chuyên 
giữ chuẩn tắc độc nhất của mình, không xem xét và thông 
thạo sách khác, thu nhập những hủ thuyết mà không tự bỏ 
đi được một từ nào". (Trình Thị tứ truyền nhị chí Chu, văn 
nghĩa chỉ tỉnh mật, cú đàm nhỉ tự nghị, hựu Mạnh Thị dĩ 
lai sở vị hữu giả, nhi kì học đồ váng vãng trệ vu thử nhị 
nịch kì tâm, ... thậm chí chuyên thủ nhất nghệ nhí bất phúc 
bàng thông tha thư, chuyết thập hư thuyết nhi bất năng tự 
khiển nhất từ) ("Tôn đức tính đạo vấn học trai kí", "Ngô 
văn chính tập", Quyển 40). Để uốn nắn cái tệ nạn phổ biến 
của lóp đàn em của Chu Tủ thiên về cái ngọn là giảng dạy 
và giải thích ngôn từ ngữ nghĩa và sa đà vào cái tâm của 
nó, Ngô Trùng đã đề ra việc tôn đức tính làm chính. "Cái 
Trời ủng hộ ta, là đức tính đúng vậy, cái đúng là cái gốc rễ 
của nhân nghĩa lễ trí, cái đúng là chúa tể hình chất huyết 
khí. Bỏ nó đi để tìm cái khác, thì còn đâu kết quả mà học 
tập nữa?” (Thiên chi dữ ngã, đức tính thị dã, thị vị nhân 
nghĩa lễ trí chỉ căn chu, thị vì hình chất huyết khi chỉ chủ 
tế. Xã thử nhi tha cầu, sỏ học quả hà học tai?) (Như trên). 
Nhân nghĩa lễ trí vừa là tâm, lại là tính, bỏ đức tính đó đi 
thì không có gì để mà học nữa. Tuy Ngò Trùng lấy tôn đức 
tính làm chính, mà thiên về Lục học, nhưng thực ra ông 
không bài xích trình độ của Đạo vấn học của Chu Hi, mà 
là đem kết họp Chu và Lục lại với nhau, thu gom gộp chung 
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lại, bổ sung cho nhau. "Chu Tử" dạy ngươi phải học tập 
giảng dạy trước; Lục Tử dạy người phải làm họ thực sự hiểu 
biết được thực tiễn. Người đọc sách giảng dạy cố nhiên cho 
rằng thực sự hiểu biết thực tiễn là nền tảng; người thực sự 
hiểu biết thực tiễn, cũng tất phải tụ bắt tay vào học tập 
giảng dạy. Lòi dạy của hai thầy cũng là một vậy". (Phù Chu 
Tủ chỉ giáo nhân dã, tất tiên chỉ độc thư giảng học; Lục 
Tủ chí giáo nhân dã, tất sử chỉ chân trí thực tiễn. Độc thư 
giảng học giả, cố đi vi chân trí thực tiến chỉ địa: chân tri 
thực tiên giả, diệc tất tự độc thư giảng học nhỉ nhập. Nhị 
sư chỉ ví giáo nhất đâ) ("Tống Trân Hồng Phạm tự", "Ngô 
văn chính tập”, Quyển 27), Ngô Trừng cho rằng hai lời dạy 
của Chu Và Lục là nhất trí với nhau, chứ không phải "mỗi 
người có chiêu bài riêng, bói móc nói xấu nhau". (Cái lập 
tiêu bảng. hỗ tương để tử) (Như trên). Ngô Trừng cho rằng. 
Tâm học không dùng để chỉ riêng Tâm học Lục Cửu Uyên, 
mà đã bao quát cả Nghiêu, Thuấn, Vũ, Thương, từ Mạnh 
Tủ đến Chu Trình, đều là Tâm học. Điều đó, một mặt, đã 
phản ánh khuynh hướng thiên về Tâm học của Ngô Trùng, 
mặt khác, do ông đã mỏ rộng nội hàm của Tâm học, đem 
những học thuyết vốn không phải tâm học như Đạo học 
bao gồm cả vào trong Tâm học, kết quả là làm phá võ hàm 
nghĩa cố hữu của Tâm học, cuối cùng cũng là đem điều hòa 
Tâm học với Đạo học và các học thuyết khác. "Cái tâm này, 
người người đều có, tự đòi hỏi ở bản thân mình bắt đầu 
làm như vậy là đúng. Lấy tâm mà học không phải chỉ riêng 
Lục Tủ làm như vậy mà từ Nghiêu, Thuấn, Vũ, Thương, 
Văn, Võ, Chu, Khổng, Nham, Tăng, Tư, Mạnh cho đến các 
triết gia Thiệu, Chu, Trương, Trình không ai là không như 
vậy cả”. (Thủ tâm đã, nhân nhân sở đồng hữu, phản cầu 
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chư thân, tức thử nhị thị. Dĩ tâm nhỉ học, phi đặc Lục Tủ 
vị nhiên, Nghiêu Thuấn. Vũ, Thương, Văn, Võ, Chu, Khổng, 
Nham, Tăng, Tu. Mạnh, di đãi Thiệu Chu Trương Trình 
chư tử, cái mạc bất nhiên) (“Tiên Thành bản tâm lâu kí”, 
“Ngô văn Chính tập”. Quyển 48). Định nghĩa của Ngõ Trừng 
về Tâm học là tự đòi hỏi ö bản thân, lấy tầm mà học chú 
không bàn luận là có lấy tâm làm bản thể vũ trụ hay không, 
như vậy là bao quát được rất nhiều nhân vật lại, đã mở 
rộng phạm vi của Tâm học. Trên thực tế, cái Ngô Trùng 
gọi là tâm là chỉ đạo thánh nhân. đạo là phát kiến bản tâm, 
tâm với đạo tưởng thông. không thể đi cầu đạo ở ngoài tâm 
được. Những nhân vật Tâm học mà Ngô Trừng liệt kê ra 
chính là những nhân vật truyền đạo thánh nhân trong Đạo 
thống Chu Hi. có thể thấy lịch sử Tâm học Ngô Trùng viết 
ra là mạch máu nối liền với Đạo thống của Chu Hi, đây lại 
là sự hấp thu của Ngô Trưng đối vói tư tưởng Chu Hi. "Cho 
nẻn nếu chỉ riêng Học thuyết Lục Tủ là Học thuyết về bản 
tâm, thì không phải là người biết đạo thánh nhân vậy. Đạo 
thánh nhân, ứng tiếp thủ tạc, thiên biến vạn hóa, không có 
cái gì mà bản tâm khóng phát kiến”. (Cố độc chỉ Lục Tủ 
chỉ học vi bản tâm chỉ học già, phi trị thánh nhân chỉ đạo 
giả dã. Thánh nhân chỉ đạo, ứng tiếp thù tạc, thiên biến 
vạn hóa. vô nhất nhí phí bản tâm chi phát kiến) (Như trên). 
Ông cho rằng Tâm học đã bao quát hết tất cả các học 
thuyết truyền đạo thánh nhân của Nho gia: căn cú lí luận 
của nó là ở chố coi đạo thánh nhân là phát kiến của bản 
tâm, "đạo sỏ đi là đạo. là vì nó có ö tâm, há có cái đạo cầu 
được ở ngoài tâm sao?" (Đạo chỉ ví đạo, cụ vu tâm, khi hữu 
ngoại tâm nhĩ cầu đạo giả tai) (Như trên). Nói đạo thành 
ra cái cố hữu của bản tâm. Chỉ nói riêng điểm này thì đây 


505 


lại là một sự kế thừa tư tưởng "Đạo không có ö ngoài tâm 
của nó” của Lục Củu Uyên. ("Kính Trai kí", Xem "Lục Cửu 
Uyên tập”). Học thuyết về tâm của Ngô Trừng tuy có thiên 
về Tâm học Lục Cửu Uyên, nhưng không ít chỗ đã lại kế 
thừa tu tưởng của Chu Hi, ông đã tiếp thu có chọn lọc đối 
với tư tưởng của Chu gia và Lục gia. Triết trung Chu - Lục, 
mỏ rộng phạm vi của Tâm học, đấy là đặc sắc của Triết 
học Ngô Trùng. 
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CHƯƠNG VIII 
TƯ TƯỞNG TÂM THỜI MINH 


Vương triều nhà Minh ngay từ thời kì đầu vừa mói dựng 
tạo nên đã xác định lấy Học thuyết Trình - Chu làm triết 
học chính thống. Ngay sau khi được độc tôn, Triết học lí 
tuyệt đối của Chu Hi đã được coi là nhũng điều răn dạy, 
những lời kinh (giáo điều) chuẩn mực cú thế mà tuân theo, 
không có phát triển gì mói. Đối úng vói việc chính thống hóa 
Chu học, triết học của Học phái lí chủ thể do Lục Cửu Uyên 
thỏi Nam Tống khỏi xướng, trải qua thời Nguyên, thẩm thấu 
với Chu học, đến thời Minh, Tâm học Vương Thủ Nhân nổi 
lên, đã phá võ được cục diện nhất thống trong giỏi học thuật 
triết học của Học phái lí tuyệt đối của Chu Hi đang cố tìm 
căn cứ li luận vướt qua chủ thể và khách thể. Và như vậy trào 
lưu tư tưởng Tâm học lí chủ thể vượt lên chiếm địa vị trọng 
yếu trong giói học thuật, trỏ thành một trong nhũng dòng 
chính của sự phát triển học thuật. 

Thöi Minh, trong khí đang thịnh hành, Học phái tâm 
học lí chủ thể này cũng đã bị các nhà triết học của Học 
phái li khách thể mà đại biểu là Vương Đình Tương, La 
Khâm Thuận phê phán. Lý Chí lấy Thuyết tâm trẻ tho 
(đồng tâm thuyết) phê phán Lí học, quan điểm của ông đã 
phản ánh yêu cầu của sụ phát triển kinh tế hàng hóa tư 
bản chủ nghĩa, có ý nghĩa khơi nguồn tư tưởng mỏi. 
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Tiết I - Vú trụ ở ta của Trần Hiến Chương. 


Trần Hiến Chương (1428 - 1500) là nguồn khai sáng 
Tâm học thời Minh. Tư tưởng ông biểu thị sự diễn biến của 
học thuyết đời Minh từ trào lưu tư tưởng Đạo học Chu Hi 
trong thời kì đầu chuyển sang trào lưu tư tưởng Tâm học 
Ỏ thời kì giữa và cuối. Đặc điểm tư tưởng của ông là không 
chú trọng sách vỏ mà nhấn mạnh việc ngồi yên cầu ưóc 
(tính tọa cầu ước), đề ra tư tưởng vũ trụ ở nơi ta, chủ trướng 
tâm lí họp nhất, nó đã trỏ thành khâu trung gian liên kết 
Tâm học Lục Cửu Uyên cho đến Tâm học Vương Thủ Nhân 
trong thời kì Tổng - Minh. 


-* 


l - Từ trong tính tọa mà tìm ra được đầu mối. 


Sự hình thành Tâm học Trần Hiến Chương đã trải qua 
một quá trình. Mới đầu, ông chịu ảnh hưởng của học phong 
đương thồi, học biết nhiều mà chủ yếu là nhằm vào nhà 
bác học Chu Hi, đồng thời dồn sức vào khoa cử. Năm 27 
tuổi, ông theo học nhà lí học nổi tiếng Ngô Dư Bật. "Cặm 
cụi với sách thánh hiền ngày xưa lưu truyền dạy bảo, ở đó 
không có cái gì là không nói đến, nhưng rồi chẳng biết đi 
vào đầu cả”. (Kì vu cổ thánh hiền thủy huấn chỉ thư, cái vô 
SỞ bất giảng, nhiên vị trỉ nhập xú) ("Phúc Triệu đề học 
thiêm hiến", "Trần Hiến Chương tập, Quyển 2). Lúc này 
phương hướng cầu học của ông là học tập theo phương 
hướng cùng lí, chứ vẫn chưa chuyển sang phương hướng 
"câu ở tâm ta”. Sau đó, Trần Hiến Chương quay về quê 
nhà, đóng cửa không ra, “suốt ngày tìm tòi trong sách vỏ, 
quên ngủ quên ăn, cứ thế nhiều năm mà cuối cùng vẫn chưa 
được. Gọi là chưa được, nghĩa là nói cái tâm và cái lí này 
của ta chưa có được chỗ ăn khóp vói nhau vậy". (Duy nhật 
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kháo thư sách tàm chỉ, vong tẩm vong thực, như thi giả diệc 
lũy niên, nhi tốt vị đắc uyên. Sở vị vi đắc, vị ngô thủ tâm 
dữ thử lí vị hữu tâu bạc vẫn hợp xú dã) (Như trên). Yếu 
linh tâm học chưa đạt được, túc lí và tâm chưa ăn khỏp 
nhau, chúng tỏ lúc này Trần Hiến Chương vẫn còn ngừng 
lại ỏ giai đoạn Đạo vấn học của Chu Hi. "Thế là bỏ cái 
phiền toái của anh, cầu lấy cái gọn nhẹ của ta, chỉ di vào 
tĩnh tọa, lâu rồi, sau đấy thấy cái thể tâm đó của ta lộ rõ 
đần ra". (Vu thị xả bỉ chỉ phồn, cầu ngô chỉ ước, duy tại 
tính tọa, củu chỉ, nhiên hậu kiến ngô thử tâm chỉ thể ẩn 
nhiên trình lộ) (Như trên). Qua việc hỏ cái phiền toái tìm 
cái đơn giản, từ chố phức tạp đến chố gọn nhẹ, tư tưởng 
Trần Hiến Chương đã có những chuyển biến về căn bản: 
cơ hội tốt của sự chuyển biến đó là ỏ chỗ tĩnh tọa, tĩnh tọa 
lâu dần lâu dần, tâm thể lộ ra, chuyển sang tâm học. Cái 
gọi là "Học tập, là phải từ trong việc tĩnh tọa mà tìm ra 
đầu mối, mói có chỗ để bàn bạc" (VỊ học tu tòng tĩnh trung 
tọa dưỡng xuất cá nghệ lai, phương hữu thương lượng xứ) 
(Dũ Hạ Khắc cung hoàng môn", Trần Hiến Chương tập”, 
Quyển 2). Cái ý chủ yếu của Tâm học Giang môn này nêu 
ra chính là thông qua tĩnh mà cầu tâm, làm cho cái thể của 
tâm ta dần dần biểu lộ ra, và đạt tới cảnh giỏi (múc) tâm 
và lí khóp nhau. Có thể thấy, sự hình thành Tâm học Trần 
Hiến Chương đã trải qua quá trình từ Chu học đến tĩnh 
tọa, từ tĩnh tọa đến Tâm học, tôn chỉ của nó là tâm lí họp 
nhất, tâm bao hàm vũ trụ, cầu tâm ta mà tồn giữ đạo. "Đạo 
ta có tông chủ, ngàn thu Chu Tủ Dương, không ngót lời nói 
chữ kính, đưa ta vào cõi đức........ Mấu chốt ở tấc vuông 
(tấc lòng), nắm lấy hay vút bỏ, quyết định sự mất còn". 
(Ngô đạo hữu tông chủ, thiên thu Chu Tử Dương thuyết 
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kính bất l¡ khẩu, thị ngã nhập đúc phương. ... Khu nữu tại 
phương thốn, thao xả quyết tồn vong) ("Hòa Dương Qui 
són thử nhật bất tái đấc vận", "Trần Hiến Chương tập". 
Quyển 4). Mặc dầu Trần Hiến Chương mỏ ra Tâm học thời 
Minh, nhưng ông vẫn tôn Chu Hi là "Tông chủ của đạo ta", 
ông kế thừa luận thuyết tu đưỡng đạo đúc chủ kính của 
Chu Hi, lấy "kính" làm phương sách tỉnh tọa nhập đức, cuối 
cùng chuyển hướng dần sang Vũ trụ luận tâm học, lấy tấc 
lòng quyết định sự mất còn. 


Cái ý chủ yếu của Tâm học tĩnh tọa tìm ra cái đầu mối 
của Trân Hiến Chương có chỗ hơi giống với phương pháp 
tu tập tĩnh tọa thiền định của Phật giáo lấy ninh tâm để 
kiến tính, đều đã bao hàm ý nghĩa vô dục, tĩnh tư, ngừng 
bỏ suy nghĩ lung tung, chuyên chú vào tâm cảnh. Ông tự 
xưng: "Phật Thị bảo người phải tĩnh tọa, ta cũng nói tĩnh 
tọa; Phật nói tỉnh táo, ta cũng nói tỉnh táo; điều hòa nghỉ 
ngöi cũng gần như nghỉ nhiều lần, giữ sức (định lực) cũng 
tựa như thiền định. Cái gọi là đi vào Thiền học há không 
phải kiểu đó sao?" ("Phúc Triệu đề học thiêm hiến", Trần 
Hiến Chương tập", Quyển 2), và thừa nhận tĩnh tọa và thiền 
định tương thông vói nhau. 


HH - Vũ trụ ở ta (Vũ trụ tại ngã). 


Sau khi chuyển từ Chu học sang Tâm học, Trần Hiến 
Chương chủ trương vũ trụ Ở ta, và gộp tâm, lí vói nhau, ông 
lấy lí làm bản thể vũ trụ thì cũng là lấy tâm làm bản thể 
vũ trụ. Ông nói: "Cái lí này can thiệp rất lón, không có 
trong ngoài, không có đầu cuối, chẳng có một chế nào là 
không tói, không có lúc nào ngừng. Nắm đước cái đó thì ta 
dựng cả trồi đất, ta làm ra vạn vật, mà vũ trụ đều ỏ ta cả" 
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(Thủ li can thiệp chí đại, vô nội ngoại, vô chung thủy, vô 
nhất xứ bất đáo, vô nhất tức bất vận. Hội thử tắc thiên địa 
ngã lập, vạn hóa ngã xuất, nhỉ vũ trụ tại ngã hï) (Dũ Lâm 
quân bác", Trân Hiến Chương tập", Quyển 2), Ông cho rằng 
vũ trụ Ở trong t âm ta, vạn vật, trời đất và sụ thiên biến 
vạn hóa của nó đều do tâm sáng tạo nên, bất luận là ở 
trong không gian (vũ) bốn phương trên dưới hay là trong 
thòi gian (trụ) từ xưa tói nay, đều đầy ấp tâm. Điều này 
tương tự như "Vũ trụ là tâm ta, tâm ta túc là vũ trụ” của 
Lục Cừu Uyên. Tư tưởng vũ trụ ở ta của Trần Hiến Chương 
có mối liên hệ vói tâm, lí họp nhất, không chỉ tâm là bản 
thể vũ trụ, mà lí cũng không có trong ngoài, (nội ngoại, 
đầu cuối (thủy chung) gì cả, toàn bộ vũ trụ, không gian, 
thời gian đều lấy lí làm căn cứ tồn tại. Nó khóp vói tư tưởng 
vũ trụ tại ta của ông, ở đây tâm và lí đều là bản thể của 
vũ tru, hai cái tương thông làm một. Điều này lại hết sức 
gần vỏi tư tưởng "Tâm tức lí" của Lục Củu Uyên. Ông nói: 
"Quân tử nhất tâm, vạn lí đều đủ, sự vật tuy nhiều, không 
có cái gì không phải là ỏ như ta". ("Luận tiền bối ngôn thù 
thị hiên miện trần thị kim ngọc trung", "Trần Hiến Chương 
tập", Quyển 1). Không chỉ vũ trụ Ở như ta, vạn vật ở như 
ta, tâm và lí hợp nhất, mà hơn nữa “hình còn ở đó, đạo Ở 
như ta vậy". ("Phúc Trương Đông Bạch nội hàm”, "Trần 
Hiến Chương tập", Quyển 2). Như vậy tâm, lí và đạo tương 
thông nhau và đều là bản thể vũ trụ, mà sự vật thi phụ 
thuộc vào tâm, lí, đạo; đấy chính là lôgíc của hệ thống Tâm 
học Trần Hiến Chương. Cũng cần vạch ra rằng, tư tưởng 
lấy tâm, lí, đạo làm bản thể vũ trụ của Trần Hiến Chương 
không phải là nói cả ba ngang hàng nhau, vũ trụ có ba bản 
thể, mà ba cái là khác tên nhưng cùng một thực thể, tương 
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thông làm một; bản thể vũ trụ có tính chất của thực thể 
tỉnh thần chủ quan. 


Trần Hiến Chương nói: "Sự thông tắc qua lại của cái 
tâm này, cái kì diệu sinh sinh hóa hóa của cái tâm này đều 
không nhìn thấy nghe thấy được". (Thủ tâm thông tắc vãng 
lai chỉ cơ, sinh sinh hóa hóa chỉ điệu, phi kiến văn sö cập). 
(Tổng Lý Thế Khanh hoàn Gia Ngư tự", "Trần Hiến 
Chương tập, Quyển 1). Tâm là thực thể tỉnh thần, không 
thể nắm bắt bằng tai mắt được, chỉ có thể nhận thức nhồ 
vào tư duy lí tính. "Cái tích là cái mọi người cùng thấy; tâm 
thì chỉ mỗi ta biết thôi. Tích thì rõ mà tâm thì ẩn" ("Dữ 
Lâm Tập Hi thư", "Trần Hiến Chương tập. Thi văn tục bổ 
đi"). Tâm so với tích của sự vật thì tích có hình, còn tâm 
vô hình, tích có thể cảm biết bằng các khí quan tai mắt, 
còn tâm thì ẩn không nhìn thấy được, chỉ có thể nhồ tư duy 
mà nắm bắt. Cái gọi là tâm của Trần Hiến Chương là một 
loại thực thể có tính chất quan niệm, có công năng trí giác. 
Song, ông khuếch đại quá mức công năng tri giác của tâm, 
lấy sự phản ánh của tâm đối vói thế giói nói thành việc tâm 
làm chúa tể vũ trụ. "Người có được sự tỉnh ngộ, có tài năng 
và sự giác ngộ thì ta lón mà vật bé, vật tận mà ta thì vô 
tận. Cái vô tận đó là cát bụi lục hợp, phút giây thiên cổ" 
(Nhân tranh nhất cá giác, tài giác tiện ngã đại nhỉ vật tiểu, 
vật tận nhi ngã vô tận. Phù vô tận giả, vi trần lục họp, 
nghiêu tức thiên cổ) ("Du Lân Thời củ", "Trần Hiến Chương 
tập", Quyển 3). Sự hiểu biết và giác ngộ (tri giác) con người 
quyết định sự tồn tại của sự vật, sự vật có hạn mà tâm thì 
vô hạn, tâm nang đã bao quát cả "lục họp" về không gian, 
"thiên cổ" về thời gian, mà nhỏ thì đến như "cát bụi", ngắn 
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đến như "phút giây", những cái đó đều là sản vật của cái 
tâm. Lấy tính vô hạn của tri giác con người để phủ định 
tính vô hạn của thế giới khách quan. 

Tâm của Trần Hiến Chương không chỉ là bản thể vũ 
trụ, có công năng trí giác, hơn nữa còn là hóa thân của luân 
lí Nho gia, có thuộc tính đạo đức nhân nghía. "Nhân, là 
nhân tâm vậy. Sung (đầy) là tâm vậy, túc (đủ) là bảo đảm 
cho bốn biển; không "sung" được nó thi không đủ (túc) bảo 
đảm cho vợ con. Điều đó không đáng phải suy nghĩ sao?” 
("Cổ mông Châu học kí". "Trần Hiến Chương tập, Quyển 
1). Lấy nhân làm nhân tâm, điều này giống với tư tưởng 
Lục Cừu Uyên, mà có khác tư tưởng Chu Hi. Trần Hiến 
Chương cho rằng, khuếch trương bổ sung cái nhân của tâm 
thì đã đế trị lí quốc gia; nếu đi ngược nó thì ngay đến gia 
đình cũng không duy trì được. Ông còn lấy nhân của tâm 
làm căn cứ để chế định lễ nghi. "Cái nhân của tâm đó to 
lón vô cùng, không để tổn thương được, người quân tủ vì 
có tâm đúng nên chế định được lễ đúng". (Thử tâm chỉ nhân 
chí đại, bất khả thương quân tử nhân thị tâm, chế thị lễ) 
("Nhân thuật luận", "Trần Hiến Chương tập", Quyển 1). Hết 
sức coi trọng đầy đủ giá trị của nhân, nhấn mạnh nhũng 
nguyên tắc đạo đúc nhân nghĩa không được vi phạm. 

Tâm học Trần Hiến Chương là sụ biểu dương nhân tố 
tích cực, trừ bỏ nhân tố tiêu cực của Đạo học Chu Hi. Ông 
không chỉ là người đã mỏ ra trào lưu tư tưởng Tâm học 
thòi Minh, mà còn có ảnh hưởng nhất định đối vói Trạm 
Nhược Thủy, Vương Thử Nhân, từ đó đã xác lập vai trò 
quan trọng của ông trong lịch sử Tâm học thời Minh. 
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Tiết II - Thần nhân tâm tức là thần âm dương khôn 
lường của La Khâm Thuận. 


La Khâm Thuận (1465 - 1547) là nhà Triết học quan 
trọng thời Minh. Triết học của ông mang đặc trưng lí khách 
thể. Tâm là một vật, tồn tại trong khí, sự biến hóa âm 
dương khôn lường đã quyết định sự biến hóa của nhân tâm; 
tâm là hiện tượng tỉnh thần, thì hình thể con người là thể 
truyền tải vật chất, sự sống chết của con người đã quyết 
định sự còn mất của tâm. La Khâm Thuận cho rằng, lí đứng 
vững được nhỏ khí, lí là qui luật sự vật, là đối tượng mà 
nhân tâm suy tư, song tâm không phải là lí. Về quan hệ 
giữa tâm và tính, tuy ông có chỗ giống Chu Hi, song nói 
chung Triết học lí khách thể của ông thì khác hẳn với Triết 
học lí tuyệt đối của Chu Hi. La Khâm Thuận bàn về tâm, 
lấy khí làm tiền đề tồn tại; Chu Hi bàn về tâm tuy có liên 
hệ với khí hư linh, nhưng lấy lí làm căn cứ tồn tại. La Khâm 
Thuận phê phán Phật giáo và Tâm học Lục Vương. Sự phê 
phán của ông đối với Tâm học có ý nghĩa học thuật quan 
trọng thời bấy gi. 


l- Nhân tâm có trì giác (nhân tâm hữu giác) 


l- "Nhân tâm có trí giác”. Cái gọi là tâm của La Khâm 
Thuận là một loại tỉnh thần chủ quan, có hàm nghĩa tri giác 
và tư duy. "Tri giác hư linh là cái kì điệu của tâm vậy"; 
“Nhân tâm có tri giác" ("Khốn tri kí". Quyển thượng). Tâm 
thì hư mà linh, hư có thể phản ánh ngoại vật, linh thì thần 
minh khôn lưỡng; tâm là chủ thể nhận thức, có tri giác chủ 
quan. Tri giác của tâm gốc ở khí, sự vật hữu tri vô tri đều 
gốc ỏ khí. "Phàm là cái có hình trong không gian thời gian 
thì đều thành hình từ khí âm đương đồng nhất, đều là tính 
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từ lí âm dương đồng nhất, hữu tri vô tri, không có cái nào 
không xuất ra từ một góc". ("Khốn tri kí tục lục", Quyển 
Thượng). Tâm ngoài trí giác ra, còn có thuộc tính tư duy, 
thuộc tính này từ tự nhiên mà ra, là cái cố hữu của nhân 
tâm. "Có tâm tất có ý, có quan tâm có thể tư duy, thì đều 
từ tự nhiên thiên mệnh mà ra, chứ không do người làm ra 
vậy". ("Khốn tri kí tục lục", Quyển Hạ). Tâm có ý niệm, có 
thể tư duy, là một loại tỉnh thần chủ quan, nhưng sự tồn 
tại của tỉnh thần chủ quan này là tự nhiên nhi nhiên, nó 
không lấy bản thân tinh thần làm căn cú, mà là lấy vật chất 
ngoài tỉnh thần, tức là khí có tính vật chất cùng với sự vật 
khách quan của nó do khi cấu thành làm cãn cứ. Cho nên, 
La Khâm Thuận nhấn mạnh đi nhấn mạnh lại nhiều lần lí 
là ở trời đất, cũng ở cả trong nhân tâm, lí trong nhân tâm 
phải phù hợp với vạn vật, trời đất, không có hai. Ông lại 
nêu thêm, tâm lấy lí làm đối tượng để tư duy, lí trong tâm 
tồn tại trong vạn vật, tức lí tồn tại trong khách thể. "Cái tư 
duy được là tâm, cái có được do tư duy là lí của tính vậy”. 
("Khốn tri kí", Quyển hạ). "Người có chí học tập phải coi 
trọng cái lí trong vạn vật trồi đất" ("khốn tri kí phụ lục. 
Đáp Âm Dương Thiếu Tư Thành"), coi lí sự vật là đối tượng 
nhận thức của tâm, do chỗ cái lí này tồn tại trong vạn vật 
trồi đất, lí lại phải thông qua tư duy của tâm mà nắm bắt, 
cho nên nhận thức của nhân tâm đối vói lí phải chú trọng 
từ trồi đất vạn vật mói thành đạt được, hơn nữa lí của nhân 
tâm còn phải phù hợp vói'lí của vạn vật nữa. "Người cố 
nhiên là một vật trong vạn vật, thì phải hiểu thấu cái lí này 
Ỏ trong trồi đất và trong nhân tâm là một, trong nhân tâm 
và trong chim muôn cây cỏ đất đá là một, trong chỉm muôn 
cây cỏ đất đá và trong trời đất là một, mới có thể gọi là 
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cách vật chí tri (thấu hiểu sự vật), mỏi có thể tri tính tri 
thiên. Nếu không, chỉ là sự phán đoán mò mẫn mà thôi" 
(Như trên). Tư duy của tâm là sự nhận thúc lí của sự vật 
khách quan, tách rời sự vật khách quan thì tâm chỉ là "phán 
đoán mò mẫn" mà thôi. 


2- Tâm dạo vói tâm người. Về qui định hàm nghĩa đối 
vói tâm, La Khâm Thuận đã lặp lại theo hình thức lí luận 
của Trình Chu, chia tâm ra là tâm đạo và tâm người. Nhưng 
trên mức độ nhất định ông đã sửa đổi, đính chính lại lí luận 
của Trình Chu và đưa ra những kiến giải mói của mình. 

Thế nào là tâm đạo và tâm người (nhân tâm)? La Khâm 
Thuận nói: "Đạo ỏ trong người là tâm đạo vậy; thần ở trong 
người thì là tâm người (nhân tâm) vậy". ("Khốn tri kí tục 
lục", Quyển hạ), như vậy là có khác vói Nhị Trình đem nhân 
tâm đặt ngang với dục vọng. Ỏ đây, quan hệ tâm đạo vói 
tâm người (nhân tâm) là tâm đạo là thể, tâm người (nhân 
tâm) là dụng. "Đạo là thực thể, thần là cái dụng ki diệu" 
(Như trên). "Tâm đạo, là tính vậy, tính là thể của đạo; tâm 
ngưỡi (nhân tâm) là tinh vậy, tình là dụng của đạo" ("Khốn 
trí kí phụ lục. Đáp Hoàng Quân Khê á khanh"). Đạo là thể, 
không phải là bản thể vũ trụ, mà là qui luật biến hóa âm 
dương; nhân tâm là dụng cũng không chỉ là nói nhân dục 
mà nó còn bao quát sự phản ánh đối vói sự biến hóa âm 
dương. "Một âm một đương gọi là đạo, âm dương khôn 
lường gọi là thần. Cả thần và đạo, hợp thể và dụng lại mà 
được gọi thành một tên". (Cái nhất âm nhất dương chỉ vị 
đạo, âm dương bất trắc chỉ vị thần. Thần, đạo vân giả, họp 
thể dụng nhỉ nhất danh chi nhĩ) ("Khốn tri kí tục lục”, 
Quyển hạ). Thể và dụng hợp nhất. La Khâm Thuận phản 
đối quan điểm cho đạo là bản thể vũ trụ và phái sinh ra 
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vạn vật. "Dám hỏi các lồi bàn cao kiến đều cho rằng vạn 
vật đều sinh ra tù đạo, vậy kết quả là đạo được trú ngụ, 
tồn giữ ö đâu?" ("Khốn tri kí phụ lục. Đáp Lâm Thú Nhai”) 
Đạo là bản chất, bản tính hoặc là qui luật của sự vật. La 
Khâm Thuận lấy tâm đạo làm tính, tính của ông có nội 
dung nhân nghĩa. Tính nắm giữ lí âm dương, lấy khí âm 
dương làm căn cứ tồn tại, chú không phải cái tính thiên 
mệnh có nguồn gốc từ thiên lí (1 trồi), đây là chỗ sửa đổi 
lí luận của Trình Chu. 

La Khâm Thuận lấy nhân tâm làm tình, tuy tình có mối 
liên hệ với nhân dục, nhưng nhân tâm và nhân dục thực ra 
không giống nhau. "Tâm người là nhân dục (dục vọng con 
người); tâm đạo là thiên lí (lí trồi) câu nói đó của Trình 
Tủ dựa vào "nhạc kí", tự nó đã phân minh rồi. Sau đó các 
vị thường quá để ý hai chữ nhân dục, cho nên việc trao đổi 
bàn bạc không qui về một chỗ đước. Là tính tất có dục, 
nhưng không phải là người vậy, mà là trồi vậy. Đã nói là 
trời mà lại có thể bỏ nó đi u?" (Nhân tâm, nhân dục; đạo 
tâm, thiên lí, Trình Tử thử ngôn bản chỉ "Lạc kí”, tự thị 
phân minh. Hậu lai chư công vãng vãng tương nhân dục 
lưỡng tự khán đắc qua liễu, cố nghị luận hữu vị qui nhất 
xứ. Phù tính tất hữu dục, phi nhân đã, thiên đã. Kí viết 
thiên hi, kì khả khứ hồ?) ("Khốn tri kí tam tục"). Ông cho 
rằng tâm người và nhân dục (dục vọng con người) vừa có 
mới liên hệ vói nhau, lại vừa không hoàn toàn giống nhau, 
nhân dục sinh ra từ bản tính tự nhiên của con người, không 
thể bỏ đi được. 


La Khâm Thuận sở dĩ chia tâm ra thành tâm đạo và 
tâm người, lấy tâm đạo là thể, tâm người là dụng, là bởi vì: 
Một mặt nhầm đúng vào những lời nói của các nhà Tâm 
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học lấy dụng làm thể. "Lấy ngay hư lnh tri giác làm tâm 
đạo, thì sao lại không sai lầm chứ?" (Trục đi hư linh tri 
giác vi đạo tâm, phù an đắc bất mậu hồ?)" ("Khốn trí ki 
tục lục”, Quyển hạ), tức là ông phản đối việc lấy cái tâm 
hư linh tri giác làm bản thể vũ trụ; Mặt khác là kế thừa 
Trình Chu: "Tâm đạo là tính vậy; tâm ngưỡi là tình vậy. 
Tâm là một vậy, mà nói là hai, đấy là phân chia động tĩnh, 
tách biệt thể dụng vậy. Phàm tĩnh để chế ngụ động thi tốt 
lành, động mà mê muội nhiều thì đữ", (Đạo tâm, tính đả: 
nhân tâm, tình đá, Tâm nhất dâ, nhi lưỡng ngôn chỉ giả, 
động tính chỉ phân, thể dụng chỉ biệt đã. Phàm tỉnh di chế 
động tắc cát, động nhi mê phúc tắc hung) "(Khốn trí kí" 
Quyển thượng). Lấy tính tình, thể dụng, động tĩnh để phân. 
biệt tâm đạo với tâm người (nhân tâm), chủ trương lấy tĩnh 
để chế ngự động, lấy tầm đạo làm chủ tâm người (nhân 
tâm). Nhưng nhân tâm và nhân dục có khác nhau, nhân 
dục không thể hoàn toàn bỏ đi, điều đó có khác với tu 
tưởng Trình Chu. 
lI- Liên hệ lôgíc giữa tâm với âm dương và với tính. 
J- Tâm vái âm dương (khí). La Khâm Thuận lấy Triết 
học lí khách thể làm đặc trung. "Cái thông thiên địa, kéo 
đài vô tận thấu suốt cổ kim, không có gì khác là chỉ một 
khí mà thôi” (Cái thông thiên địa, hằng cố kim, vô phi nhất 
khí nhỉ di) ("Khốn tri kí", Quyển Thượng). Về quan hệ tâm 
với âm dương (khí), Ông cho rằng sự biến hóa của tầm 
người (nhân tâm) bắt nguồn từ sự biến hóa của khi âm 
dương; biến hóa là thuộc tính của âm dương, mà phản ánh 
sự biến hóa đó thì là thần của tâm. "Hóa, nó là việc của 
âm dương, mà âm dương không phải là hóa vậy". (Phù hóa 
não âm dương chỉ sở vi, nhỉ âm dương phi hóa đã) (Như 
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trên). Có âm dương thì có biển hóa, thần của tâm người 
(nhân tâm) phải phù hợp với thần âm dương khôn lưỡng. 
Ông nói: "Thần nhân tâm tức thần âm dương khôn lường, 
ngay từ đầu cũng không có đến hai" ("Khốn tri kí tục lục”, 
Quyển Thượng). Nhấn mạnh sự biến đổi của tâm người 
(nhân tâm), lấy sự biến hóa khi âm dương làm tiền đề. La 
Khâm Thuận gắn liền thần vói tâm người (nhân tâm), "Thần 
của "địch" tức tâm của người" (Như trên). Ông cho rằng 
tâm người thì biến hóa, "cái chí thần là tâm vậy". ("Khốn 
trí kí", Quyển Thượng). Sự biến hóa tâm người cho sự biến 
hóa âm dương khôn lường quyết định. Sự tồn tại của tâm 
người (nhân tâm) lấy hình thể con người làm tiền đề, mà 
"con người cố nhiên là một vật trong vạn vật" (Nhu trên), 
cũng là sản phẩm của khí âm dương. Người sống thì thần 
còn, người chết thì;thần mất. Thần của tâm người (nhân 
tâm) cuối cùng lấy khí âm dương làm căn cứ tồn tại. "Thân, 
cái Ò âm dương thì muôn đời như mội; cái ỏ tâm người 
(nhân tâm) thì còn mất theo sự sinh tử" ("Khến tri kí tục 
lục”, Quyển Thượng). Nhân tâm lấy thân thể con người làm 
thể truyền tải vật chất, sự biến hóa của tâm người (nhân 
tâm) thì tôn vong thco sinh tử, người chết thần mất, hoạt 
động tỉnh thần cũng mất đì. Điều này có khác với quan 
điểm "Tâm vô tử sinh" của Hồ Hoằng. 

Về quan hệ giữa tâm và khí, sự khác nhau giữa La Khâm 
Thuận vói Chu Hi biểu hiện ở chỗ: La Khâm Thuận cho 
rằng, tâm lấy khí làm tiền đề tồn tại, sự biến hóa khí âm 
đương quyết định sự biến hóa của nhân tâm; Chu Hi cho 
rằng tuy tâm liên hệ vói khí hư linh, nhưng cuối cùng nó 
lấy lí làm căn cứ tồn tại, có được li của tri giác, mới có khí 
trí giác, lí và khí hợp lại mói có tri giác của tâm. Chu Hi 
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lấy lí làm bản thể vũ trụ, La Khâm Thuận lấy khí làm bản 
thể vũ trụ, mà lí thì chẳng qua là qui luật biến hóa của khí 
động - tĩnh, một qua một lại mà thôi. Triết học Lí khách 
thể của La Khâm Thuận và Triết học Lí tuyệt đối của Chu 
Hi đã quyết định sự khác nhau trong quan điểm về quan 
hệ tâm và khí giữa hai ông. 

2- Tâm với tính. Về quan hệ giữa tâm với tính, La Khâm 
Thuận vừa thấy được mối liên quan giữa hai bên, lại nhấn 
mạnh sự khác nhau giữa hai bên. "Tâm và tính rất là khó 
rõ ràng hiểu nhầm nhiều. Gọi là hai vật nhưng, lại không 
phải là hai vật, gọi là một vật cũng không phải là một vật. 
Nếu bỏ tâm đi thì lại không có tính, nếu bỏ tính đi thì lại 
không có tâm, chỉ trong một vật mà được bổ ra làm hai, 
mới có thể gọi là tri tính". (Cái tâm tính chí vi nan minh, 
thị đi đa ngộ. VỊ chi lưỡng vật, hựu phi lưỡng vật, vị chỉ 
nhất vật, hựu phi nhất vật. Trù khưóc tâm tức vô tính, trừ 
khước tính tức vô tâm, nan tựu nhất vật trung phân phẫu 
đắc lưỡng vật xuất lai, phương khả vị chỉ tri tính) ("Khốn 
tri kí", Quyển Hạ). Mối liên hệ giữa tâm và tinh biểu hiện 
ỏ chố: "Cái mà tâm có gọi là tính, cho nên không tri tính thì 
không có cái gì để tận tói được tâm". (Khốn trí kí", Quyển 
Thượng). Trí tính là tiền đề của tận tói được tâm, tâm và tính 
không tách rời nhau, không thể thiếu một được. Sự khác nhau 
giữa tâm và tính biểu hiện ö chố: "Tâm con người thì có trỉ 
giác, thể của đạo thì vô vi, thấu hiểu hai câu nói đó cũng có 
thể thấy sự khác nhau giữa tâm và tính rồi" (Nhân tâm hữu 
giác đạo thể vô vi, thục vị thử lưỡng ngôn, diệc khả đï kiến 
tâm tính chi biệt hï) (Như trên). Thuộc tính của tâm là có thể 
trì giác còn tính làm thể của đạo, thì là vô vi, lấy hữu giác và 
vô vì để phân biệt tâm và tính. 
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Trong quan hệ giữa tâm và tính, tư tưởng La Khâm 
Thuận và Chu Hi có hơi khác nhau, ông lấy thể và dụng, 
trưóc và sau để phân biệt tính và tâm, đấy chính là điều 
mà tư tưởng Chu Hi chưa từng có, còn về nguồn gốc và căn 
cú của tâm và tính của ông thì lại càng khác nhau ỏ Triết 
học lí khách thể và Triết học lí tuyệt đối của Chu Hi. Hoàng 
Tông Hi khi đánh giá Triết học La Khâm Thuận đã vạch 
ra: "Thầy nói về lí và khí không giống với Chu Tủ, còn nói 
về tâm và tính thể giống vói Chu Tủ, cho nên không thể 
nói tự một thuyết của thầy được" (Tiên sinh chỉ ngôn lí khí, 
bất đồng vu Chu Tủ, nhỉ ngôn tâm tính tắc đũ Chu Tủ đồng, 
cố bất năng tự nhất kì thuyết nhĩ) (°Minh Nho học án”, 
Quyển 47). Thực ra thì, tâm và tính mà ông nói cũng vừa 
giống, lại vừa có khác với Chu Hi. 


lH - Phê phán đối với Phật giáo và 
Tâm học Lục - Vương. 


La Khâm Thuận xuất phát từ tư tưởng "Thần nhân tâm 
túc thần âm dương khôn lường", đã phê phán đối vói Phật 
giáo và Tâm học Lục - Vương. 


1- Phủ định Tâm bản thể luận của Phật giáo. La Khâm 
Thuận dẫn ra quan điểm của Trương Tải để phủ định Tâm 
bản thể luận của Phật giáo. Ông nói: "Trương Tủ viết: 
"Thích Thị không biết thiên mệnh mà lấy tâm pháp khỏi 
điệt trời đất........". Câu này hợp vói cái nhìn bản tâm của 
Trình Tủ, lại suy được đến chỗ cùng của Thích Thị nếu 
không biết sâu gốc ngọn của học thuyết đó thì sao có thể 
tói đó được”. (Trương Tủ viết: "Thích Thị bất trí thiên 
mệnh, nhi dĩ tâm pháp khởi diệt thiên địa. ..." Thủ ngôn 
dữ Trình Tủ bản tâm chỉ kiến tương hợp, hựu thôi đáo 


521 


Thích Thị cùng xú, phi thâm tri kì học chỉ bản mạt an năng 
cập thử) ("Khốn tri kí tục lục", Quyển Thượng). Trương Tải 
phê phán Phật giáo lấy tâm pháp khởi diệt thiên địa, La 
Khâm Thuận hết sức tán thành, cho rằng Trương Tải đã 
đánh đúng vào chỗ hiểm yếu của Phật giáo, làm lung lay 
tận gốc Vũ trụ luận Phật học. 


Trong phê phán Phật giáo, La Khâm Thuận cố gắng 
vạch rõ ranh giói “Minh tâm kiến tính" của Phật giáo vói 
“Tận tâm tri tính" của Nho gia. "Minh tâm kiến tính của 
Thích Thị và Tận tâm tri tính của đạo Nho ta hao hao như 
nhau, mà thực không giống nhau. Hư linh trí giác là cái kì 
điệu của tâm vậy; tỉnh vi thuần nhất là cái thật của tính 
vậy. Học thuyết Thích Thị đại để có thấy ỏ tâm nhưng 
không thấy ở tính". ("Khốn tri kí", Quyển Thượng). Học 
thuyết về tâm tính của Phật giáo và của Nho gia khác nhau 
ỏ chỗ Phật giáo có thấy ỏ tâm, không thấy ỏ tính, coi tâm 
là tính, mà cái gọi là tính chẳng qua là tri giác của tâm, 
chứ không phải là lí của tính. "Cái Nhà Phật gọi là tính, đó 
là tri giác; cái Nho gia ta gọi là tính, đó là lí". ("Khốn tri 
kí", Quyển Hạ). Ông nhấn mạnh "sự kì diệu hư linh của 
tâm này không phải là lí của tính vậy". (Như trên). Phê 
phán Phật giáo lấy tri giác của tâm làm tính, mà trong Học 
thuyết "Minh tâm kiến tính" của họ thì lại không có vai trò 
của luân lí Nho gia. La Khâm Thuận còn phê phán Phật 
giáo không biết khí âm dương, không hiểu nguồn gốc thần 
của tâm, cho nên đã sa vào sai lầm lấy tâm làm tính. "Mói 
đầu Thích Thị không biết âm dương là vật gì, nên không 
biết mà gọi là đạo, là thần. Nhung, thấy cái tâm này có linh 
chút ít, cầu lấy thể của nó mà không được thi cho là không 
tịch (trống không yên ắng); động đến cái dụng của nó hơi 
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thiên về âm giới, thì cho là thần thông. Cái gọi là có vật là 
vậy đấy. Lấy đó làm tính nên không chỗ nào đúng cả" (Phật 
Thị sơ bất thúc âm đương vi hà vật, cố vô do tri sở vị đạo, 
sở vị thần. Đản kiến đắc thử tâm hữu nhất điểm chỉ linh, 
c ầu kì thể nhi bất khả đắc, tắc di vi không tịch; thôi kì 
dụng nhi thiên vu âm giới nhập, đắc đi vi thần thông. Sỏ 
vị hữu vật giả, thử nhĩ. Dĩ thử vi tính vạn vô thị xứ). ("Khốn 
tri kí tục lục, "Quyển Thượng). La Khâm Thuần lấy tư tưởng 
thần nhân tâm bắt nguồn từ thần âm dương khôn lường để 
phê phán tư tưởng Phật giáo lấy tâm làm tính, lấy không, 
giác, thần làm tính. Có gốc đúng có nguồn rõ về lí luận như 
vậy đã đánh gục cơ sỏ Tâm bản thể luận của Phật giáo; lại 
bắt đầu đi vào từ chữ tính nên đã làm rõ được ranh giới 
giữa Nho gia và Phật giáo. 
2- Phê phán đối với Tâm học Lục - Vưdng. 


La Khâm Thuận gắn liền Tâm học Lục Vương vói Phật 
giáo để phê phán: "Theo quan điểm tôi, Phật giáo có thấy 
ỏ tâm, không thấy ỏ tính; Tượng Sơn cũng vậy, cái ông gọi 
là chí đạo đều không ngoài sự kì diệu của linh giác". (°Khốn 
tri kí phụ lục. Đáp Doãn Thứ đệ"). Ông chỉ ra rằng lí luận 
"Đạo không có ở ngoài tâm của nó" của Lục Củu Uyên 
cũng giống như tư tưởng Phật giáo, là có thấy ỏ tâm mà 
không thấy ở tính, "Lấy linh giác làm chí đạo, đó là gốc sai 
lầm của họ" (Như trên). Ông còn phê phán Lục Cửu Uyên: 
"Chẳng có cái gì khác ngoài câu: hãy lập cái lớn trước đã". 
(“Khốn tri kí", Quyển Hạ), chố sai lầm của Lục học chính 
là đã đánh ngang bằng tâm vói lí. "Nhà giáo học Tượng Sơn 
cố cho rằng cái tâm này mà còn, thì cái lí này cũng tự rõ". 
(Như trên), kết quả dẫn đến "mọi cái đều tự cho mình là 
đúng; không có cái nào không tự nhầm lần cả" (Nhất thiết 
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sư tâm tự dụng, vị hữu bất tụ ngộ giả đã) (Như trên). La 
Khâm Thuận còn nêu song song mệnh đề “Tâm tức lí” của 
Lục Cửu Uyên với mệnh đề "Tính tức lí" của Trình Di, ông 
cho rằng “cái này đúng thì cái kia sai, cái kia đúng thì cái 
này sai, lẽ nào lại không phân biệt rõ được sao?" (Như 
trên), và phản đối quan điểm của Lục Củu Uyên. 

La Khâm Thuận đã phê phán tư tưởng "Nhân tâm túc 
đạo" của Dương Giản, học trò của Lục Cửu Uyên. "Cái chí 
của Tủ Hồ đối vói đạo không phải là không dốc lòng, nhưng 
cuối cùng do tầm nhìn bị che lấp, nên lấy ngay hư linh trí 
giác làm tâm đạo, thì sao mà lại không sai lầm được?" (Từ 
Hồ chỉ chí vu đạo bất vị bất đốc, nhiên chung tế vu sỏ kiến, 
trực di hư linh tri giác vi đạo tâm, phù an đắc bất mậu hồ?) 
("Khốn tri kí tục lục", Quyển Hạ). Cái mà Dương Giản gọi 
tâm dạo không phải là đạo, mà là cái nhân tâm hư lính tri 
giác, "Nếu cho tỉnh thần là đạo thì là sai rồi". (Như trên), 
Ông phản đối việc Dương Giản đặt ngang bằng tâm vói 
đạo. Ông chỉ ra rằng Tâm học Dương Giản tương tự với lí 
luận Phật giáo. "Người thông hiểu cái tâm này nhìn thấu 
được tròi đất người vật đều ở trong sự suy lường của cái 
tính của ta, mà sự biến hoa của tröi đất, vạn vật đều là sự 
biến hóa của cái tính của ta",....... Câu nói như thế không 
gọi là "Lấy tâm pháp khởi diệt thiên địa", thì còn gọi là gì 
được?" (Như trên). Ông phủ nhận "Lấy tâm pháp khỏi diệt 
thiên địa", để từ đó phủ nhận vũ trụ quan của Tâm học. 

La Khâm Thuận không chỉ phê phán Lục học thời Nam 
Tổng, mà còn phê phán cả Tâm học Vương Thủ Nhân cùng 
thời vói ông. Vương Thủ Nhân từng nói: "Lương tri tâm ta 
tức là thiên lí vậy; nếu đưa được cái thiên lí của lương tri 
tâm 1a vào mọi sự mọi vật, thì mọi sự mọi vật đều có được 
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cái lí của nó. Người đến được lương trí của tâm ta thì sẽ 
đến được vói tri thức (trí tri); mọi sự mọi vật cái nào cũng 
đều đạt tói được lí của nó thì gọi là truy tìm được tói nguồn 
gỐc của sự vật (cách vật) vậy". (Ngô tâm chỉ lương tri tức 
SỐ vị thiên lí đã, trí ngô tâm lương tri chỉ thiên lí vu sự sự 
vật vật, túc sự sự vật vật giai đắc kì lí hi. Trí ngô tâm chỉ 
lương tri giả, trí trỉ đã; sự sự vật vật các đắc kí lí giải, cách 
vật dã). Lương tri của tâm tức là thiên lí, lấy việc đến được 
với tri thức (tri tri) làm tiền đề cho việc truy tìm được tói 
nguồn gốc của sự vật (cách vật), lấy thiên lí của tâm ta làm 
căn cứ cho lí của sự vật. La Khâm Thuận đã bác bỏ điều 
đó: "Nếu quả như vậy thì "Đại học" nên nói cách vật Ö trí 
tri, không nên nói trí trì ö cách vật; nên nói tri chí rồi mỏi 
đến vật cách, không nên nói vật cách rồi mới đến tri chí". 
(Thẩm như sỏ ngôn, tắc "Đại học" đương vân cách vật tại 
trí tri, bất đường vân trí tri tại cách vật; đường vân tri chí 
nhi hậu vật cách, bất đường vân vật cách nhi hậu tri chí hï) 
("Khốn trí kí phụ lục. Dữ Vương Dương Minh thư hựu"). 
Ông chỉ ra quan điểm của Vương Thủ Nhân không phù 
hợp vói nghĩa gốc của "Đại học", Ông nhấn mạnh "cách vật" 
là tiên đề của "trí tri", sụ vật và lí của sự vật là tồn tại 
khách quan, mà lí trong tâm thì là sự nhận thức đối vói lí 
của sự vật. Ông nói: "Nay lấy lương tri làm thiên lí, chính 
là muốn đưa lương tri của tâm ta vào tói mọi sự mọi vật, 
thì toàn bộ đạo lí đều do con người sắp xếp cả, sự vật không 
trỏ lại qui phạm bản nhiên được". (Kim dĩ lương tri vỉ thiên 
lí, nãi dục trí ngô tâm chỉ lương tri vu sự sự vật vật. tắc thị 
đạo lí toàn tại nhân an bài xuất, sự vật vô phúc bản nhiên 
chỉ tắc hï) (Khốn tri kí phụ lục - Đáp Âu Dương Thiếu Tư 
Thành"). Ông phê phán Thuyết trí lưỡng tri của Vương Thủ 
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Nhân đã đem lí sự vật nói thành sản vật của lí, của tâm và 
đã xóa sạch tính khách quan của sụ vật. 


Với tiền đề Triết học Lí khách thế, La Khâm Thuận đã 
triển khai sự trình bày lí luận về tâm, đề ra tư tưởng "Thần 
nhân tâm tức thần âm dương khôn lường", nhấn mạnh sự 
biến hóa của nhân tâm lấy sự biến hóa khí âm dương làm 
tiên đề, phản đối quan điểm của các nhà tâm học về cái 
gọi là "Sự biến hóa của trồi đất người vật đều là sự biến 
hóa của tâm ta, mà lấy sự phát dục vạn vật qui về cho tâm 
ta" (Khốn trí kí tục lục", Quyển Hạ) đồng thời đã phê phán 
Phật giáo và Tâm học Lục Vương, điều này có ý nghĩa lí 
luận đặc biệt trong lúc trào lưu tư tưởng Tâm học thời Minh 
đang khỏi sắc. 


Tiết III - Tâm vô nội ngoại của Trạm Nhược Thủy. 


Trạm Nhược Thủy (1466 - 1560) là nhân vật nổi tiếng 
của Tâm học Giang môn thời Minh, ông đã kế thừa và phát 
triển tư tưởng Tâm học của thầy mình là Trần Hiến 
Chương, lại chịu ảnh hưởng Khí luận của Trương Tải, với 
tiền đề hơi thiên về Tâm học, ông đã lấy tâm với khi, tâm 
vói vật họp làm một thể, đề ra tư tưởng Tâm vô nội ngoại 
tức Tâm hợp nội ngoại. Ông đã cùng Vương Thủ Nhân đồng 
thời đề xướng Tâm học, nhưng mối ông lại lập riêng môn 
phái của minh, giữ riêng tôn chỉ của mình, trỏ thành hai 
đại gia trú danh vào giữa thồi Minh. Tâm học của ông có 
địa vị quan trọng trong lịch sử Tâm học thời Minh. 


I- Bản thể tâm tức thiên lí. 
Phạm trù tâm trong triết học Trạm Nhược Thủy, có 


những hàm nghĩa sau đây: 
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1- Trong vũ trụ cô mỗi một cái tâm thôi (vũ trụ chỉ nội 
nhất tâm nhỉ). Trạm Nhược Thủy lấy tâm làm bản thể vũ 
trụ, "Trong vũ trụ có mối một cái tâm thôi". ("Cách vật 
thông. Chính vạn dân hạ", dưới đây chỉ ghi chú tên bài). 
Ông nói: "Trong vũ trụ chỉ có mối một cái tâm thôi, người 
biết điều đó có thể dự biết được tâm, cho nên có thể biết 
được đạo" ("Chính tâm hạ”), trồi đất vạn vật, đều lấy tâm 
làm căn cứ tồn tại. Không những vạn sự vạn vật, mà cả đến 
mọi sự biến hóa đều có gốc rễ ở tâm. "Nói chung vạn sự 
vạn biến đều có gốc öỏ tâm, ngàn vạn thánh hiền đều là Tâm 
học. ... Cho nên tâm, là gốc lón của vạn sự, vạn hóa" 
("Chính tâm trung"). Tâm là bản thể vũ trụ, nó vươn mãi 
ra ngoài thì cũng lón như trời đất vậy. "Bản thể tâm lón 
như trồi đất vậy" (Tâm chi bản thể dữ thiên địa đồng đại 
đã" ("Lập chí, Hạ"). Tiến lên đem sự vật trong vũ trụ nói 
thành sự việc trong tâm, được chứa đựng trong tính của 
tâm. "Trên dưới bốn phương nói là vũ, qua lại giữa xưa và 
nay nói là trụ, sự trong vũ trụ túc sự trong phần tính của 
mình" (“Lập chí, Thượng"). Toàn bộ vũ trụ đều tràn ngập 
cái tâm, "Tâm một người tức tâm hàng ngàn vạn ngưöi, tâm 
một thời tức tâm ngàn vạn đời". ("Chính tâm trung"). Tâm 
học của Trạm Nhược Thủy và của Vương Thủ Nhân có ý 
nghĩa đính chính lại Đạo học Trình Chu, nó có tác đụng 
tích cực nhất định trong việc cải biến những cái tệ hại của 
Chu học giữa thời Minh. 

Về Vũ trụ luận, Trạm Nhược Thủy vừa nêu ra mệnh đề 
“[Trong vũ trụ chỉ có một tâm thôi”, lại đã đề ra tư tưởng. 
Khi bân luận: “Trong vũ trụ chỉ có một khí mà thôi”. (Vũ 
trụ gian nhất khí nhi dĩ), khiến cho Triết học của ông, về 
lô gích, sa vào chỗ tiến thoái lưỡng nan. Trong việc trình 
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bày và phân tích về phạm trù tâm và phạm trù khi, đã biểu 
hiện một khuynh hướng triết học có tính chất song trùng 
nào đó. 

2- Trì giác là tâm. Tâm có công năng trỉ giác. Trạm 
Nhược Thủy nói: "Cái tâm là cái tri vậy”. (“Tân luận”, “Cam 
Tuyền văn tập", Quyển 2). Tâm là thực thể tỉnh thần chủ 
quan. Tâm trí giác có tác dụng tư lự (suy xét): “Tri giác là 
thể của tâm vậy, tư lự là dụng của tâm vậy". (“Tiều ngữ", 
"Cam Tuyền văn tập", Quyển I1). Đối tượng mà tâm tri giác 
và tư lự là ii. "Tâm không chỉ tri giác mà thôi, trí giác mà 
điều tra xem xét để hiểu biết được thiên lí, mói là thể toàn 
vẹn của tâm". (Dũ Cát An Nhị Thủ Phan Hoàng Môn", 
"Cam tuyền văn tập", Quyển 8). Mục đích của tri giác là 
nhằm điều tra xem xét để hiểu biết thiên lí, chỉ có nhận 
thức được lí mỏi là biết thực sự. "Nói chung trỉ giác là tâm, 
cái lí tất có mà tri giác được mới là cái biết thực sự vậy". 
(Cái tri giác thị tâm, tất hữu sỏ tri giác chỉ lí nãi vi chân 
tri đá) ("Tân tuyền vấn biện lục", "Cam tuyền văn tập”, 
Quyển 8}. Trong hoạt động nhận thức, tâm là chủ thể của 
nhận thức, lí là đối tượng nhận thức của tâm. "Tâm tức lí 
vậy, lí túc cái trung chính của tâm vậy, chúng cũng chi là 
một mà thôi”. ("Chính tâm hạ”). Tâm và lí hợp nhất, không 
có khoảng cách. Lí xuất hiện với hình thúc thực thể tính 
thần chủ quan, thì tâm hoặc lí kiên nhiệm tu cách song 
trùng vừa là chủ thể nhận thức vừa là đối tướng nhận thức, 
điều này biểu hiện tính mâu thuẫn nội tại trong hệ thống 
Tâm học của ông. 

Cuối cùng Trạm Nhược Thủy qui tâm tri giác (tri giác 
chi tâm) về cho khí: “Trong vũ trụ chỉ có một khí mà thôi, 
.. Cái tỉnh và cái thần, cái hư linh tri giác của nó gọi là 
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tâm". ("Tân luận", "Cam tuyền văn tập", Quyển 2). Tâm là 
bộ phận tỉnh hoa mà thần diệu trong khí, có thuộc tính hư 
linh tri giác. Đây là sự sao chép quan điểm cố đại Trung 
Quốc nói hiện tượng tỉnh thần có nguồn gốc từ tỉnh khí, nó 
mâu thuẫn với Vũ trụ quan của Tâm bản thể luận của bản 
thân ông. 

3- Bản thể của tâm túc là thiên lí. Tâm tức thiên lí, có 
nội hàm đạo đúc luân lí". "Bản thể tâm túc thiên lí vậy" 
(Tâm chí bản thể túc thiên lí dã) (“Chính tâm trung"). 
Thiên lí, tức lí nhân nghĩa đạo đức, cái lí này làm bản thể 
của tâm, là nội dung cố hữu của tâm. "Nhân nghĩa đạo đức, 
chỉ là một lí mà thôi........ Cái lí này không từ tâm ta mà 
ra vậy" (Đạo đức nhân nghĩa, nhất lí nhi điĩ.... Thử lí bất 
xuất vu ngô tâm đã). ("Lập giáo hưng hóa trung”). Trạm 
Nhược Thủy lại lấy lương tri làm bản thể của tâm, "Lương 
tri tức bản thể của nhân tâm vậy" (Lương trí tức nhân tân 
chỉ bản thể đã) (Lập giáo hưng hóa hạ). Bản thể của tâm 
“vừa là thiên lí, lại vừa là lương tri, có thể thấy thiên lí và 
lương tri tương đương nhau, tâm, thiên lí, lương tri điều là 
những phạm trù cùng một thứ tầng. Trạm Nhược Thủy cho 
rằng, về mặt ý nghĩa Luân lí học mà nói, thiên lí của tâm 
vốn là thiện. "Cái thiện, là cái thiên lí của tâm ta vậy". (Cái 
thiện đã giả, ngô tâm chỉ thiên lí đã) ("Chính tâm thượng"). 
Thiên lí là thiện túc tâm là thiện, đem kết hợp Bản thể 
luận với Luân lí học lại vói nhau. Phạm trù tâm trong Triết 
học Trạm Nhược Thủy là phạm trù lấy bản thể vũ trụ, chủ 
thể nhận thức, luân lí Nho gia gộp làm một, nó có hàm 
nghĩa nhiều mặt. Tâm lại tướng đương với li, cả hai cái cùng 
là một nguyên do - Tâm vói khí vừa có mối liên hệ vói 
nhau lại vừa có những khác nhau, trong quan hệ giữa tâm 
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và khí, đã thể hiện mâu thuẫn về mặt lôgíc của Triết học 
Trạm Nhược Thủy. Chính từ chỗ này đã bộc lộ rõ đặc điểm 
của Tâm học Trạm Nhược Thủy. 

HH - Tâm vô nội ngoại. 

Xuất phát từ đặc điểm tự thân trong triết học của mình, 
Trạm Nhược Thủy đã đề ra tư tưởng tâm vô nội ngoại. Cái 
gọi là tâm vô nội ngoại, tức tâm hợp nội ngoại, tâm không 
chia ra bên trong và bên ngoài, nội tâm và ngoại vật hợp 
thành một thể. Mặt này đã mỏ rộng phạm vi của tâm, mặt 
khác lại đã thừa nhận trên mức độ nào đó sự tồn tại khách 
quan của ngoại vật, phá vỡ hệ thống Triết học nhất nguyên 
luận về tâm, từ đó mà biểu hiện ra sự khác nhau với Tâm 
học Vương Thủ Nhân. "Thuyết của tôi vói thuyết của Dương 
Minh không hợp nhau là có có của nó. Nói chung Dương 
Minh và tôi nhìn tâm có khác nhau. Cái mà tôi gọi là tâm 
là cái nhận thúc vạn vật mà không bị mất đi, cho nên nó 
không có nội ngoại; còn cái mà Dương Minh gọi là tâm là 
chỉ cái tâm trong lồng ngực, cho nên nó ở ngoài Thuyết của 
tôi”. (Ngô dữ Dương Minh chỉ thuyết bất hợp giả, hữu kì 
cố hĩ. Cái Dương Minh đữ ngô khán tâm bất đồng. Ngô chỉ 
sở vị tâm giả, thể vạn vật nhỉ bất di giả đã, cố vô nội ngoại; 
Dương Minh chỉ sở vị tâm giả, chỉ xoang tử lí vi ngôn giả 
đã, cố dĩ ngô chỉ thuyết vi ngoại). (“Đáp Dương Thiếu Mặc", 
"Cam Tuyền văn tập", Quyển 7). Cái gọi là tâm của Trạm 
Nhược Thủy tuy là bản thể vũ trụ và chủ thể nhận thức, 
nhưng tâm là cái nhận thức vạn vật mà không bị mất đi, 
tức tâm tồn tại không thoát li sự vật, tâm và vật không phân 
biệt trong ngoài. Nhìn chung người ta cho rằng, cái gọi nội 
là chỉ tâm; ngoại là chỉ vật. Trạm Nhược Thủy thì cho rằng, 
tuy ngoại là chỉ ngoại vật, nhung tâm lại bao quát cả ngoại 
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vật vào mình, chứ không chỉ là nói cái nội mà thôi. "Cái 
nội ngoại hợp nhất là tâm" (Nội ngoại hợp nhất giả tâm) 
("Tân luận", "Cam tuyền văn tập", Quyển 2), họp nội ngoại 
lại mói gọi là tâm, là nội mà không phải là ngoại thì không 
thể gọi là tâm. Cho nên tâm vô nội ngoại, tức tâm hợp nội 
ngoại. Còn cái gọi là tâm của Vương Thủ Nhân thì chuyên 
dùng để chỉ nội tâm, không bao quát ngoại vật. Ông xem 
vật là sản vật của tâm ý và đã phủ nhận tính khách quan 
tồn tại của sự vật bên ngoài, đồng thời chỉ trích quan điểm 
Tâm vô nội ngoại của Trạm Nhược Thủy là ngoại, và chủ 
trương là nội chứ không phải là ngoại. 

Trạm Nhược Thủy gửi thư cho Vương Thủ Nhân, đã 
nêu ý kiến phê phán quan điểm của ông: "Cách vật có nghĩa 
là lấy vật làm rõ tâm ý, ý của ông anh chỉ sợ người khác 
bỏ tâm mà tìm nó ỏ bên ngoài, nên có nói vậy. Nó không 
giống việc cho rằng nhân tâm và vạn vật tròi đất là một 
thể, tâm nhận thức vật mà không xa rồi, thấy được tâm thể 
rộng lón thì vật không thể ở ngoài, nên cách vật (truy tìm 
nguồn gốc của sự vật) không phải ö ngoài vậy. Truy tìm 
nguồn gốc của nó để đến được tói nó, tâm lại không phải 
là cái ö ngoài vậy. Nên nếu lấy vật làm rõ tâm ý, e rằng 
không tránh khỏi sai lầm có ngoại vật" (Cách vật chi nghĩa 
đi vật vi tâm ý chỉ sỏ trú, huynh ý chỉ khủng nhân xả tâm 
cầu chi vu ngoại, cố hữu thị thuyết. Bất tiếu tắc đĩ vi nhân 
tâm đữ thiên địa vạn vật vi thể, tâm thể vật nhi bát di, nhận 
đắc tâm thể quảng đại, tắc vật bất năng ngoại hi, cố cách 
vật phi tại ngoại đã. Cách chỉ trí chí, tâm hựu phi tại ngoại 
đã. Vu vật nhược di vì tâm ý chỉ trứ kiến, khủng bất miễn 
hữu ngoại vật chỉ bệnh). ("Minh Nho học án. Cam tuyền 
học án nhất. Luận học thư"). Phản đối quan điểm của 
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Vương Thủ Nhân nêu ra là "Vật làm rõ tâm ý", ông cho 
rằng tâm thể rộng lón bao hàm cả vật vào trong, nhưng 
bản thân vật không phải là biểu hiện của tâm ý. Điều này 
khác nhau rõ rệt với tư tưởng "Cái mà tâm phát ra thì là 
ý, ..... cái mà ý ở thì là vật" ("Truyền tập lục thượng", 
"Vương Văn Thành công toàn thu", Quyển 1) của Vương 
Thủ Nhân. Trạm Nhược Thủy đã kế thừa tư tưởng "Cái lí 
này quan hệ hết súc to lớn, không có trong ngoài,..." của 
Trần Hiến Chương, đã đề ra chủ trương Tâm vô nội ngoại, 
“Thiên lí vô nội ngoại", "Đạo vô nội ngoại, nội ngoại là một 
đạo vậy". ("Phúc Vương Nghi học nội hàm", "Cam tuyền 
văn tập", Quyển 7). Nhấn mạnh Học thuyết nội ngoại hợp 
nhất là đặc điểm của Triết học Trạm Nhược Thủy, mà "Tâm 
và sự hợp nhất", tâm nhận thức vật mà không xa rồi, mất 
đi, tâm có ở hình khí thì những cái đó đều là những biểu 
hiện của đặc điểm này. Trạm Nhược Thủy tiến thêm một 
bước phê phán quan điểm "Là nội không phải là ngoại" của 
Vương Thủ Nhân. "Cái gọi là cái phân tán rồi rạc lộn xôn, 
tuy là hai, nhưng cũng là nó vậy. Không phải chỉ chạy theo 
bên ngoài mà quên cái bên trong thì gọi là cái phân tán rồi 
rạc lên xộn, là cái trong mà không phải là cái ngoài cũng 
gọi là cái phân tán rời rạc lộn xộn; như vậy cái thái quá 
cũng giống như cái bất cập vậy" (Phù sở vi chí lï giả, nhị 
chi chỉ vị đã. Phi đô trục ngoại nhi vong nội vị chỉ chỉ li, 
thị nội nhi phi ngoại giả diệc vị chỉ chỉ li, quá do Bất cập 
nhĩ). (Minh nho học án - Cam Tuyền học án nhất - Luận 
học thư"). Không chỉ chạy theo vật quên tâm gọi là cái phân 
tán rời rạc lộn xộn, hơn nữa là tâm không phải là vật cũng 
gọi là cái phân tán rồi rạc lộn xộn. Phê phán cái bệnh: "Là 
nội không phải là ngoại", coi trọng tâm mà bỏ qua sự” ("Đại 
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khoa huấn qui", "(Cam tuyền văn tập". Quyển 6) của Vương 
Thủ Nhân, ông cho rằng "Chia nội ngoại, gốc ngọn, tâm và 
sự làm hai đầng khác nhau, thì chính là cái phân tán rời 
rạc lộn xộn vậy" (Như trên) và chủ trương "cần nội và ngoại, 
gốc và ngọn, tâm và sự hợp chất, đó mói là mạch chính của 
Khổng Mạnh" (Như trên). Cái ý "Là nội không phải là 
ngoại" của Vương Thủ Nhân không phù hợp vi tư tưởng 
của Khổng Mạnh. Chỉ có nội ngoại họp nhất, mới có thể 
tri tâm, tri lí, tri đạo, mà tránh được "tệ của cái phân tán 
rồi rạc lộn xôn”. 


Mặc dù vậy, Trạm Nhược Thủy vẫn cho rằng tâm là thể, 
sự là dụng. "Tâm và sự hợp nhất, thể và dụng đồng nguyên" 
(“Thánh học cách vật thông biểu"). Ông nhấn mạnh tâm là 
gốc, là thể, sự vật là ngọn, là dụng. Điều này, chúng tỏ tâm 
và sự vật tuy không tách rồi nhau, nhưng cơ sỏ hợp nhất là Ở 
tâm. "Nói hung đạo, tâm, sự là cái hp nhất vậy và bất cứ lúc 
nào sự nào cũng không gì khác là tâm”, (“Đáp Âu Dương. Sùng 
nhất", "cam truyền văn tập), Quyển 7). Cuối cùng ông vẫn lấy 
tâm làm chính và có thiên hướng Tâm học. 


HH - Vai trò Học thuyết về tâm của Trạm Nhược Thủy 
trong lịch sử Tâm học thời Minh. 


Trạm Nhược Thủy đã kế thừa tư tưởng Tâm học Lục 
Cửu Uyên, Trần Hiến Chương, lại đã đính chính lại Thuyết 
của thầy mình, phát triển Tâm học Giang Môn, làm nó trỏ 
thành trường phải quan trọng trong trào lưu tư tưởng Tâm 
học thời Minh và phối hợp chặt chế vói Tâm học Vương 
Thủ Nhân. Song, Trạm Nhược Thủy vừa đã tiếp thu lì luận 
Tâm học, lấy Tâm học làm khuynh hướng cơ bản cho Triết 
học của mình, lại vừa chịu ảnh hưởng Học thuyết về khí 
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của Trương Tải, đưa khí vào trong hệ thống triết học của 
mình, đã coi trọng cao độ phạm trù khí, trình bày mối quan 
hệ giữa tâm và khí, không những đề ra tâm tri giác bắt 
nguồn từ khí tỉnh ví, tâm là bộ phận tính hoa mà thần diệu 
trong khí, mà còn cho rằng: "Phàm gọi là tâm đều nhằm 
chỉ cái có ở hình khí mà nói" ("Tri tân hậu ngữ”, "Cam tuyền 
văn tập", Quyển 4), tâm có hình khí, không tách rời khi. 
Lấy lí luận đó làm cơ sở, ông đề ra tư tưởng Tâm vô nội 
ngoại. Nội ngoại hợp nhất và Tâm nhận thúc vật mà không 
xa ròi. Đây vừa là sự đính chính (sửa chữa cho đúng đắn) 
tư tưởng "khí ta thuận thì khí trồi đất cũng thuận" của Trần 
Hiến Chương, lại vừa là sự phát triển tư tưởng Lí vô nội 
ngoại của người thầy của mình. Trạm Nhược Thủy nhấn 
mạnh Tâm và sự hợp nhất, lấy tâm làm gốc, như vậy, một 
mặt, đã giữ vững Triết học Lí chủ thể, mặt khác, lại có sự 
đột phá đối vói Triết học Nhất nguyên luận về tâm. Đây là 
nét đặc sắc trong lịch sử Tâm học thời Minh. 

Trạm Nhược Thủy và Vương Thủ Nhân tranh luận kĩ 
càng về học thuật, chất vấn lẫn nhau, khuynh hướng cơ bản 
của Tâm học của hai ông đại thể giống nhau. Vì vậy mà 
giữa hai ông Trạm và Vương, "ý đã có, không nói mà hiểu; 
lí luận bàn tói, không hẹn cũng giống nhau". ("Biệt Trạm 
Cam Tuyền tụ", "Vương Văn Thành công toàn thư". Quyển 
7). Vương Thử Nhân chịu ảnh hưởng tư tưởng của Trạm 
Nhược Thủy, ông tự nói là "Tài liệu có được phần lón ö 
Cam Tuyền" (Như trên). Nhưng, đo trong Triết học Trạm 
Nhược Thủy đã dung nạp phạm trù khí và những tư tưởng 
mà ông nêu ra như Tâm vô nội ngoại, Tâm có hình khí 
v.v.... lại có sự khác nhau rõ rệt với khuynh hướng "Là nội 
không phải là ngoại" trong Tâm học Vương Thử Nhân; thế 
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là giũa hai ông mỗi người đều lập ra môn phái riêng của 
mình ai giữ tôn chỉ người đó, và như vậy là đã trỏ thành 
hai đại gia trong nội bộ Mặt trận Tâm học thời Minh. 
Hoàng Tông Hi có sự đánh giá về sự khác nhau của tư 
tưởng hai ông Trạm và Vượng trên vấn đề quan hệ giữa 
tâm và vật, nội và ngoại: "Thầy (Trạm) cho rằng tâm nhận 
thức (thể) vạn vật mà không xa rồi vật, nhưng Dương Minh 
thì chỉ tâm ở trong lồng ngực, cho nên mới có chỗ trách 
móc là nội mà không phải là ngoại". (“Minh nho học án. 
Cam tuyền học án nhất. Bản truyền"). Trạm Nhược Thủy 
giữ quan điểm Tâm nhận thức vạn vật mà không xa rồi, 
Vương Thủ Nhân thì giữ Thuyết tâm ở trong lồng ngực, vì 
vậy ông Trạm đã chỉ trích quan điểm của ông Vương là "Là 
nội mà không phải là ngoại". Nhưng, Hoàng Tông Hi về cơ 
bản tán đồng quan điểm của Vương Thủ Nhân, và cho rằng 
Trạm Nhược Thủy bị "hạn chế bởi thuyết cũ", "lồi nói của 
ông cuối cùng cảm thấy có chỗ sai" (Như trên). Điều này 
đã phản ánh thái độ của Hoàng Tông Hi đối với Vương 
học. 
Tiết IV. Bản thể của tâm tức lương tri của 
Vương Thủ Nhân. 


Vương Thủ Nhân (1472 - 1529) là người tập đại thành 
Tâm học thòi Minh, ông đã kế thừa và phát triển Tâm học 
Lục Củu Uyên, lại chịu ảnh hưởng của Trần Hiến Chương, 
Trạm Nhược Thủy và Phật học, đã xây dụng nên hệ thống 
Triết học Lí chủ thể tỉnh tế, phong phú và chặt chẽ, có vai 
trò quan trọng trong lịch sử phát triển phạm trù tâm trong 
triết học Trung Quốc, là đỉnh cao của sự phát triển Tâm 
học cổ đại Trung Quốc. 


535 


I- Tâm là chủ trời đất, vạn vật. 


1- Tâm là chủ trời đất, vạn vật. Vương Thủ Nhân lấy 
tâm làm bản thể vũ trụ, tròi đất, vạn vật đều lấy tâm làm 
căn cứ tồn tại. "Tâm, là chủ trồi đất vạn vật. Tâm tức trồi, 
nói tâm là đã nêu cả trời đất vạn vật". (“Đáp Quý Minh 
Đúc", Vương Văn Thành công toàn thư", Quyển 6, dưới đây 
gọi tắt "Toàn thư"). Tâm là chúa tể trồi đất bao quát cả 
trồi đất, vạn vật. Vương Thủ Nhân vừa nhấn mạnh vai trò 
bản thể vũ trụ của tâm, lại chưa vượt ra khỏi phạm trù lí 
học, tâm tức là lí trời, lí cũng tức là tâm người, tâm không 
có sự phân tách trời và người, không có sự khác nhau xưa 
và nay, nó là bản thể của vũ trụ vĩnh hằng. "Tâm, là cái lí 
trồi mà ta có được, không chia tách trồi vói người, không 
phân biệt xưa vói nay. Nếu tận cái tâm ta mà tìm thì không 
phải trung mà cũng không xa”. ("Đáp Tù Thành Chí nhị", 
“Toàn thư", Quyển 21). Sự phân biệt Tâm học Vương Thủ 
Nhân với Đạo học Chu Hi không phải là ỏ chỗ có lấy li 
làm bản thể vũ trụ hay không, mà là ở chỗ có đánh đồng 
tâm và lí hay không, lí là hình thức thực thể tỉnh thần chủ 
quan hay là hình thức thực thể tỉnh thần khách quan. Tù 
hình thức lí chủ thể, Vương Thủ Nhân đã dẫn ra "Ngoài 
tâm không có vật, ngoài tâm không có sự, ngoài tâm không 
có lí". (Dữ Vương Thuần Phủ nhị", "Toàn thư" quyển 4) 
và cho rằng lí tồn tại ö trong tâm chủ thể, toàn bộ vũ trụ 
là một thể vói tâm ta. Cái tâm này "thông người vật, đạt tứ 
hải, ngập trời đất, thấu cổ kim, không có gì không có, không 
có gi không giống, là cái không có cái có hoặc cái biến đổi, 
là cái thường đạo vậy". (Kê sơn Thư viện Tôn Kinh Các kí", 
"Toàn thư". Quyển 7). Đồng thời cũng lấy "Lục kinh" của 
Nho gia làm thường đạo (đạo không thay đổi) của tâm ta, 
phân biệt giữa "Lục kinh" ghi chú về ta với ta ghi chú "Lục 
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kinh" của Chu học. Ông nói: "Lục kinh" không phải là gì 
khác mà là thưởng đại của tâm ta. Cho nên "Dịch" thì phi 
chép cái tin tức âm dương của tâm ta vậy; “Thư” thì ghi 
chép cái kỉ cương chính sự của tâm ta vậy; "Thi" thì ghí 
chép cái ca hát tính tình của tâm ta vậy; "Lễ thì ghi chép 
cái nghi thức lễ tiết trật tự mạch lạc của tâm ta vậy; “Lạc” 
thì ghi chép cái hân hoan thích thú yên bình của tâm ta 
vậy; "Xuân Thu" thì ghi chép cái thật giả chính tà của tâm 
ta vậy". (Như trên). "Lục kinh" là lời ghi chú về tâm ta, nó 
ghi chép lại mọi hoạt động trong tâm ta. 

2- Nơi trí giác thì là tâm. Tâm là thực thể tỉnh thần có 
hoạt động ý thúc. "Tâm không phải là một khối máu thịt, 
mà phàm chỗ tri giác thì là tâm. Như tai mắt thì biết nghe 
nhìn, tay chân thì biết đau ngứa, cái tri giác này thì lại là 
tâm" (“Truyền tập lục hạ", "Toàn thư", Quyển 3). Tâm có 
tác dụng chi phối, chúa tể đối vói cảm giác của giác quan 
tai mắt. Vương Thủ Nhân đá nhìn thấy tâm là thục thể tỉnh 
thần vốn có công năng ý thức, nhưng ông lại khuếch đại ý 
thức chủ quan của con người, ý thúc không chỉ không lấy 
cơ thể con người làm thể tải vật chất mà chính các khí quan 
cảm giác của con người cũng lại dựa vào tâm mà tồn tại. Tâm 
có thể nhìn nghe, nói, hoạt động, nhưng nhìn thấy được, nghe 
thấy được, nói được, hoạt động được không nhờ vào các khí 
quan cảm giác mà chỉ nhờ vào tâm thôi, thì như vậy là đã rút 
bỏ chiếc cầu nối trung gian chủ quan thấy được ở khách quan. 
“Nhìn thấy được, nghe thấy được, nói được hoạt động được 
đều là do cái tâm của anh, cửa phát ra cái thấy được của tâm 
anh là ö mắt, cửa phát ra cái nghe được của tâm anh là ở tai, 
cửa phát ra lời nói của tâm anh là ö miệng, cửa phát ra hoạt 
động của tâm anh là ỏ tứ chỉ. 
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Nếu không có tâm anh thì không có tai, mắt, mồm, mũi. 
Cái gọi là tâm anh cũng không thuần là một khối máu tắt. 
Nếu là khối máu thịt đó thôi thì nếu nay người chết đi, khối 
máu thịt kia vẫn còn đó, có sao lại không thể nhìn thấy, 
nghe thấy, nói được, hoạt động được?" (Giá thị thính ngôn 
động giai thị nhữ tâm, nhũ tâm chỉ thị phát khiếu vu mục, 
nhữ tâm chỉ thính phát khiếu vu nhĩ, nhữ tâm chỉ ngôn phát 
khiếu vu khẩu, nhữ tâm chỉ động phát khiếu vu tứ chỉ. 
Nhược vô nhữ tâm, tiện vô nhĩ mục khẩu tị. Sở vị nhữ tâm 
điệc bất chuyên thị nã nhất đoàn huyết nhục. Nhược thị nã 
nhất đoàn huyết nhục, như kim di tử đích nhân nã nhất 
đoàn huyết nhục hoàn tại duyên hà bất năng thị thính ngôn 
động?) (“Truyền tập lục thượng", "Toàn Thư", Quyển 1). 
Ông lấy việc sau khi người chết rồi, máu thịt vẫn còn, thế 
mà người thì đã không còn có tri giác nữa để làm căn cú, 
nhấn mạnh cái tâm tri giác không phải là máu thịt. Cái sai 
sót của Vương Thủ Nhân là chưa phân biệt sự khác nhau 
giữa máu thịt người chết và chưa chết. Mà sự khác nhau đó 
chính là cái đã chứng tỏ ý thức trí giác con người lấy máu 
thịt chưa chết làm thể để tải chở. 


J- Tâm gọi là nhân. Tâm trong Triết học Vương Thủ 
Nhận còn có nội hàm đạo đức nhân nghĩa. "Tâm chỉ là một 
mà thôi, nếu lấy lòng đau buồn của toàn thể nó mà nói thì 
gọi là nhân; lấy cái thích đáng hợp lí của nó mà nói thì gọi 
là nghĩa; lấy lí lế mạch lạc của nó mà nói, thì gọi là lí. 
Không thể tìm cái nhân ỏ ngoài tâm được". (Tâm nhất nhỉ 
đi, dĩ kì toàn thể trắc đát nhỉ ngôn, ví chí nhân; đi kì đắc 
nghỉ nhỉ ngôn, vị chỉ nghĩa; đĩ kì điều lí nhỉ ngôn, vị chỉ lí. 
Bất khả ngoại tâm dĩ cầu nhân). ("Truyền tập lục trung", 
“Toàn thư”, Quyển 2). Tâm lấy nhân nghĩa làm nội dung ` 
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của nó. "Nhân nghĩa lễ trí, là cái đức biểu lộ ra ngoài, .... 
.. cái nằm trong thân thể, gọi là tâm. Cái tâm phát ra, gặp 
cha thì gọi là hiếu; gặp vua thì gọi là trung". ("Truyền tập 
lục Thượng”, "Toàn Thư", Quyển 1). Tâm bẩm sinh (tiên 
nghiệm) có đúc nhân nghĩa lễ trí, đó là sự biểu hiện tự 
nhiên nhi nhiên đức của tâm. Cho nên tâm bẩm sinh đã là 
chí thiện. “Chí thiện là bản thể của tâm vậy. Vậy bản thể 
của tâm có bất thiện không?" ("Truyền tập lục hạ", "Toàn 
thư". Quyển 3). Người ác là đi ngược lại bản tâm. "Ác, là 
cái tâm con người mất đi bản thể của nó". ("Truyền tập lục 
thượng", "Toàn thể", Quyển 1). 


lHỈ - Quan hệ giữa tâm với lí, tính và vật. 


Đặc điểm Triết học Lí chủ thể của Vương Thủ Nhân là 
nhấn mạnh sự hợp nhất tâm vói các phạm trù khác, và cơ 
SỞ của sự họp nhất này là tỉnh thần chủ quan. Điều này có 
khác với tư tưởng Triết học Lí tuyệt đối của Chu Hi nhấn 
mạnh sự chia đôi giữa tâm vói các phạm trù khác đồng thời 
với việc coi trọng mối liên hệ giữa tâm với các phạm trù 
khác. 


1- Tâm với lí. Về quan hệ tâm vói lí, Vương Thủ Nhân 
đã kế thừa tu tưởng Lục Cửu Uyên, nhấn mạnh tâm tức lí, 
tâm và lí họp nhất, phản đối tách đôi tâm và lí, đồng thời 
coi đó là "tôn chỉ lập ngôn" của Tâm học của ông. Ông nói: 
"Chư quân phải biết tôn chỉ lập ngôn của tôi, cái tâm mà 
ngày nay tôi nói tức lí là như thế nào? Chỉ vì người đời chia 
tâm và lí ra làm hai, nên có nhiều bệnh hoạn" (“Truyền tập 
lục hạ", “Toàn thư”. Quyển 3). Cái gợi là lí là chỉ "lí lẽ của 
tâm”, là cái phát ra của tâm, cũng là cái biểu hiện của tâm. 
"Bản thể tâm tức là thiên lí vậy" ("Đáp Thư Quốc Dụng", 
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"Toàn Thư", Quyển 5). Lí là lí trong tâm, tìm lí ngoài tâm 
thì không có lí, bỏ H tim tâm thì không có tâm. "Lí của vật 
không ngoài tâm ta, tìm lí của vật ö ngoài tâm ta thì không 
có lí của vật. Bỏ lí của vật mà tỉm tâm ta thì tâm ta sao 
lại là vật?" ("Truyền tập lục Trung", "Toàn thư". Quyển 2). 
Vương Thủ Nhân coi vật là sản phẩm của tâm nên lí của 
vật cũng chính là lí của tâm. Ông cho rằng tâm và lí hợp 
nhất, không thể tách rồi nhau, rồi tâm ra không có lí, rời 
lí ra không có tâm. 


Vương Thủ Nhân phê bình tư tưởng tâm lí tách làm hai 
của Chu Hi. Ông nói: "Lí há ở ngoài tâm ta? Hối Am nói: 
Cái mà con người sở đĩ là người có học chính chỉ có tâm 
vói lí mà thôi. Tâm tuy làm chủ một thân thể, mà thực ra 
nắm được cả lí trong thiên hạ; lí tuy phân tán trong vạn sụ, 
mà thực ra không ở ngoài tâm một người. Hai cái đó lúc 
phản lúc hợp, mà người mói học tập khó tránh khỏi cái tệ 
tách tâm và lí làm hai" (Lí khí ngoại vu ngô tâm tà? Hối 
Am vị nhân chi sở đi vị học giả, tâm vu lí nhi đi. Tâm tuy 
chủ hồ nhất thân, nhi thực quản hồ thiên hạ chỉ lí; lí tuy 
tán tại vạn sự, nhi thực bất ngoại hồ nhất nhân chi tâm. 
Thị kì nhất phân nhất hợp chí gian nhỉ vị miễn di khải học 
giả tâm lí vị nhị chỉ tệ) (Như trên). Cách nói tâm và lí lúc 
phân lúc hóp của Chu Hi đã khơi gọi ra cái tệ tách tâm và 
lí làm hai. Ông nhấn mạnh tâm và lí hợp nhất, không có 
khoảng cách. "Có người hỏi: Ông Hối Am nói: "Cái mà con 
người sở dĩ là người có học chính chỉ có tâm với lí mà thôi". 
Câu này là thế nào? Trả lời: Tâm tức tính, tính tức lí, hạ 
một chữ "với" e khó tránh chia làm hai, đó là điều mà học 
giả để trông thấy vậy". ("Truyền tập lục thượng", "Toàn thư", 
Quyển 1), Ông chủ trương sửa "Tâm với lí" thành "Tâm tức 
lí”, như thế mói tránh khỏi tình trạng tách tâm lí làm hai. 
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2- Tâm với tính. Cách trình bày quan hệ tâm tính của 
Vương Thủ Nhân cũng có chỗ giống như cách trình bày 
quan hệ tâm lí. "Tâm tức tính, tính túc lí" ("Truyền tập lục 
thượng", "Toàn thư", Quyển 1). Như vậy, cả ba: tâm, tính, 
lí tưởng thông làm một, đều có hình thức tỉnh thần chủ 
quan. Vương Thủ Nhân cho rằng tính là thể của tâm, tâm 
tính họp nhất, tính không ỏ ngoài tâm, không thể tìm tính 
mà röi tâm được. "Thể của tâm là tính vậy, tính tức lí vậy. 
Thiên hạ làm gì có tính ngoài tâm, làm gì có lí ngoài tính 
được?" ("Thư Chư Đương Quyển", "Toàn Thư", Quyển 8). 
Cái gọi là tính tức là cái tính nhân nghĩa lễ trí. Vương Thủ 
Nhân đem nhân nghĩa lễ trí vừa làm nội hàm của tâm, lại 
vừa làm nội hàm của tính, đấy là căn cứ nội tại cho sự hợp 
nhất tâm tính. Tâm là thiện thì tính cũng thiện, tâm tính 
đều có bản chất lương thiện trồi phú cho. "Tính không có 
bất thiện thì bản thể của tâm vốn không có bất chính vậy". 
C Đại học vấn", "Toàn thư", Quyển 26). Do tâm tính giống 
nhau, nên "tận tâm túc là tận tính" (“Truyền tập lục 
Thượng", "Toàn Thư". Quyển 1), hai cái đó là một. 


Về quan hệ giữa tâm và tính, tư tưởng "Tâm tức tính" 
của Vương Thủ Nhân có khác với quan điểm Tâm tính vừa 
có mối liên hệ với nhau, lại vừa có sự khác biệt nhau của 
Chu Hi. Chu Hi cho rằng: Tâm tính tương thông vói nhau, 
không thể tách rời nhau, song tâm tính lại có sự khác biệt, 
không thể xem là một vật; Nhấn mạnh phải phân biệt cái 
tâm hu linh có tri giác vói cái tính thục hữu không có tri 
giác, đấy là chỗ không giống vói Vương Thủ Nhân. Sự khác 
nhau giữa hai ông còn ở chỗ: Vương Thủ Nhân cho rằng 
tâm chí thiện, côn ác là nói nhân tâm mất đi bản thể của 
nó, cái đó không liên quan gì với tâm; còn Chu Hi thì cho 
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rằng: "Tâm có thiện, ác, tính không có cái không thiện". 
("Chu Tủ ngữ loại", Quyển 5). "Tâm có thiện ác" thì gốc rễ 
là ö chỗ tâm và tính có khác nhau; còn tâm chí thiện thì 
dựa trên cơ sỏ tâm và tính không khác nhau. Đấy là biểu 
hiện cụ thể sự sai khác của hai ông về vấn đề quan hệ giữa 
tâm và tính. 

3. Tâm với vật. Quan niệm về quan hệ giữa tâm với vật 
đá thể hiện đầy đủ thực chất Vũ trụ quan Tâm học của 
Triết học Vương Thủ Nhân. Cái gọi là vật là để chỉ sự vật 
mà tâm hiển hiện và được tâm cảm nhận. Nó lại được tách 
nhỏ ra thành sự và vật, sự là hoạt động mà con người tiến 
hành, như việc thực hiện đạo đức "sự thân” (phụng sự cha 
mẹ€), "sự quân” (phụng sự vua chúa). "ý ð sự thân, thì sự 
thân sẽ là một vật; ý Ỏ sự quân, thì sự quân sẽ là một vật" 
(“Truyền tập lục thượng”, "Toàn thủ", Quyển 1). Cái sự này 
cũng gọi là vật. Vật thì chỉ sự vật khách quan, mặc dầu bản 
thân Vương Thủ Nhân không coi vật là cái khách quan. Vật 
với hoạt động mà con người tiến hành có khác nhau, nó 
chủ yếu nhằm chỉ sự vật mà các khí quan cảm giác của con 
người, cảm biết được. Như: "Mắt không có thể, lấy màu sắc 
của vạn vật làm thể; tai không có thể, lấy tiếng của vạn vật 
làm thể; mũi không có thể, lấy mùi của vạn vật làm thể; 
mồm không có thể, lấy vị của vạn vật làm thể". (“Truyền 
tập lục hạ", "Toàn thư", Quyển 3). Vạn vật mà tai, mất, 
mồm, mũi cảm biết được là cái vật hơi có sự khác nhau với 
các hoạt động như "sự thân”, “sự quân". 

Về quan hệ giữa tâm và vật, Vương Thủ Nhân cho rằng, 
tâm là cö sỏ mà vật dựa vào đấy để tồn tại, trồi đất, vạn 
vật đều thống nhất ỏ tâm. "Dựng trời đất, muôn vạn vật, 
không có cái gì ngoài tâm ta vậy” (“Tủ Dương thư viện tập 
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tự”, "[oàn tập". Quyển 7). Quan hệ giữa tâm và vật biểu 
hiện ra là tâm là thể, vật là dụng; tâm là chúa tể, bản thể, 
vật là cái phái linh, cái hiển hiện. "Chúa tế của thân thể là 
tâm, cái mà tâm phát ra là ý, bản thể của ý thì là tri giác, 
cái mà ý ở tại là vật”. (“Truyền tập lục thượng", "Toàn thể”. 
Quyển 1). Ông đã khuếch đại vô hạn thuộc tính trí giác của 
tâm, đem sụ phản ánh của tâm đối vói vật nói thành vật là 
sản phẩm của tâm. Ông cho rằng ý niệm là nơi phát động của 
tâm, ý niệm tất phải có chỗ nhằm chỉ của nó, chế nhằm chỉ 
này tức là sự vật. "Ý không phải treo lö lửng giữa trồi mà tất 
phải gắn vào sự vật" (Ý vị hữu huyền không đích, tất trước sự 
vật), còn "chỗ mà ý động chạm đến thì gọi là vật" (Ý chỉ thiệp 
trước xú, vị chỉ vật) ("Truyền tập lục hạ", "Toàn thư". Quyển 
3). Sự vật là sản phẩm của tâm. 

Mặc dầu Vương Thủ Nhân lấy tâm làm bản thể, vật làm 
cái phái sinh và hiển hiện, nhưng ông thực ra không có ý 
khuếch đại sự khác nhau giữa tâm với vật, mà xem tâm vỏi 
trỏi đất, vạn vật là một thể, nhấn mạnh "Nhân tâm với trồi 
đất là một thể". (Như trên). "Đại thể các cái thận. tâm. ý, 
tri, vật, đều là những lí lề mạch lạc được dùng theo thời 
gian của nó, tuy mỗi cái cũng có chỗ khác nhau. song kì 
thục chỉ là một vật”. (Cái thân, tâm, ý, tri, vật giả, thị ki 
công phu sở dụng chỉ điều lí, tuy diệc các hữu ki sở. nhỉ ki 
thực chỉ thị nhất vật) ("Đại học vấn", "Toàn thư". Quyển 
26); đem tất cả các phạm trù khác nhau, được chỉa ra thuộc 
về ý thức chủ quan và tồn tại khách quan, đồn hết vào trong 
. kết cấu lô gích Triết học nhất nguyên luận về tâm của Šng. 
cuối cùng đã xóa mất di sự khác nhau giữa tâm về vật 
thống nhất vật vào với tâm. 

Với tiền đề Triết học Lí chủ thể, Vương Thủ Nhân đã 
quá nhấn mạnh mối liên hệ giữa tâm với vật, xem nhẹ sự: 
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khác nhau giữa tâm với vật, đó là một trong những nguồn 
gốc khiến cho triết học của ông sa vào chủ nghĩa chủ quan. 
Tư tưởng “Trong thiên hạ không có vật ngoài tâm" mà ông 
nhấn mạnh đã vấp phải gay cấn trong hiện thực. "Truyền 
tập lục hạ" có chép rằng: "Thầy đi Nam trấn, một người 
bạn chỉ cây hoa mọc trên mỏm núi đá hỏi: "Thiên hạ không 
có vật ngoài tâm, như cây hoa này tự nỏ tự rụng trong mỏm 
hang núi sâu này thì có tương quan gì vói cái tâm ta không?" 
Thầy trả löi: "Khi anh chưa nhìn vào cây hoa này thì cây 
hoa này vói tâm anh đều thuộc về yên lặng, khi anh đến 
nhìn cây hoa này, thì màu sắc cây hoa này bỗng hiện ra rõ 
ràng, thì như thế đủ biết rằng cây hoa này không ở ngoài 
tâm cửa anh””. ("Toàn thư”. Quyển 3). Tuy rằng Vương Thủ 
Nhân không phủ nhận rõ ràng sự tồn tại khách quan của 
cây hoa trong núi sâu, nhưng câu trả lời của ông vẫn không 
thể làm cho người ta vừa lòng được. Vì sao khi người ta 
chưa phát hiện ra cây hoa thì tâm người ta và hòa đều 
thuộc về trạng thái yên lặng? Giả sử lúc anh chưa thấy cây 
hoa, mà người khác đã trông thấy, thì lúc này màu sắc của 
hoa có hiện ra rõ rảng hay vẫn lặng yên không hiện lên? 
Mà tâm người ta lúc này thì thuộc về lặng yên hay là trong 
tâm đã có hoa? Rõ ràng là trả lỏi những vấn đề như vậy 
là rất khó. Đấy là vì sự tồn tại cây hoa trong mỏm hang 
núi sâu là khách quan, nó không thay đổi phụ thuộc vào 
việc con người có trông thấy nó hay không; màu sắc của 
hoa cũng không vì con người có nhìn thấy nó hay không 
mà hiện ra rõ ràng hoặc ỏ trạng thái lặng yên không hiển 
hiện ra. Sai lầm của Triết học Vương Thủ Nhân là ỏ chỗ, 
ông quá nhấn mạnh sự thống nhất và mối liên hệ giữa tâm 
vói vật, mà xóa nhòa sự khác nhau và ranh giói giữa tâm 
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với vật, giữa chủ quan với khách quan, gộp lẫn lộn cả tâm 
vào với vật để bàn, lật ngược quan hệ giữa hai cái đó, để 
từ đó mà có được kết luận "Ngoài tâm không có vật”, trồi 
đất, vạn vật đều thống nhất vói tâm. 

HI - Lương trì là bản thể của tâm. 


Vương Thủ Nhân đã đề ra lí luận Bản thể của tâm tức 
lương tri. "Lương tri là bản thể của tâm, tức là cái trước 
đây gọi là cái soi rọi vĩnh hằng vậy". ("Truyền tập lục trung", 
“Toàn thư”, quyển 2) Lương tri là bản thể của tâm, tâm tức 
là lương tri. Điều này đã nhấn mạnh công năng tri giác chủ 
quan của bản thể tâm, cái công năng tri giác chủ quan này 
không được nêu bật lắm trong mô thức lí luận "Tâm tức lí" 
của Lục Củu Uyên. Thuyết Lương tri của Vương Thủ Nhân 
đã phát triển cái tâm ö Lục Cửu Uyên thành một khái niệm 
nói chung của tỉnh thần chủ quan. "Tâm là chủ thân thể 
vậy, mà hư linh minh giác của tâm tức cái gọi là lương trí 
bản nhiên vậy". (Như trên). Tuy Vương Thủ Nhân đã đặt 
ngang nhau tâm, lương tri, thiên lí..., cho rằng "bản thể tâm 
là thiên lí vậy, linh giác ngời sáng của thiên lí gọi là lương 
trí vậy" (Đáp Thư Quốc Dụng", "Toàn thư". Quyển 5), 
nhưng ngay bản thân phạm trù lí trong triết học của bản 
thân ông hay của Lục Cửu Uyên, đều không có thuộc tính 
hư linh minh giác, tức là bản thân lí không thể tri giác và 
tư duy được. Lí sở đi có hình thức thực thể tỉnh thần chủ 
quan là vì các ông Lục, Vương đều đề xướng "Tâm tức lí", 
tâm và lí họp nhất, nên lí bản thể mói xuất hiện với hình 
thúc tâm chủ thể. Trên cơ sở "Tâm tức lí", Vương Thủ Nhân 
lại nêu ra Thuyết Trị giác, liên hệ lương tri vói tâm và với 
lí đồng thời lại đặt chúng ngang nhau. Trong mệnh đề 
"Lương tri của tâm ta tức gọi là thiên lí" ("Truyền tập lục 
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trung", "Toàn thư". Quyển 2), quan hệ giữa lương tri với 
tâm hết sức chặt ché, cái nội hàm mà phạm trù tâm có được 
thì phạm trù lương trỉ cũng đều có, còn lí thì lại không có 
hàm nghĩa rộng rãi như vậy. Cho nên, tư tưởng Bản thể 
tâm tức lương tri của Vương Thủ Nhân là sự phát triển của 
“Tâm tức lí” của Lục Cửu Uyên, đã làm phong phú thêm 
hệ thống tư tưởng Tâm học Lục Vương. 


Lương tri với tư cách bản thể của tâm, là một phạm trù 
BỘP cả bản thể luận, nhận thúc luận và đạo đức luận làm 
một. Vương Thủ Nhân đá trình bày về lương trỉ và mối 
quan hệ giữa lương tri vói tâm như sau: 


1- Lương trì là bản thể vũ trụ. Vương Thù Nhân cho 
rằng, trời đất, vạn vật đều dựa vào lương trí mà tồn tại, xa 
rồi lương tri của con người, thì vũ trụ, trồi đất không tồn 
tại được. "Lương trí con ngưỡi chính là lương trỉ của cỏ cây 
đất đá, nếu cỏ cây đất đá không có lương tri con người thì 
không thể là cỏ cây đất đá được. Nếu chỉ có cỏ cây đất đá 
tự nhiên mà không có lương tri con người thì trồi đất cũng 
không là trời đất nữa". ("Truyền tập lục hạ", "Toàn thư". 
Quyển 3). Lương tri ngang bằng vói tâm, tâm là bản thể 
vũ trụ, "Trong thiên hạ không có vật ngoài tâm”; lương tri 
cũng là bản thể vũ trụ, "Trời đất, vạn vật có đủ Ö trong sự 
phát dụng và lưu hành của lương tri ta, sao lại có một vật 
vượt ra ngoài lương tri được”. (Như trên). 


2- Lương trí là chủ thể nhận thúc tiên nghiện, là cái tâm 
làm rõ được đúng sai. "Lương trí không do nghe nhìn mà 
có, mà nghe nhìn không gì khác là cái dụng của lương tri. 
Cho nên lương tri không dừng lại ö nghe nhìn mà cũng 
không lẫn tạp với nghe nhìn". ("Truyền tập lục trung", 
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"Toàn thư". Quyển 2). Lương tri là trì thúc tiên nghiệm 
không chờ học và suy nghĩ, còn cái biết do nghe nhìn thì 
dựa vào lương trị mà tồn tại, là tác dụng và biểu hiện của 
lương tri. Lương tri là chủ thể nhận thức, quá trình nhận 
thức chính là việc "đưa lương tri tâm ta về vói từng sự từng 
vật" (Như trên). Mọi sự mọi vật vừa là đối tượng của nhận 
thúc cũng là sản phẩm của tâm, nên nhận thúc là lấy lương 
tri tâm ta để nhận thức mọi sự vật của tâm ta. "Mọi sự mọi 
vật đều có được lí của nó" (Nhu trên), đạt đến chỗ "hợp 
tâm với lí làm một" (Như trên), thì hoàn thành được toàn 
bộ quá trình nhận thức. 

Lương tri còn là tâm làm rõ được đúng sai. "Lương tri 
chỉ là cái tâm đúng sai, đúng sai chỉ là sự ưa ghét. Chỉ ưa 
ghét thì cùng đã "tận" được cái đúng cái sai". (“Truyền tập 
lục hạ", "Toàn thư", quyển 3). Lương tri có năng lục phán 
đoán đúng sai. "Lương tri nguyên là toàn vẹn tất cả, đúng 
thì nó là đúng, sai thì nó là sai, đúng sai chỉ dựa vào nó, 
càng không có chỗ không đúng. Cái lương tri này còn là 
thây dạy sáng suốt của anh". (Như trên). Vì Vương Thủ 
Nhân đặt lưỡng trí ngang bằng tâm, nên nãng lực phán đoán 
đúng sai mà lương tri vốn có cũng là năng lực mà tâm vốn 
có, 

3- Lương trí là qui phạm dạo đức luân lí. "Làm cho con 
người, trong việc phụng sự vua chúa, đối xử với bạn bè, 
nhân nghĩa vói dân, yêu quí mọi vật và trong mọi động tĩnh, 
lời ăn tiếng nói, đều dốc hết cái lương tri sự thân (phụng 
sự cha mẹ), tòng huynh (theo anh), chân thành, đau buồn 
rầu rĩ" ("Iruyền tập lục trong", "Toàn thư". Quyển 2); 
Lương tri là nguyên tắc đạo đức cần tuân thủ trong việc 
phụng sự cha mẹ, tòng huynh; nguyên tắc này tức là qui 
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phạm luân lí hiếu, để, trắc ẩn. "Thấy cha tự nhiên biết hiếu, 
thấy anh tự nhiên biết để, thấy nhà Nho nhập tỉnh tự nhiên 
biết trắc ẩn, thì đấy là lương tri, không tìm đâu ngoài". 
(“Truyền thập lục thượng" "Toàn thư". Quyển 1). Lương tri 
là bản thể của tâm, cho nên không cần tìm ỏ ngoài mà tâm 
tự nhiên có lương trị. : 

Qua việc qui định của Vương Thủ Nhân về hàm nghĩa 
của Lương tri và tâm, ta thấy, lương tri và tâm là những 
phạm trù bản thể cùng thứ từng. Tư tưởng "lương tri là bản 
thể của tâm" của Vương Thủ Nhân đã phát triển lí luận 
“Tâm túc lí” và đã làm phong phú thêm hệ thống Tâm học 
Lục Vương. 


IW - Tập đại thành Tâm học thời Tổng Minh. 


Trong lịch sử phát triển phạm trù tâm của triết học 
Trung Quốc, Vương Thủ Nhân là nhân vật tập đại thành 
của Tâm học, cũng là nhân vật đại diện và người tổng kết 
Trào lưu tư tưởng Tâm học thời kì Tống Minh, đã có đóng 
gÓP vào sự phát triển lịch sử của phạm trù tâm trong triết 
học Trung Quốc. 


I- Tâm học Vương Thủ Nhân dấy lên nhằm đúng vào 
nhường tệ hạt của Chu học. Triết học Chu Hi và Học thuyết 
về tâm của ông với nội dung phong phú, rộng lón tỉnh sâu, 
lô gích chặt chế của nó đã nổi tiếng đương thời, với lí luận 
sâu sắc mà giầu chất tư biện của nó đã có ảnh hưởng đến 
đöi sau hàng mấy trãm năm. Song, chính do vậy lại đã hình 
thành tệ nạn phiên toái, lại được những người thống trị xác 
định là triết học chính thống, đã tạo nên trong giói tư tưởng 
cục điện cứng nhắc, rập khuôn theo lối cũ bảo thủ theo học 
thuyết của thầy. Cho đến giữa thời nhà Minh, tệ nạn đó đã 
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hạn chế nhiều sự phát triển về tu tưởng cũng như sự đề 
xuất lí luận mói. Trong tình hình đó, Vương Thủ Nhân đã 
mạnh đạn sáng tạo, đề ra tư tưởng Bản thể của tâm tức là 
lương tri, lấy lương tri tâm ta làm phạm trù cao nhất trong 
kết cấu lô gích triết học của mình, lấy thiên lí thay vào đó, 
coi thiên lí là "lí lẽ mạch lạc của tâm". Và xuất phát từ Triết 
học Lí chủ thể, qua việc phê phán Chu Hi chia tâm và lí 
làm hai, đã phá vỡ được cục điện nhất thống của Thuyết 
thiên lí, xây dựng lại uy quyền của Lí chủ thể ỏ tầm cao 
mói. Điều này có ý nghĩa tích cực giải phóng tư tưởng trong 
việc phê phán uy quyền cũ, khẳng định mạnh mề giá trị và 
tính năng động chủ quan của con người. "Học qui hồ ó tâm. 
Cầu ở tâm mà sai thì đù có nói ra những lời của Khổng Tử 
đi nữa cũng không đám cho là đúng được, huống hồ đằng 
này lại chưa tói được Khổng Tủ! Cầu tâm mà đúng thì dù 
có nói ra những lời từ đòi thường thôi, cũng không dám cho 
là sai vậy". ("Truyền tập lục trung", "Toàn thư". Quyển 3); 
nhấn mạnh lấy tâm làm tiêu chuẩn đúng sai, mà không thể 
lấy cái đúng cái sai của Khổng Tủ, Chu Hi làm đúng, làm 
sai được. Đặt uy quyền của thánh nhân dưới uy quyền của 
cái tâm, đấy chính là sự bộc lộ chân thực của tính thần Tâm 
học Vương Thủ Nhân. 

2- Đ4 phái triển Lục học. Sự phát triển của Vương Thủ 
Nhân đối vói Tâm học Lục Cửu Uyên chủ yếu biểu hiện ở 
chô, trên cơ sở tư tưởng "Tâm tức lí" của họ Lục, đá kết 
họp lương tri và tâm với nhau, làm phong phú thêm hệ 
thống Tâm học Lục - Vương, làm nó trỏ thành vũ khí sắc 
bén chống đối lại Triết học Lí tuyệt đối của Chu Hi. Vương 
Thủ Nhân cho rằng, lương tri là căn cứ mà sự vật, trồi đất 
dựa vào đấy tồn tại, là chủ thể nhận thức tiên nghiệm và 
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nguyên tắc đạo đức, là cái tâm phân biệt phải trái, hiết 
thiện biết ác; lương tri, mọi người đều có, "từ thánh nhân 
cho đến dân ngu, từ một người cho đến bốn biển, từ thiên 
cổ trước đây cho đến vạn đại sau này, không có gì khác là 
lương tri. Đó là gốc lón của thiên hạ vậy”. (Thư Chu Thủ 
Càn quyển", "Toàn thư". Quyển 8). Chỉ cần dốc hết lưỡng 
trí của họ thì dù có chồng ngu vợ dốt đi chăng nữa, ai ai 
cũng đều làm thánh nhân được. Điều đó đã mỏ rộng ảnh 
hưởng tư tưởng Tâm học, làm cho nó trỏ thành trào lưu tư 
tưởng học thuật chỉ phối giới tư tưởng hàng trăm năm. 

3- Chịu ảnh hưởng tú tưởng của Trần Hiến Chương. 
Trạm Nhược Thủy và của Phật giáo, nhưng cũng có khác vá: 
họ. Sự hình thành Tâm học Vương Thủ Nhân chịu ảnh 
hưởng của Tâm học Giang Môn thời Minh mà đại biểu !à 
Trần Hiến Chương, Trạm Nhược Thủy. Trần Hiến Chương 
là người sáng lập Tâm học thời Minh, tôn chỉ học thuyết 
của ông là truy tìm sự trùng khóp giữa tâm và lí, tức là 
nhấn mạnh tâm và lí hợp nhất, điều này có ảnh hưởng đối 
với Tâm học Vương Thủ Nhân. Trạm Nhược Thủy, đệ tử 
của Trần Hiến Chương, kế thừa và phát triển học thuyết 
của thầy, cùng Vương Thủ Nhân đồng thời đề xuống ra Tâm 
học, hai ông trao đổi bàn bạc kĩ lưỡng sửa gọt lẫn nhau, 
"Có cái không hẹn mà gặp, không cầu mà hợp; nhưng giữa 
hai ông, nhìn vào cũng thấy có lúc không thể không có sự 
khác nhau nho nhỏ". ("Đáp Cam Tuyền", "Toàn thư" , Quyển 
4). Vương Thủ Nhân dựa vào tư tưởng Trạm Nhược Thủy 
Ö rất nhiều chỗ, nhưng tư tưởng hai ông cũng có khác nhau. 


Tâm học Vương Thủ Nhân cũng chịu ảnh hưởng của tư 
tưởng Phật giáo. Thuyết "Tâm tức lí", "Tâm tức tính" của 
Vương Thủ Nhân thì phái Thiền tông Phật giáo đã nêu ra 


ss0 


từ lâu. Ví dụ: "Tâm là đạo, tâm là lí, thì ngoài tâm không 
có lí, ngoài lí không có tâm". ("Đại Thừa khai tâm hiển tính 
đốn ngộ chân không luận"). "Tâm tính không khác nhau, 
tức là tính túc tâm, tâm không khác tính". ("Uyển lãng lục 
- Truyền tâm pháp yếu"). Vả lại Vương Thủ Nhân đã thừa 
nhận mình đã từng "dốc tâm vào với Lão, Thích, dựa vào 
linh của trồi nên mói có tri giác" ("Biệt Trạm Cam Tuyền 
tự”, "Toàn thư”. Quyển 7). Trong tư tưởng ông còn lưu lại 
dấu ấn của Phật học. 


Vương Thủ Nhân sống giữa thời Minh, đúng trước nhu 
cầu thời đại, đã kế thừa và phát triển tư tưởng Tâm học 
trước đây, xây dựng nên hệ thống tu tưởng Tâm học lấy bản 
thể tâm tức lương tri làm nội dung cơ bản. So sánh với Tâm 
học Trạm Nhược Thủy cùng thời đại thì Triết học Lí chủ 
thể của Vương Thủ Nhân có lô gích nhất quán hơn, nội 
dung hệ thống Tâm học của ông cũng phong phú hón, vì 
thế, ảnh hưởng tư tưởng của ông vượt trên hẳn Trạm Nhược 
Thủy. Ông không chỉ trỏ thành người tập đại thành của 
Trào lưu tư tưởng Tâm học đời Minh, mà còn có đóng góp 
cho sự phát triển Tâm học cổ đại Trung Quốc. 


Tiết V, Tư tưởng "Tâm khỏi dậy men theo ngoài" (Tâm 
duyên ngoại nhỉ khởi) của Vương Đình Tương. 


Vương Đình Tương (1474 - 1544) là nhận vật đại biểu 
của Triết học Lí khách thể thời Minh. Ông lấy phạm trù 
tâm làm chủ thể nhận thức và khí quan tư duy, có thuộc 
tính tri giác và tư duy. Vương Đình Tương cho rằng, tâm 
khỏi dậy men theo ngoại vật, là sự phản ánh đối vói sự vật 
khách quan, tư duy của tâm phải kết hợp vói nghe nhìn mói 
có được nhận thức đối với lí của vật. Học thuyết về tâm 


351 


của ông là sự thanh toán đối vói tư tưởng Lí học, vói tiền 
đề Triết học lí khách thể. 
ï- Tâm là hư linh, trì giác. 

Tâm của Triết học Vương Đình Tương là một phạm trù 
NHận thức luận; đấy là sự khác nhau quan trọng giữa ông 
với Tâm học thời kì Tống - Minh. Qui định về tâm, ông 
nói: "Tri giác, là cái dụng của tâm; hư linh, là cái thể của 
tâm”. (“Nhã thuật". Thượng thiên). Tâm là tỉnh thần chủ 
quan, không phải là vật thực hữu, song có thể tư duy. Vương 
Đình Tương cho rằng, linh của tâm bắt nguồn từ tỉnh của 
khí, cuối cùng lấy khí làm căn cứ tồn tại: "Cái thăng mà 
lên, là tỉnh của khí vậy; cái giáng mà xuống, là tích của khí 
vậy. Tỉnh thì là thần, là sống, là mính linh" ("Đáp Hà Bá 
Trai tạo hóa luận thập tứ thử", "Nội đài tập". Quyển 4). 
Vương Đình Tương lấy khí làm bản thể vũ trụ, "Trước khi 
chia tách, tròi đất chỉ có một khí mà thôi, trong một khí 
đó có âm dương" ("Đáp Hà Túy Phu". "Vương Thị gia tàng 
tập”. Quyển 27). Sự vận động biến hóa của âm dương, cái 
lên xuống là tỉnh khi, tỉnh khí thì biểu hiện thành thần và 
minh lính, cái thần và linh này là thể của tâm. "Cho nên 
thần là cái linh bên trong" ("Nhã thuật". Thượng thiên"). 
Bên trong chỉ tâm, tâm có ý thức, là cái thần mà linh vậy. 
Vương Đình Tương lấy tính của khí làm nguồn gốc cái linh 
của tâm, cho rằng hiện tướng tỉnh thần lấy khí có tính vật 
chất làm cơ sở tồn tại của nó, cái linh, cái tri của tâm đều 
thống nhất ở khí. Ông nói: "Giữa trồi đất, cái hư nào không 
phải là khí, cải khí nào không hóa, cải hóa nào không thần, 
sao gọi là vô linh, sao gọi là vô trí được?" ("Đáp Hà Bá 
Trai tạo hóa luận thập tú thu", "Nội Đài tập". Quyển 4) 
Khí là cái tồn tại cơ bản nhất trong trồi đất, sự biến hóa 
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của khí biểu hiện ra là thần. Trong triết học cổ dại Trung 
Quốc, thần vừa chỉ sự biến hóa tỉnh vi kì diệu, lại vừa chỉ 
tỉnh thần. Cái thần Vương Đình Tương nói ở đây đều có 
Hên hệ vói sự biểu hóa và linh trị, là sự thống nhất giữa sự 
biến hóa và tinh thần. Mà bất cứ là linh, tri hay là thần, 
hóa, cũng đều bất nguồn từ khí, không có linh, có tri ngoài 
khí; điều đó đã biểu đạt được tư tưởng thế giói thống nhất 
Ó khí, linh trỉ có tính chất tỉnh thần bắt nguồn từ khí có 
tính chất vật chất. 


HI - Tâm khởi dậy men theo ngoài. 


Tâm với tư cách là thể của hư linh, bản thân nó không 
có nội dung, là tĩnh mâ hư, song nó có công năng phản ánh 
ngoại vật; tri giác và tư duy của nó là nhận thức của tâm 
đối với ngoại vật. Vương Đình Tương nói: "Vạn tướng sừng 
sững chen kín nhau không có điềm gì báo trước, cứ lãnh 
đạm thð ö Ỏ nơi trọng yếu thì tức là nó tĩnh mà chứa cảm, 
đúng như nhân tâm vói thể của tạo hóa vậy. Khi làm cho 
nó không cảm cái bên ngoài thì làm sao có động được? Cho 
nên cái động là cái khỏi dậy men theo ngoài vậy. Ứng tại 
tình, có động ở ngoài vậy. Đã ứng xong thì tỉnh như cũ. 
Cho nên nói động khuấy tỉnh thì được, còn nói động sinh 
ra Ở tĩnh thì không được, huống hồ nói tĩnh sinh ra ð động". 
(Xung mạc vô trắm vạn tượng sâm nhiên di cụ, trừ:tĩnh nhỉ 
vị cảm dã, nhân tâm đũ tạo hóa chỉ thể giai nhiên. Sử vô 
ngoại cảm, hà hữu vu động? Cố động giả duyên ngoại nhỉ 
khỏi giả dã. Ứng tại tĩnh dã, có tại ngoại dã. Di ứng hi, 
tĩnh tự như. Cố vị động di nhiếu tĩnh tắc khả, vị động sinh 
vu tĩnh tắc bất khả, nhi huống tỉnh sinh và động hồ"). ("Nhã 
thuật”. Thượng thiên"). Khi tâm chưa cảm biết ngoại vật, 
thì nó ö trạng thái bản nhiên của tĩnh, khi ngoại vật được 
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tâm cảm biết thì tâm sẽ öỏ trạng thái động. Cái động của 
tâm khỏi dậy men theo ngoại vật, có sự vật bên ngoài múi 
có cảm ứng của tâm đối vói ngoại vật. Do vậy ông phản 
đối việc cho rằng sự vận động biến hóa của ngoại vật sinh 
ra tù tâm. "[âm cố nhiên là quí yên tĩnh; nhưng sự trước 
mắt có cái không thể không động mà ứng được, nên tuy là 
cái câm nho nhỏ cũng phải khỏi dậy mà ứng nó. Cho nên 
gọi đó là thưởng tính, thường ứng là vậy". (Như trên). Tâm 
có công năng phản ánh ngoại vật. "Nhân tâm có vật thì lấy 
vật ấy làm chủ". ("Thận ngôn - Tiềm tâm"). Lấy vật làm 
chủ, chứ không phải lấy tâm làm chủ, đấy là sự phủ định 
đối với Triết học Lí chủ thể. Vương Đình Tương còn chỉ 
ra răng: "Nói tâm thì tức là đụng đến hình thể cảnh tượng". 
(“Nhã thuật". Thượng thiên); tâm và ngoại vật không tách 
röi nhau, há có sự ö trước mắt mà tâm lại không ứng. Công 
năng phản ánh ngoại vật của tâm cũng là tồn tại khách 
quan. 

Xuất phát từ tư tưởng Tâm khỏi dậy men theo ngoại 
vật, Vương Đình Tương đã lần lượt phê phán Phật giáo, 
Đạo học Trình - Chu, Tâm học Lục - Vương, gánh vác sứ 
mệnh lịch sử song trùng mà thời đại giao cho là vừa phê 
phán Đạo học, vùa phê phán Tâm học. Trong phê phán, 
ông đã đề ra con đường nhận thức của phản ánh luận "từ 
ngoài tiếp xúc vào trong", từ vật đến tâm; điều đó coi ý 
nghĩa quan trọng đổi vói việc uốn nắn cái tệ của Nhận thức 
luận tiên nghiệm thời bấy giồ đi từ trong trước đến ngoài 
sau, "đốc lương tri tâm ta vào từng sự từng vật". 

Vương Đình Tương đã phê phán tư tưởng Phật giáo lấy 
thiên địa làm ảo vọng, chỉ nói “thiền định mà không có ứng” 
(Như trên). “Học thuyết đị đoan không có vật, tĩnh mà lặng 
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yên, lặng yên mà tiêu điệt; Nho học ta có chủ, tĩnh mà cảm, 
cảm mà ứng" ("Thận ngôn. Tiềm tâm"). Phật giáo lấy tâm 
pháp khỏi diệt thiên địa, không thừa nhận sự tồn tại chân 
thực của vật, tâm tuy tĩnh mà vật không còn. Vương Đình 
Tương thì chủ trương, tâm khỏi dậy men theo ngoại vật, 
cảm mà ứng nó, kết hợp tâm vói ngoại vật lại vói nhau, phê 
phán quan điểm Phật giáo cầu tĩnh mà không động, nói 
tâm mà không có vật. Vương Đình Tương lấy việc tâm có 
tri giác, lí không có tri giác mà suy ra lí không thể úng vạn 
vật. Dựa vào đấy, ông phê phán Triết học Lí tuyệt đối của 
Đạo học Trình - Chu. Ông nói: "Nhà nho ở đời nói: “Tĩnh 
mà yên lặng, thì chỉ là một lí; cảm mà thông suốt, thì mói 
phân tán thành vạn sự”, là nhầm. Khi yên lặng không động 
thì vạn lí đều hội về tâm cả. Đó gọi là nhất tâm thì được, 
gọi là nhất lí thì không được, nhất lí làm sao có thể ứng 
vạn sự được?". (“Nhã thuật". Hạ thiên). Khi tĩnh mà yên 
lặng thì bản thể lí là một; khi cảm mà thông suốt thì lí từ 
một phân thành vạn thù, vạn vật đều là sự hiển hiện của 
lí. Vương Đình Tương phủ nhận sự tồn tại một cái lí siêu 
vật trên vạn vật. Ông cho rằng khi yên lặng không động gọi 
nhất tâm thì được, gọi nhất lí thì không được. Đó là vì, tâm 
thể vốn tĩnh, nhưng tâm có thể tri giác, cảm với vật mà 
động; lí không có tri giác, không thể ứng vạn vật được. Cho 
nên nói lúc tĩnh mà lặng yên thì chỉ có nhất tâm, chứ không 
phải là nhất lí được. Lấy việc tâm có tri giác, lí không có 
trì giác, tâm ứng vạn vật, lí không thể ứng vạn vật mà đã 
phủ nhận Triết học Li tuyệt đối của Trình - Chu. 

Sự phê phán của Vương Đình Tương đối với quan điểm 
Tâm học "Lấy nội trước để nấm ngoại" là có tính hiện thực 
thời đại. Thời Vương Đình Tương, Tâm học thịnh hành, 
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Vương Thủ Nhân đề xuống thuyết "Là nội không phải là 
ngoại”, lấy tâm sai khiến vật. Vương Đình Tương đã phê 
phán thuyết đó. "Lấy nội trước để nấm ngoại, đó gọi là 
động tâm, động tâm không thể có được; tù ngoài tiếp xúc 
vào trong, đó gọi là úng tâm, ứng tâm không thể không có, 
không thể thiếu, là cái không thể không có........ Động tâm 
làm sao có ỏ cảm mà không suốt thiên hạ chứ? Nên ứng 
tâm không thể không có vậy" ("Nhã thuật". Thượng thiên). 
Ý niệm là nơi phát động của tâm, cái mà ý niệm nhằm 
chỉ thì là sự vật, đấy là cái "động tâm" của quan điểm 
"Lấy nội trước để nắm ngoại" mà Vương Đình Tương đã 
phê phán. Quan điểm "động tâm" xem ngoại vật là sản 
phẩm của nội tâm, đi ngược lại phản ánh luận Tâm khi 
đậy men theo ngoại vật, cho nên đã bị Vương Đình 
Tương phê phán. Ông đã đề ra nguyên tắc Phản ánh luận 
"Lấy ngoài để tiếp xúc vào trong", tức từ vật đến tâm và 
gọi đó là "ứng tâm”, đi từ con đường nhận thức mà phân 
rõ ranh giói nguyên tắc với Thuyết "Đốc lương tri" (Trí 
lương tri) của Vương Thủ Nhân. 
LHI - Tư duy của tâm kết hợp với nghe nhìn. 

Về nhận thức luận, Vương Đình Tương đã liên hệ cảm 
giác nghe nhìn và tư duy con người với khí quan tai mắt và 
khí quan tâm. Ông nói: "Tai có thể nghe, mắt có thể nhìn, 
tâm có thể tư duy, đấy đều là nhũng cái vốn có của tai, 
mắt, tâm; không có tai mắt, không có tâm thì nghe nhìn và 
tư duy sao có thể tồn tại được?" (Như trên). Nghe nhìn là 
công năng của khí quan cảm giác tai mắt, tai mắt phát sinh 
liên hệ với ngoại vật mà sinh ra cảm giác nghe nhìn; tư duy 
là thuộc tính và cö năng của khí quan tâm. Vương Đình 
Tương vừa nhìn thấy tác dụng của việc nghe nhìn trong 
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nhận thức, lại nhấn mạnh tầm quan trọng của tư duy trong 
- hoạt động nhận thúc. "Không nghe nhìn sự vật thì tai mắt 
chưa từng thi thố sự thông minh của nó; sự lí có cái chưa 
biết thi tâm chưa tư duy đến mức vậy. Nên cái tỉnh túy của 
biết là ỏ chỗ tư duy, việc kiểm tra hành động cũng ö chỗ 
tư duy" ("Thận ngôn - Tiềm tâm"). Các khí quan cảm giác 
tại mắt lấy hiện tượng sự vật làm hiện tướng nhận thức, còn 
khí quan tâm thì lấy sự lí làm đối tượng nhận thúc. Vương 
Đình Tương đã phân biệt "sự vật" và "sự lí" làm đối tượng 
nhận thức riêng cho tai mắt và cho tâm, điều đó chúng tỏ 
ông đã phân biệt rõ ràng nhận thức cảm tính và nhận thức 
li tính. Trong cả hai giai đoạn tri và hành của quá trình 
nhận thức, tư duy lí tính đều vô cùng quan trọng, "cái tỉnh 
túy của biết" và "việc kiểm tra hành động" đều không tách 
rời tư duy. 

Vương Đình Tương coi trọng tác dụng của tư duy, nhưng 
không bài xích cái biết do nghe nhìn, ông chủ trương kết 
họp tư duy của tâm với nghe nhìn, cái gọi là nhận thức 
"chẳng qua là cái hội nhập tư duy với nghe nhìn mà thôi" 
(“Nhã thuật". Thượng thiên}. "Tâm, là nơi cư trú nương nhồ 
của thân; thần là gốc của tri thức; tư duy là sự điệu dụng 
của thần thúc. Từ thánh nhân trỏ xuống, phải chờ đó mà 
biết sau. Nên thần là cái linh ở bên trong, còn cái nghe 
nhìn là tu liệu bên ngoài. Lí vật không nghe không thấy 
thì đến thánh nhân hiền triết cũng không nắm biết được 
nó”. (Như trên). Tư duy là sự điệu dụng thần thức của 
tâm, túc tư duy là cơ năng của khí quan tâm. Nếu không 
thông qua việc nghe nhìn sự vật mà đạt tói lí của vật, thì 
ngay đến thánh nhân cũng không thể nắm vững qui luật 
của sự vật được. 
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Quan điểm "Cái hội nhập tư duy với nghe nhìn" của 
Vương Đình Tương được phát biểu ra là nhằm vào Thuyết 
"Lương tri” của Vương Thủ Nhân và Thuyết "Cái biết đúc 
tính" của Trương Tải và Trình Di; nó vừa là sự phủ định 
đối vói Thuyết "Lương tri”, lại vừa là sự phê phán đối vói 
Thuyết "Cái biết đức tính". Cái gọi là lương tri của Vương 
Thủ Nhân là chủ thể nhận thức tiên nghiệm, nó không bắt 
nguồn từ sự nghe nhìn của con người. "Lương trỉ không do 
nghe nhìn mà có, còn nghe nhìn thì chẳng có cái nào không 
phải là cái dụng của lương tri”. ("Truyền tập lục Trung", 
"Vương Văn Thành công toàn thư", Quyển 2); không những 
lương tri không bắt nguồn từ nghe nhìn, hơn nữa nghe nhìn 
thì trái lại còn dựa vào lương tri mà tồn tại. Vương Đình 
Tương cho rằng nghe nhìn là cơ sở của mọi nhận thức, đó 
là sự phủ nhận căn bản đối vói Thuyết lương tri. 


Vương Đình Tương đã phê phán cách nói chia cắt mối 
liên hệ giữa tâm với nghe nhìn, tách rồi "Cái biết đức tính" 
với nghe nhìn. Trương Tải đề xướng Thuyết "Cái biết đức 
tính", ông cho rằng "cái biết do đức tính không mọc mầm 
từ nghe nhìn" (“Chính Mông - Đại tâm"). Trình Di nói: "Cái 
biết đức tính không giả như nghe nhìn" ("Hà Nam Trình 
Thị di thư", Quyển 25). Quan điểm của hai ông Trương và 
Trình ảnh hưởng đến Vương Thủ Nhân, "Lương trí" "không 
đơ nghe nhìn mà có", về bản chất chính là "Cái biết đức 
tính". Vương Đình Tương nói: "Nhà nho ở đời nói: Tư lự 
nghe nhìn là có biết nhưng không đủ gọi là biết hết. Cái 
biết không từ đức tính mà ra là không biết, thì cho là biết 
lón (nhiều) Ôi chao! Các vị Thiền ơi! Thật chẳng suy nghĩ 
gì cả. Các vị có biết đâu rằng tư duy và nghe nhìn đều phải 
do thần của tâm ta, cái nội ngoại Ở đây tự nhiên phải cần 
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có nhau vậy. Cái biết đức tính, nó không phải là cái gì hiếm 
thấy như người bế trẻ con ru rú ở trong nhà". (Thế chỉ Nho 
giả nâi viết: Tư lự kiến văn vị hữu trị, bất túc thị tri chi chí, 
biệt xuất đức tính chỉ tri vi vô tri, dĩ vi đại trí. Giai hồ! Kì 
Thiền hồ Bất tư thậm hĩ. Thù bất trỉ tư đữ kiến văn tất do 
ngô tâm chi thần, thử nội ngoại tương tu chỉ tự nhiên đã. 
Đức tính chỉ tri, kì bất vi u bế chi hài để giả cơ hi hí). 
(“Nhã Thuật". Thượng thiên. Mọi tri thức đều là nội ngoại 
tự nhiên cần có nhau, không có cái "biết do đức tính" tách 
rồi nghe nhìn. Ó đây Vương Đình Tương đã uốn nắn 
khuynh hướng của Thuyết tiên nghiệm trong Triết học 
Trương Tải, lại đã phê phán quan điểm sai lầm từ Trình 
Di đến Vương Thủ Nhân, và đã chống lại Học thuyết lương 
tri của Vương Thủ Nhân. 

Tư tưởng Tâm khỏi dậy men theo ngoài của Vương 
Đình Tương đã kế thừa và phát triển tư tưởng "Nhân bản 
vô tâm, nhân vật vị tâm” của Trương Tải và tư tưởng "Thần 
nhân tâm tức thần âm dương khôn lường" của La Khâm 
Thuận, đá giữ vững nguyên tắc của Triết học Lí khách thể, 
đây là sự thanh toán tư tưởng Lí học bao quát Đạo học và 
Tâm học ỏ thời Tống - Minh. 

Tiết VI - Tâm trẻ thơ tức chân tâm (đồng tâm tức 
chân tâm) của Lý Chí. 

Lý Chí (1527 - 1602) là nhà tư tưởng nổi tiếng thời 
Minh. Tư tưởng của ông mang đặc trưng nặng về tự nhiên, 
nhẹ về luân lí. Ông cho rằng tâm trẻ thơ là tâm chân thực 
tự nhiên của con người; chân tâm là bản thể của vũ trụ, 
vạn vật đều là tưởng hiển hiện (đáng vẻ hiển hiện) của chân 
tâm, tâm trẻ thỏ tức chân tâm. Lý chí gọi "Người tất có 
riêng tư" là "Lí của tự nhiên", phản đối các nhà lí học nói 
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suông đạo nghĩa mà xa rồi lợi ích vật chất của con người, 
điều này có ý nghĩa khêu gói tư tưởng mới cho việc giải 
phóng tư tưởng con người khỏi sự ràng buộc của lễ giáo 
phong kiến. 
I- Tâm trẻ thơ tức chân tâm. 
Lý Chí nói: "Cái tâm trẻ thơ là chân tâm vậy. 


Nếu không được là cái tâm trẻ thơ thì cũng không được 
là chân tâm vậy; Tâm trẻ thơ đoạn tuyệt vói những giả đối, 
trong sáng thuần phác, đó chính là bản tâm của một ý nghĩ 
ban đầu vậy. Nếu mất đi cái tâm trẻ thơ thì mất đi chân 
tâm; mất đi chân tâm thì mất đi người chân thực. Người 
mà không phải là chân thực thì không còn trỏ lại có được 
cái ban đầu vậy" (Phù đông tâm giả, chân tâm dã. Nhược 
đi đồng tâm vi bất khả, thị di chân tâm vi bất khả đã. Phù 
đồng tâm giả, tuyệt giả thuần chân, tối sơ nhất niệm chỉ 
bản tâm đã. Nhược thất khuóc đồng tâm, tiện thất khước 
chân tâm; thất khước chân tâm, tiện thất khước chân nhân. 
Nhân nhi phi chân toàn bất phục hữu sơ hï). ("Đồng tâm 
thuyết", "Sỏ Thư". Quyển 3). Cái gọi là tầm trẻ thơ tức cái 
tâm ban đầu ngây thơ thuần phác của con người, là cái tâm 
xích tử bẩn sinh chất phác, không giả dối, không cần trau 
chuốt gọt rữa. Lý chí gọi tâm trẻ thơ là chân tâm, nhấn 
mạnh thuộc tính bản nhiên chân thực của tâm trẻ thơ, vạch 
rô ranh giói giữa tâm trẻ thø với tâm hưu giả không chân 
thực. 

Lý Chí cho rằng, tâm trẻ thơ với tư cách là cái tâm ban 
đầu chân thực tự nhiên, là nguồn gốc sản sinh ra nền văn 
hóa của con người trong thiên hạ, tâm trẻ thơ là "chất" đối 
lập với "văn": "Cái chí văn trong thiên hạ không có cái gì 
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không từ tâm trẻ thơ mà ra cả" (Thiên hạ chỉ chí văn, ví 
hữu bất xuất vu đồng tâm yên giả đã) (Như trên). Các phạm 
trù văn, chất được Khổng Tủ nêu ra sóm nhất trong "Luận 
ngữ - Ủng đã”: "Khổng Tủ nói: chất thắng vàn thì đã, văn 
thấng chất thì sử, văn chất Nho nhã thì sau đó là quân tử". 
(Tủ viết: Chất thắng văn tắc dã, văn thắng chất tắc sử, văn 
chất bân bân, nhiên hậu quân tử). Chất chỉ bản chất và 
bẩm phú thiên nhiên của con người, văn chỉ văn hoa có 
tính chất nhân tạo. Lý Chí nêu song song tâm trẻ thơ với 
văn, thì tâm trẻ thơ là chất phác, đối lập với văn hoa. 
"Không lúc nào không văn, không người nào không văn, 
không có một dạng sáng chế thể cách văn tự nào mà phi 
văn cả”. (Như trên), mà mọi cái chí văn trong thiên hạ đều 
từ tâm trẻ th mà ra cả, cái tâm trẻ thơ này là nguồn gốc ` 
mọi sự vật nhân vị. Cái gọi là văn từ tâm trẻ thø mà ra 
chính là văn từ chất mà ra, sự vật mang tính chất nhân vị 
hậu thiên đều từ bản tâm chất phác bẩm sinh mà ra. Song, 
sự vật nhân vị sau khi từ tâm trẻ tho mà ra, lại trổ thành 
sụ vật đối lập với tâm trẻ thơ, thì đó là sự dị hóa của tâm 
trẻ thơ, như vậy cái phí ngã (không phải là tôi) sinh ra từ 
cái tự ngã (tự tôi) lại đối lập lại với tự ngã. 
II - Các tướng đều là một điểm vật trong 
chân tâm của ta. 


Lý Chí chịu ảnh hưởng Phật giáo, lấy chân tâm làm bản 
thể vũ trụ. Trước tiên ông nêu ra sự khác nhau giữa "tâm 
tướng” và "chân tâm": "Phải gọi là tâm tướng, không phải 
là chân tâm vậy, thế mà lại lấy tướng làm tâm được u? Đúng 
là tự mê hoặc mình vậy. Đã không nhận ra tâm rối thì tất 
quyết định cho rằng tâm ỏ trong sắc thân, ... Đã mê lại mê 
thêm vậy". (Thị vị tâm tướng, phi chân tâm dã, nhỉ dĩ tướng 
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vi tâm khả dư? Thị tự mê dã. Kí mê vi tâm, tắc tất quyết 
định đi vi tâm tại sắc thân chỉ nội,... Thị mê nhi hựu mê 
giả dã). "Giải kinh văn", "Sở thư", quyển 4). Cái Phật giáo 
gọi tướng là chỉ trạng thái nhìn bên ngoài sự vật, có thể 
được con người nhận thức, như diệm tướng của lửa (trạng 
thái cháy của ngọn lửa), lưu tướng của nước (trạng thái chảy 
của nước), tướng là nói đối lập vói tính, tương tụ như cái 
từ hiện tượng ngày nay ta vấn thường nói. Lý Chí nói tâm 
tướng không phải là chân tâm, tướng cũng không phải là 
tâm. Theo ông, tâm tướng chỉ tồn tại ở khí quan trong cø 
thể con người, chứ không phải "chân tâm", nếu thừa nhận 
tâm tướng là chân tâm thì sẽ có thể dẫn đến sai lầm cho 
tướng là tâm, mà lấy tướng làm tâm thì có thể lấy chân tâm 
làm tâm tướng trong sắc thân. Sắc là cái mà Phật giáo chỉ 
chung cho mọi sự vật có thể biến xấu đi, có trỏ ngại cho 
chất, đại thể tướng đương vói hiện tượng vật chất mà ngày 
nay ta vẫn thường nói. Lý chí phản đối việc lấy chân tâm 
làm tâm tướng trong sắc thân, ông cho rằng, sắc thân và 
tất cả mọi vật núi sông đồng ruộng đều là sự hiển hiện của 
chân tâm, lấy chân tâm làm nguồn gốc. Ông nói: "Tù Sác 
thần của ta cho đến sông núi bao la, ruộng đồng rộng khắp, 
cả đến thái hư không mà ta thấy, đều là một điểm vật tướng 
trong chân tâm kì diệu của ta vậy". (Ngô chỉ sắc thân, kí 
ngoại nhi sơn hà, biến nhi đại địa, tịnh sở kiến chỉ thái hư 
không, giai thị ngô diệu minh chân tâm trung nhất điểm 
vật tương nhĩ) (Như trên). Sự tồn tại của thân thể con 
người, sông núi, ruộng đồng, đều là không chân thực, chúng 
chỉ là những hiển tướng (tương mạo bề ngoài hiển hiện ra) 
của chân tâm. "Tâm tướng vốn đã là vật hiện ra trong chân 
tâm, vậy kết quả chân tâm ở trong sắc thân chẳng? Các 
tướng vấn là một điểm vật trong chân tâm ta, tức là một 
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cái bọt nổi lên trong biển lón mà thôi". (Tâm tướng kí tổng 
thị chân tâm trung sở hiện vật, chân tâm kì quả tai sắc thân 
chỉ nội đã? Phù chư tướng tổng thị ngô chân tâm trung nhất 
điểm vật, tức phù âu tổng thị đại hải trung nhất điểm bào 
đã) (Nhu trên). Các tướng đều là một điểm vật trong chân 
tâm của ta, đó là đem cơi vạn vật là tướng, tướng chẳng 
qua là vật hiển hiện ra của chân tâm, chân tâm có hàm 
nghĩa bản thể vũ trụ. Phạm trù tâm của ông cũng có ý nghĩa 
phạm trù bản thể. 


IHỊ - Cái tư riêng là tâm của con người. 


Về mặt đạo đúc luận, Ly Chí lấy cái tư riêng làm nội 
dung của nhân tâm, con người tất có "lí tự nhiên" là tư. Ông 
nói: "Cái tư là tâm của con người vậy. Nhân tâm có cái tư 
riêng, sau đấy mói thấy tâm của nó được, nếu không có tư 
riêng thì không có tâm. Ví như người làm ruộng phải có 
cái riêng tư là thu hoạch mùa vụ thì sau đó mới hăng hái 
làm ruộng; người ỏ nhà phải có thu hoạch về giữ kho thì 
sau đó mới hãng hái lo việc nhà....... Cái lí tự nhiên đó 
tất phải được đáp úng, không phải có thể nói suông và rống 
tuếch được vậy". (Phù tư giả, nhân chi tâm dã. Nhân tâm 
hữu tư, nhi hậu kì tâm nái kiến, nhược vô tư tắc vô tâm hi. 
Như phục điền giả tư hữu thu chỉ hoạch, nhi hậu trị điền 
tất lực; cư gia giả tư tích tương chỉ hoạch, nhỉ hậu trị gia 
tất lực. ... thử tự nhiên chỉ lí, tất chí chỉ phù, phi khả dĩ giả 
không phí ức thuyết dã) (“Đức nghiệp Nho thần hậu luận", 
"Tàng thư". Quyển 32). Cái gọi là tư là chỉ lợi ích tư nhân 
tức lợi ích cá nhân. Ông cho rằng người làm ruộng lấy việc 
thu hoạch mùa màng làm tư hữu, túc là kết hợp lao động 
và thu ích cá nhân vói nhau, thì mói ra sức làm ruộng. Cái 
tư riêng mà Lý chí nói là kết hợp vói công lợi, (lợi ích của 
công lao đóng góp) là nhằm phản đối nguyên tắc đạo nghĩa 
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xa röi công lợi (lới ích của công lao đóng góp). "Thế thì tất 
cả những cái nói là vô tư đều chỉ là cái trò bánh vẽ, trò ảo 
thuật, nhưng lạt nghe lọt tai hàng xóm mà không biết thực 
hư ra sao, không có ích gì cho công việc, chỉ rối tai thôi, 
không cần phải đến xia đến. Nên kế đó, Đồng Trọng Thư 
- có li dạy về chính nghĩa minh đạo, Trương Kính Phu có 
Thuyết Thánh học vô sỏ ví nhí vi... Muốn chính nghĩa cũng 
là muốn lợi vậy, nếu không mưu lợi thì cũng không thể đúng 
được. Đạo ta có sáng được thì cuối cùng cũng là công của 
ta, nếu không tính đến công thì "đạo sao lúc nào cũng sáng 
được”? "(Nhiên tắc vi vô tư chỉ thuyết giả, giai họa bính chí 
đàm, quan trường chỉ kiến, đản lệnh cách bích hảo thính, 
bất quản cước căn hư thực, vô ích vu sự, chỉ loạn thông nhĩ, 
bất túc thái dã, Cố kế thú nhi Đồng Trọng Thu hữu chính 
nghĩa minh đạo chi huấn yên, Trương Kính Phu hữu Thánh 
học vô sở vỉ nhỉ vi chỉ luận yên. Phù dục chính nghĩa, thị 
lợi chỉ dã, nhược bất mưu lợi, bất chính khả hĩ. Ngô đạo 
cẩu minh, tắc ngô chi công tất hi, nhược bất kế công, đạo 
hựu hà thời nhi khả minh đã?) (Như trên). 

Lý Chí coi mưu lợi và tính công là nhầm mục đích chính 
nghĩa, minh đạo, lấy lợi ích vật chất làm cơ số của nguyên 
tác đạo đức, và lấy đó chống lại "Thuyết vô tư"; có thể thấy 
“Cái tư riêng là tâm của con người" nói ở đây là lợi ích vật 
chất và lợi ích tư nhân, cái tuyên truyền ö đây là chủ nghĩa 
công li, (lọi ích của công lao đóng góp), có sự khác nhau 
nhất định với chủ nghĩa lợi kỷ tự tư tự lợi. 

"Cái tư riêng là tâm của con người" của Lý chí là đòn 
đánh vào quan niệm "Đại công vô tư" của Nho gia truyền 
thống, biểu hiện bước chuyển biến của quan điểm giá trị 
từ coi trọng nguyên tắc đạo đức; coi trọng lợi ích toàn thể 
của Lí học sang thành người phê phán Lí học có quan điểm 
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coi trọng lợi ích vật chất, coi trọng lợi ích cá nhân. Lý chí 
đối lập vói lễ giáo truyền thống, đề ra quan điểm "Hướng 
tới lợi ích phòng ngừa có hại, người người đồng tâm, thì đó 
gọi là thiên thành, cũng gọi là chúng xảo (người khéo)”. 
(Xu lợi tị hại, nhân nhân đồng tâm, thị vị thiên thành, thị 
vị chúng xảo) ("Đáp Đặng Minh Phủ", "Sỏ Thư", quyển 1). 
Ông nhấn mạnh tính hợp lí của việc theo đuổi lợi ích vật 
chất, cho rằng dầu thánh nhân hay ngư dân đều không có 
cái tâm vô lợi, điều đó có mối liên hệ với tâm trẻ thơ tự 
nhiên chân thực mà ông đã nói. Quan niệm "Người tất có 
tư riêng" của Lý chí nêu ra, lấy tư riêng làm nội dung nhân 
tâm, có giá trị öỏ chỗ: Nó đã khẳng định tính hợp lí của sự 
tồn tại lợi ích cá nhân của tầng lóp thị dân mói lên và bình 
dân trãm họ; Điều này đối lập với quan niệm giá trị "Tồn 
thiên lí, khứ nhân dục" mà các Đạo học gia đề xướng, đã 
phản ánh sự theo đuổi của con người đối với bản tính tụ 
đo và dục vọng vật chất nhân sinh trong thöi kì manh nha 
của chủ nghĩa tu bản, là sự biểu hiện tụ giác cá tính, có ý 
nghĩa tích cực thức tỉnh (khải mông) về tu tưởng mới. 
IV - Tâm trẻ thơ với đạo lí nghe thấy. 


Lí Chí đối lập tâm trẻ thơ với đạo lí nghe thấy; điều 
này đúng về giác độ nhận thúc luận mà xét, tuy không đầy 
đủ, nhưng xét về ý nghĩa tư tưởng thì lại là đã bao hàm 
nhân tố hợp lí lấy tâm trẻ thơ chống lại nghĩa lí, lấy thật 
chống lại giả), điều này có liên quan với tư tưởng luân lí 
"cái riêng tư là tâm của con người” mà ông đã nêu ra. Lý 
Chí cho rằng, tâm trẻ thơ là chủ quan nó tự sinh ra, "cho 
dù có không học tập đi nữa, tâm trẻ thơ cố nhiên vẫn tự 
tại vậy". ("Đồng tâm thuyết", "Sở thư". Quyển 3). Nó không 
dựa vào sự nghe nhìn của tai mắt mà tồn tại, lại đối lập 
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với nghĩa lí, quan hệ giữa chúng với nhau là quan hệ một 
mất một còn, anh vào thì tôi bị che chắn. Ông nói: "Mói 
thoạt đầu, có cái nghe thấy nhìn thấy lọt nào từ tai mắt, 
mà cho rằng chủ là ở bên trong nó nên tâm trẻ thơ mất đi; 
lâu rồi, có cái đạo lí lọt vào từ cái nghe thấy nhìn thấy, mà 
họ rằng chữ là ở bên trong nó nên tâm trẻ thơ cũng lại mất 
đi" (Cái phương kì thủy dã hữu vân kiến tùng nhĩ mục nhi 
nhập, nhỉ di vi chủ vu kì nội nhi đồng tâm thất; kì trường 
dã, hũu đạo lí tùng văn kiến nhi nhập, nhi đi vi chủ vu kì 
nội nhi đồng tâm thất). (Như trên). Tâm trẻ thơ mới đầu 
là một bản tâm, sau khi cái nghe thấy nhìn thấy lọt vào từ 
tai mắt thì tâm trẻ thơ mất đi, đến khi nghe thấy nhìn thấy 
trỏ thành đạo lí mà cái tâm tiếp thụ, thì cũng mất di cái 
tâm trẻ thơ. Có thể thấy, cái tâm trẻ thơ với cái nghe thấy 
nhìn thấy với đạo lí là không tồn tại song song được. Cái 
gọi là đạo lí, chính là nghĩa lí. "Cái đạo lí nghe thấy nhìn 
thấy đều do học tập nhiều, nhận thức nghĩa lí mà ra... Học 
giả học tập nhiều nhận thức nghĩa lí đã che chắn đi mất 
cái tâm trẻ thơ vậy". (Như trên). Đã nhận thức được nghĩa 
lí cũng là đã che chắn và làm trở ngại cho tâm trẻ thơ. 
“Tâm trẻ thơ đã bị chướng ngại thì lại lấy cái đạo lí nghe 
thấy nhìn thấy từ bên ngoài vào làm tâm vậy". (Như trên). 
Các nhà lí học lấy nghĩa lí làm tâm, với Lý Chí mà nói, đó 
là sự biểu hiện của "Tâm trẻ thơ đã bị chướng ngại". Vì vậy 
ông phản đối việc lấy nghĩa lí làm tâm, cho rằng tâm trẻ 
thơ là thật, nghĩa lí là giả, lấy thật phản đối giả, lấy tâm 
trẻ thơ phản đối nghĩa lí. "Nếu đã lấy đạo lí nghe thấy nhìn 
thấy làm tâm thì cái nói của nó đều là cái nói của đạo lí 
nghe thấy nhìn thấy, không phải là cái nói từ trong tâm trẻ 
thd mà ra. Nói thế tuy cũng giỏi đấy, nhưng chẳng dinh gì 
vói tôi, há chẳng phải lấy người giả nói lời giả, sự là sự giả, 
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văn là văn giả u? Nói chung người nó đã giả rồi thì không 
có gì là không giả". (Phù kí di văn kiến đạo lí vị tâm hi, 
tắc sỏ ngôn giả giai văn kiến đạo lí cải ngôn, phí đồng tâm 
tự xuất chi ngôn dã. Ngôn tuy công, vu ngã hà dụ, há phi 
đi giả nhân ngôn giả ngôn, nhi sự giả sụ, văn giả văn hồ? 
cái kì nhân kí giả, tắc vô sở bất giả hï) (Như trên). Lý chí 
sở đi cho rằng nghĩa lí là giả, là vì ông lấy việc có từ tâm 
trẻ thở mà ra hay không làm tiêu chuẩn để phân biệt đúng 
sai. Nghĩa lí có được là người ta lón lên về sau làm ra, nó 
thấm nhuần càng nhiều thì tâm trẻ thơ mất đi cũng càng 
nhiều. Để tránh cho tâm trẻ thơ khỏi mất đi, Lý chí chủ trương 
không cần "học tập nhiều để biết nghĩa lí". Đúng về giác độ 
tiếp thụ tri thức mà xét, ông đã phạm sai lầm kiểu ăn bị nghẹn 
thì bỏ ăn luôn, vì không cần đến nghĩa lí mà bỏ luôn không 
cần học tập nữa; vì để duy trì tâm trẻ thơ không mất mát mà 
bài trừ luôn cả đạo lí nghe thấy nhìn thấy. 

Lý Chí cho rằng tâm trẻ thơ vừa không dựa vào đạo lí 
nghe thấy nhìn thấy mà tồn tại, lại vừa đối lập vói nghĩa lí 
nữa. Tư tưởng trước có chỗ giống với Thuyết lương trí của 
Vương Thủ Nhân, vì Thuyết Lương tri của Vương Thủ Nhân 
cũng "Không do nghe thấy nhìn thấy mà có”; tư tưởng sau 
thì là sự phê phán đối vói Lí học, bất cứ Đạo học hay Tâm 
học đều gắn liền nghĩa lí vói nhân tâm làm một, chỉ có điều 
Đạo học cho rằng tâm có lí, tâm và lí thông nhau, lí có thể 
được tâm nắm vững, còn Tâm học thì trực tiếp coi tâm và 
lí là một vật, cho rằng tâm tức lí, bản thể của tâm tức thiên 
li. Lý Chí lấy cái tư riêng làm nội hàm của nhân tâm, tư 
riêng tất nhiên bài xích nghĩa lí, sự đối lập giữa cái tư riêng 
và nghĩa lí đã dẫn tói sự đối lập tâm trẻ thơ với tâm nghĩa 
lí. Lý Chí vừa mướn hình thức Thuyết lương tri Tâm học 
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Vương Thủ Nhân, cho rằng tâm trẻ thơ cũng giống như 
lương trí, đều không bất nguồn từ nghe thấy nhìn thấy, mà 
là cái chủ quan tự sinh ra; song lại vừa vứt bỏ nội dung 
lương trí của tâm tức là thiên lí của Vương Thủ Nhân, cho 
rằng nghĩa lí là chướng ngại của tâm trẻ thơ. Vương Thủ 
Nhân lấy nghĩa lí làm nội hàm của lương tri, Lý Chí thì lấy 
tư riêng làm nội hàm của tâm. Tư tưởng của Lý Chí là sự 
vút bỏ Tâm học Vương Thủ Nhân, là sự phê phán đối với 
Lí học đưới hình thức Tâm học. 


Sự phát triển Học thuyết về tâm thời Minh chủ yếu biểu 
hiện ở sự dấy lên và lưu hành rộng rãi trào lưu tư tưởng 
Tâm học Lí chủ thể. Trần Hiến Chương, là người khai sáng 
Tâm học Lí chủ thể thời Minh, sự hình thành tư tưởng tâm 
học của ông đã trải qua quá trình từ Chu học đến Tĩnh tọa, 
từ Tĩnh tọa đến Tâm học. Tôn chỉ vị học của ông là tâm, 
lí hợp nhất; Tâm bao quát vũ trụ. Đặc điểm học thuật của 
ông là nhấn mạnh việc tĩnh tọa cầu ưóc, nuôi mầm của tâm 
thể, điều này có chỗ giống với tư tưởng Lục Cửu Uyên. 


Trạm Nhược Thủy kế thừa và phát triển Tâm học Lí 
chủ thể của Trân Hiến Chương, lại chịu ảnh hưởng của Học 
thuyết về khí trong Triết học Lí khách thể của Trương Tải. 
Ông và Vương Thủ Nhân đồng thöi đề xướng Tâm học, 
nhưng mối người lập ra môn phát riêng của mình, ai giữ 
tôn chỉ người ấy, trỏ thành hai Đại gia nổi tiếng vào thời 
kì giữa và cuối Triều Minh. Tâm học Lí chủ thể của hai 
ông Trạm Nhược Thủy và Vương Thủ Nhân về cø bản có 
khuynh hướng đại để giống nhau, nhưng do trong Triết học 
Trạm Nhược Thủy đã dung nạp phạm trù khí, mà có khác 
nhau rõ rệt với Tâm học Vương Thủ Nhân. 
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Vương Thủ Nhân là người tập đại thành trào lưu tư 
tưởng Tâm học Lí chủ thể thời kì Tống Minh. Ông lấy lương 
tri làm bản thể của tâm, nhấn mạnh tác dụng năng động 
chủ quan của bản thể tâm, và đặt lương tri ngang bằng với 
tâm và lí. Tư tưởng tâm và lí không có khoảng cách, tâm 
và tính là một của ông vừa là sự kế thừa Tâm học Lục Cửu 
Uyên, vừa là sự hấp thu Học thuyết về tâm của Thiền Tông 
Phật giáo. Vương Thủ Nhân nhấn mạnh việc lấy tâm chủ 
thể làm tiêu chuẩn đúng sai, đặt uy quyền của các thánh 
nhân như Khổng Tủ, Chu Hi dưới uy quyền của cái tâm, 
có tỉnh thần giải phong tư tưởng không mù quáng tin theo 
uy quyền cũ, khẳng định mạnh mẽ sự tự giác của cá tính. 
Điều này đã có ảnh hưởng rộng rãi, sâu sắc đến đòi sau. 

La Khâm Thuận và Vương Đình Tương đã kế thừa và 
phát triển Triết học Lí khách thể của Trương Tải, đã lần 
lượt tiến hành phê bình và thanh toán đối vói Triết học Lí 
chủ thể Lục Vương và Triết học Lí tuyệt đối của Chu Hi. 
Lý Chí lấy cái tư riêng làm nội hàm của tâm thay cho nghĩa 
lí, việc phủ nhận đối với nghĩa lí, về khách quan đã gây ra 
tác dụng phá vỡ từ trong nội bộ nền móng của toàn bộ Lí 
học thời Tống Minh. 
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CHƯƠNG IX 
TU TƯỞNG TÂM GIỮA THỜI MINH THANH 


Lí học vào lúc khỏi đầu xây dựng của các ông như Trình, 
Chu đã gặp phải sự chống đối về các mặt, nhưng do nó đã 
thích ứng với nhu cầu của nền chính trị tập trung quyền lực 
cao độ nên dần dần được xác định là triết học chính thống 
nhà quan, tỉnh thần cách tân ngay từ những ngày đầu vừa 
mói sáng lập cũng đã bị thay thế bỏi ý chỉ ngự dụng (ý chỉ 
của nhà vua), nhưng lời ghi chép của Trình - Chu trỏ thành 
giáo điều mới. Vào giữa thỏi nhà Minh, những người như 
Vương Thủ Nhân đã cảm thấy có sự trống rỗng của Học 
thuyết Trình Chu, bắt đầu nêu lên Tâm học, coi lương tri 
của nhà mình là chuẩn tắc của lồi nói và hành động, đã 
thực sự giải phóng được tư tưởng con người của cả một thời 
đại. Nhưng, chuẩn tắc của tâm cuối cùng có tính tùy ý, chủ 
quan rất lón. Cho nên sau khi được truyền bá, Vương học 
lại trỏ thành việc bàn suông mói, thậm chí rơi vào sự "cuồng 
thiền kiểu quát mắng Phật tổ". Sự thay đổi triều đại từ nhà 
Minh sang nhà Thanh đã gây nên sự quan tâm sâu sắc về 
Lý học trong tầng lóp trí thức. Họ tiến hành tổng kết về 
mặt lý luận đối với lí học, đã dấy lên trào lưu tư tưởng phải 
xem xét lại nền văn hóa truyền thống, mà các đại điện chủ 
yếu trong các học giả đó, đại bộ phận sống ở vùng Giang 
Nam, cho nên tư tưởng của họ cũng đã phản ánh lợi ích và 
yêu cầu phát triển kinh tế hàng hóa ỏ vùng đó sau giữa 
thời Minh. 
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Tâm học thời Minh trong lĩnh vực triết học truyền thống 
đã phóng đại công dụng của tâm đến múc độ khá cao, làm 
cho sự phát triển của phạm trù tâm từng bước đi vào con 
đường chia rẽ. Vào giữa thời nhà Minh và nhà Thanh, một 
loạt học giả đau buồn vì mất nước đã quy kết sự biến đổi 
to lón rung tröi chuyển đất vào việc nói suông của Tâm 
học, họ bàn về tâm, muốn cố gắng bổ cứu cái sai lầm thời 
đại, đã trải qua một quá trình cải tạo Tâm học, thoát khỏi 
ảnh hưởng của Tâm học để đi đến việc phân tích đúng dắn 
phạm trù tâm, tù đó đã đẩy mạnh nó lên một bước phát 
triển. Lưu Tông Chu đã dung hòa Học thuyết của các nhà 
triết học Trình - Chu, Lục - Vương và Trương Tải v.v..., 
lấy việc hợp nhất tâm thể và tính thể để khắc phục sự trống 
rồng của tâm và giúp cho khí nhập vào tâm, đã cải biến 
một phần nội dung Tâm học, bàn về Tâm không bàn về 
khí. Hoàng Tông Hi, một đệ tử của ông đã tiếp tục phát 
triển theo hướng đó, đã nêu ra sự hợp nhất ba phạm trù 
tâm, lí và khí. Vương Phu Chi, về có bản đã vút bỏ hàm 
nghĩa bản thể của phạm trù tâm, và đã phân tích kỹ về 
công năng nhận thức luận của ông. Nhan Nguyên đề sướng 
ra việc học kết hợp ií luận với thực tiễn, phản đối việc 
khoanh tay nhìn người khác bàn về tâm, tính, mà nhấn 
mạnh thân và tâm phải họp làm một, đặt lại ý thúc chủ 
quan thần hóa và siêu việt hóa của các nhà Tâm học trên 
cơ sở đời thường Đói Chấn phê phán "ý kiến về tâm" của 
Trình, Chu, Lục, Vương bằng "Huyết khí tâm tri" (biết tâm 
bằng tâm huyết), đã thay đổi được mối quan hệ giữa tâm 
và vật một cách tương đối tốt. Sự phát triển của phạm trù 
tâm tiến thêm một bước vào con đường đúng đắn. 


Từ sự phát triển của phạm trù tâm mà xem xét thì Học 
thuyết về tâm vào giữa thời nhà Minh và nhà Thanh đã là 


371 


sự cứu văn, sửa chữa cái tệ nạn phổ biến của Tâm học thời 
Minh, lại là sự tổng kết về phạm trù tâm truyền thống, lý 
luận của nó đi theo hướng là tính siêu việt của tâm bị đần 
dần khắc phục và vứt bỏ, còn tính hiện thực của nó được 
nhấn mạnh lại một lần nữa. Nói một cách cụ thể, tức là nội 
hàm bản thể của phạm trù tâm có phần lu mò đi, còn nhận 
thúc luận của nó và ý nghĩa luân lí thì được trình bày và 
phát triển lên thêm một bước. 


Tiết I. Học thuyết về tâm tính nhất thể 
của Lưu Tông Chu, 


Lưu Tông Chu (1578 - 1645) là học trò của Hứa Phù 
Viễn, là đệ tử của Trạm Nhược Thủy, ông đã nhấn mạnh 
tâm là thể độc lập. Ông chủ trương hòa nhập tâm thể và 
tính thể làm một, quan niệm về tâm của ông khác với quan 
niệm của Dương Minh. Đệ Tủ của ông là Hoàng Tông Hi 
nói: "Tiên sinh đây xây dựng việc học, thay đổi cả thảy ba 
lần: Lần đầu thì nghỉ ngờ, giữa thì tín, lần cuối cùng thì 
bàn luận, khó tránh khỏi không tiếc sức" ("Cái tiên sinh vu 
tân kiến chỉ học phàm tam biến. Thủy nhỉ nghị, trung nhỉ 
tin, chung nhi biện nan bất di dư lực" ("Tủ Lưu Tử hành 
trạng", "Hoàng Lê Châu văn tập"). Ông đã có một số phê 
phán về Vương học, tuy thuộc về cuộc tranh luận nội bộ 
của Tâm học nhưng từ đó đá bộc lộ mâu thuẫn nội tại của 
Tâm học. 

¡- Khắp thế giới đều là tâm 

Lưu Tông Chu có viết hai thiên là "Tâm luận" và 
"Nguyên tâm". Ông đã trình bày phân tích tương đối toàn 
diện về tâm. Ông cho rằng: Tư (suy nghĩ), lự (suy xét), niệm 
(nhỏ), ý (ý nghĩ), dục (ham muốn) lí (đạo lí), tính (tính 
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chất), tình (tình cảm) thậm chí thiên địa vạn vật đều chứa 
trong tâm. 

1) Bộ máy của tâm là suy nghĩ. Tâm có công năng nhận 
thúc sự vật. Lưu Tông Chu nói: "Sức sống ở chỗ hư không, 
cho nên linh thiêng, còn tâm thì thống lĩnh vậy, sinh ra cái 
chủ của sự sống vậy. Nó thường tỉnh táo mà không mê muội, 
suy nghĩ là bộ máy của tâm vậy" ("Sinh khí trạch vu hư. Cố 
linh, như tâm kì thống đá, sinh sinh chỉ chủ đá. Kì thường 
tỉnh nhi bất muội giả, tư dã, tâm chỉ quan đã"). ("Nguyên 
tâm”), "Lưu Tử toàn thư", quyển 7, sau đây gọi tất là "Toàn 
thư”). Con người sỏ di là cái linh hồn của muôn vật là ỏ 
chố nó có cái tâm, mà tư duy thì là công năng cơ bản nhất 
của tâm. "Bộ máy của tâm là suy nghĩ, hễ nghĩ, không suy 
nghĩ thì bộ máy mất đi chúc nghiệp của nó". ("Tâm chỉ 
quan tắc tư, nhất tức bất tư tắc quan thất kì chúc"). (“Minh 
Nho học án. Trấp Sơn học án. Ngữ lục"). Ông khẳng định 
tác dụng của tâm là tư duy và thông soái của hoạt động 
nhận thức khác. Ông nói: "Tâm là nhất mà thôi, nhìn được 
cái vô hình thì gọi là sáng, cho nên sáng thì không có cái 
gì là không nhĩn thấy; nghe được cái vô thanh, thì gọi là 
nghe thông (thính) cho nên thông thi không có cái gì là 
không nghe thấy; tư (suy nghĩ) được cái vô tư, thì gọi là 
duệ (nhìn sâu xa), cho nên duệ (nhìn sâu xa) thì không có 
cái gì là không thông suốt; lự (suy xét) được vào cái vô lự 
(không suy xét), có nghĩa là từ (trí tuệ, thông minh), cho 
nên đã trí thì không có cái gì là không biết". ("Tâm nhất 
nhi đĩ thị vu vô hình vị chỉ minh, cố minh vô bất kiến, thỉnh 
vu vô thanh vị chi thông, cố thông vô bất văn; tư vu vô tư 
vị chỉ duệ, cố duệ vô bất thông; lụ vu vô lự vị chỉ trí, cố trí 
vô bất trí”). ("Học ngôn hạ", "Toàn thư", quyển 12). Cái 
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tâm của con người không thể nhìn và nghe, cảm giác được 
hình tượng và âm thanh là công năng của tai mắt. Nhưng 
việc sử dụng tai mắt không tách rời sự suy nghĩ của tâm, 
không có tác dụng của tâm thì sẽ nhìn mà không thấy được, 
nghe mà không thấy được. Cho nên, tâm tuy không nhìn 
không nghe, nhưng sự sáng suốt của nó lại không có cái gì 
là không thấy, sự nghe được của nó lại không có cái gì là 
không nghe thấy điều đó đã khác họa tác dụng quan trọng 
của tâm. Nhưng cách nói nhìn được cái vô hình, nghe được 
cái vô thanh thì đã lệch khỏi tình hình thực tế của nhận 
thức. Nhận thúc hình dáng, âm thanh, sự vật, mà tâm đã 
có bắt nguồn từ cảm giác của tai mắt, không có tác dụng 
của hình dáng, âm thanh của khách thể đối vói bộ máy cảm 
giác của chủ thể, thì chủ thể không có cách nào sinh ra 
nhận thức về hình dạng âm thanh. Còn tư (suy nghĩ) được 
cái vô tư (không nghĩ tỏi), lư (suy xét) được cái vô lư (không . 
Có suy xét), quan điểm này càng xuyên tạc tác dụng nhận 
thức của tâm một cách nghiêm trọng. Tâm là bộ máy tư 
duy. Nếu nó không suy nghĩ và không suy xét, thì nhận thức 
này chỉ có thể là trực giác hoặc là tri thúc bẩm sinh. 


Kết luận của Lưu Tông Chu đúng là như vậy. Ông cho 
rằng nhân tâm tuy vô tư vô lự (không có suy nghĩ và không 
có suy xét), nhưng lại không có cái gì là không biết, không 
có cái gì là không nắm. "Không biết đến biết, không suy 
nghĩ mà biết, không có khả năng đến có khả năng, không 
suy nghĩ mà có khả năng". "Không biết mà có biết, không 
có khả năng mà có khả năng, thì chỉ tâm mới làm được", 
(Vô tri chí trí bất lự nhỉ tri. Vô năng chỉ năng bất lự nhỉ 
năng”. "Vô trị nhi vô bất tri, vô năng nhỉ vô bất năng, kì 
duy tâm chỉ sỏ vi hồ!") (“Nhân phả", "Toàn thu". Quyển ]). 
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Đó rõ ràng là sự kế thừa Thuyết lương tri truyền thống. 
“Ngoài tâm ra không biết, cho nên nói là lương trì" ("Phúc 
khẩu thạch thần tiến sĩ", "Toàn thư", Quyển 19). Ông không 
hoàn toàn tán đồng quan điểm của Vương Thủ Nhân. Sự 
bất đồng giữa hai ông biểu hiện rõ nhất trên mối quan hệ 
giữa lương trí và tri kiến văn (biết những điều tai nghe mắt 
thấy). Vương Thủ Nhân nhấn mạnh "Lương tri không do 
kiến văn những điều mắt, mà có mà kiến văn thấy tai ngay, 
chẳng lẽ dùng cho lương trí. ("Lương tri bất do kiến văn 
nhi hữu, nhí kiến văn mạc phi lương trí chỉ dụng"). ("Truyền 
tập lục trong”) là một chiều khẳng định tác dụng của lương 
trí đối với trí văn kiến (biết những điều tai nghe mắt thấy). 
Lưu Tông Chu thì cho rằng hai cái này có tác dụng tương 
hỗ "Lương trí và tri văn kiến đều là nhất trí. Lương tri sao 
lại tách röi được cái nghe thấy trông thấy (văn kiến)? Văn 
kiến sao lại tách rồi được tâm linh?" ("Học ngôn hạ", "Toàn 
thư”, quyển 12). Điều dó đã khẳng định nhận thức cấp thấp 
không thể tách rồi được nhận thức cấp cao. Ông phản đối 
việc tách röi văn kiến và lương tri ra làm hai, và cho rằng, 
nó sẽ dẫn tói việc "coi văn kiến là cái bên ngoài", rơi vào 
"Đầu đề đàm tiếu của Thiền học" ("Luận ngữ học án", 
"Toàn thư", quyển 29). Ông kiên trì sự thống nhất giữa văn 
kiến và lương tri. "Biết cái biết học là lương tri" ("Học trí 
chi trị tức thị lương tri") ("Đại học tạp ngôn", "Toàn thư”, 
quyển 38). Từ đó, ông đã phê phán quan điểm tách rồi văn 
kiến và lương tri của Vương Thủ Nhân: "Văn Thành nói,. 
"Văn kiến phi tri, lương tri vi tri; tiền lí phi hành, trí lương 
trí vi hành”... Nhiên tu trí lương tri chỉ trí, chính thị bất phế 
văn kiến, trí lương trí chỉ hành. Chính thị bất phế tiến lí". 
(Nghĩa là: Văn Thành nói: "Những điều mắt thấy tai nghe 
không phải là biết, mà lương tri là biết; Thực hiện không 
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phải là hành động, tập trung lương tri là hành động"... 
nhưng cần phải biết cái biết của lương tri, chính là không 
bỏ đi những điều mắt thấy tai nghe hành động tập trung 
lương trí chính là không bỏ đi việc thực hiện") ("Đại học 
cổ kí ưóc nghĩa", "Toàn tập", Quyển 38). Đó là muốn cố 
gắng uốn nắn những chế sai lầm về trọng tri khinh hành 
(coi trọng việc hiểu biết xem nhẹ việc thực hành) của 
Vương học. 


Những khác dị đó chỉ là bên ngoài. Đã coi lương trì là 
nhận thức tiên nghiệm, về bản chất sẽ không thể tách rồi 
tâm mà dựng lên một lá cò khác. Lưu Tông Chu nói: "Giác 
ngộ chính là cái thể của tâm vậy". ("Giác giả tâm chỉ thể 
đã") (Luận ngữ học án". “Toàn thư", Quyển 28). "Tâm chỉ 
là cái giác ngộ mà thôi") ("Phù tâm, giác nhi dĩ hĩ") ("Chứng 
học tạp giải", "Toàn thư": Quyển 6). "Giác" ö đây không 
phải là sự phản ánh ngoại vật, mà chỉ trực giác và chúng 
ngộ. Vì thế, tâm mới nghe được cái vô thanh, nhìn được 
cái vô hình, "Thông minh duệ trí đều là hiện tướng trong 
cái tâm hư này, còn tai mắt thì không như vậy, tai mắt chính 
là cửa sổ của sự thông minh, chứ không phải là bộ máy 
chuyên môn của nó vậy”. ("Thông minh duệ trí giai thủ tâm 
trung chỉ tướng, nhỉ nhĩ mục bất dự yên. Nhĩ mục giả, thông 
minh chí hộ đũ, nhi phi kì chuyên quan dã") (“Học ngôn 
hạ”), “Toàn thư". Quyển 12). Tri thức về sự vật của mọi 
người là cái vốn có trong tâm, tai mắt không cung cấp các 
trí thức ö ngoài tâm, mà chỉ là khai mỏ các cánh cửa của 
tri thức đó. Vì thế, ông phản đối việc một mục tìm sự hiểu 
biết hướng ra ngoài và nhấn mạnh" "Học giả căng thẳng ö 
việc hiểu biết cái tâm đó, thì toàn dựa vào điều nói trên 
giấy là không được, nếu không có được trước cái bản lĩnh 
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đó thì tuy hiểu biết được nhiều những thú đồ cổ đấy, nhưng 
chỉ là thêm được nhiều thú lộn xôn, rối rắm linh tính, chỉ 
là thêm được nhiều cái kiêu ngạo và tiếc rẻ (kiến lận)". 
("Thánh học ngật khẩn tam quan", "Toàn thư”. Quyển 4). 
Trí thức được từ bên ngoài không chỉ ở tâm biết không có 
ích, mà còn là phương hại cho tâm. Chỉ là "tâm hư của con 
người mà thôi, cứ sinh ra một phần tri thức đó thì tắc nghền 
một phần lí trời" ("Luận ngữ học án"), "Toàn thư", Quyển 
29). Tâm hư tức là thông vói lí, trí thúc lại chỉ có thể trỏ 
thành cái nút cản trỏ cho việc tương thông giữa tâm và lí. 

Nhận thức mà tâm đã có không phải là tác dụng tương 
hỗ của chủ thể và khách thể, mà là tự chúng ngộ, tự thể 
nghiệm của bản tâm. “Trừ tâm ra, có học gì hon!" ("Chứng 
nhận xã ngữ lục", "Luu Tủ toàn thư đi biên”, Quyển 1). Đối 
tương nhận thức được đặt một cách tiên nghiệm trong chủ 
thể nhận thúc. 


2/ Tâm chúa đựng vạn tHợØng, tạo ra vạn hữu. Tâm là 
bản thể của vạn vật trong vũ trụ. Phạm trù tâm của Lưu 
Tông Chu không những đặt nhận thức về khách thể vào 
trong tâm một cách tiên nghiệm, mà còn để cho thiên địa, 
vạn vật thực tại tồn tại trong tâm. “Thân ở trong thiên địa 
vạn vật; không phải có được cái riêng của ta. Tâm bao ở 
ngoài thiên địa vạn vật, không phải là giói hạn khả năng 
bằng một cái màng. Thông vói thiên địa vạn vật là một cái 
tâm, càng không thể nói trong hay ngoài. Thể hiện thiên 
địa, vạn vật là một gốc, càng không có bản tâm có thể tìm 
kiếm" (“Thân tại thiên địa vạn vật chi trung, phi hữu ngã 
chi đắc tư. Tâm bao thiên địa vạn vật chỉ ngoại, phi nhất 
mục chỉ năng hựu. Thông thiên địa vạn vật vi nhất, cánh 
vô trung ngoại khả ngôn. Thể thiên địa vạn vật vi nhất bản, 
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cánh vô bản tâm khả mịch”). "Học ngôn thượng", "Toàn 
thư", Quyển 10). Ông gọi đoạn nói này là "Thể nhận thân 
thiết pháp" (thể nhận được phép gần gũi), là nắm vũng yếu 
lĩnh của tâm. Lưu Tông Chu đối vói việc mọi người lấy máu 
thịt để hạn đĩnh tâm là không rõ ràng và ông đã trình bày 
rõ ba thứ tầng của tâm là: 

Thứ nhất, tâm chứa đựng thiên địa, vạn vật vượt qua 
một ý thúc cá thể mà bao quát cả vũ trụ. Lưu Tông Chu 
cho rằng, nếu "đặt tâm vào nơi một cái màng, mà để mất 
cái gọi là vũ trụ, cuối cùng coi tâm là cái tâm máu thịt, khô 
như vậy mà không linh thiêng, sao có cái ki diệu đồi đời 
được?" (“Trí kì tâm vu nhất mạc chỉ địa, nhi đi kì sỏ vị vũ 
trụ giả, tốt dĩ kì tâm vi huyết nhục chỉ tâm. Cảo yên nhi 
bất linh, hề hứa sinh sinh chỉ diệu tai?") (“Đáp Gia Thiện 
Lệnh", "Toàn thư", Quyển 19). Ông đã chịu ảnh hưởng 
“âm ta tức là vũ trụ” của Lục Củu Uyên, kiên trì sự đồng 
nhất giữa vạn vật thiên địa với Tâm. Ông lại nói: "Mói thấy 
được có cái vạn vật thì không thân thiết, cần biết rằng khắp 
trong trời đất vốn không có cái gì gọi là vạn vật, vạn vật 
đều do ta mà có tên" (“Tài kiến đắc hữu cá vạn vật tiện 
bắt thân thiết tu tri doanh thiên địa gian bản vô sở vị vạn 
vật giả, vạn vật giai nhân ngã nhị danh”). (“Hội lục", "Toàn 
thư”, Quyển 13). Từ nhận thức luận mà xét, lồi nói đó có 
tính hợp lí. Tách rồi chủ thể, vạn vật chỉ là sự tồn tại của 
tự nhiên, do sự tham gia của chủ thể, chúng mới trỏ thành 
sự tồn tại của ta. Nhưng, Lưu Tông Chu quy kết nhận thức 
luận một cách sai lầm thành hiện tượng của bản thể luận, 
suy diễn tính chủ thể của nhận thức là tính chủ thể của tồn 
tại khách thể. 
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Thứ hai, thông thiên địa vạn vật là một cái tâm, tâm là 
có sở thống nhất thiên địa vạn vật. Vũ trụ tuy to lón, muôn 
vật tuy nhiều trừ tâm ra không có vật nào khác". Cần biết 
cái thân này không phải là cái thân động vật bảy thước, 
khắp thế giới đều là cái tâm, khắp thế giới đều là cái thân 
vậy". ("Tu trì thử thân phi thất xích xoang tử, mãn thế giới 
giai tâm, mãn thế giói giai thân đã"). ("Dũ khai mĩ", "Toàn 
thu”, Quyển 19). Sự tồn tại vật chất của chủ thể được trừu 
tưởng thành tỉnh thần chứa đầy vũ trụ. "Đây đủ những cái 
to lón trong trời đất, đều là tâm ta vậy" ("Doanh thiên địa 
chỉ đại giả, giai ngô tâm đã") ("Chu dịch cổ văn sao", "Toàn 
thư”, Quyển 32). Kháp thế giới đều là tâm. nó đây đủ ở cả 
vũ trụ, trong vũ trụ, mọi sự tồn tại đều chẳng qua là nội 
dung của tâm. Khi giải thích về 8 điều mục trong "Đại học”, 
òng nói: "Thống nhất lại mà nói, thì là tâm; phân tích ra 
mà nói thì là thiên hạ, quốc nước, gia nhà, thân. tâm, ý, trí, 
vật" (Học ngôn thượng”, "Toàn thư”, Quyển 10). Từ tính 
thống nhất- mà xem xét thì vũ trụ tức là tâm, khắp thế giói 
đều là tâm, từ tính đa dạng mà xem xét thì một tâm có thể 
phân ra tám ra vạn, vạn vật tuy mỗi thứ có khác nhau, 
nhưng chẳng qua cũng chỉ là sự biểu hiện không giống nhau 
của tâm. Lấy tâm để thống nhất tám mục, thực chất là lấy 
tâm để thống nhất cả một vũ trụ. 


Thú ba, thể thiên địa vạn vật là một gốc. tâm là bản 
chất chung và căn cứ tồn tại của thiên địa vạn vật. Lưu 
Tông Chu với con mất cùa nhà triết học, ông đã phân tích 
thế giói, xác định một bản chất chung cho tất cả vạn vật 
đủ mọi loại. Bản chất này, ở Ngu đình gọi là trung, ở Chu 
tụng gọi là kính, ỏ Khổng môn, gọi là nhân (ái), ö hậu Nho 
gọi là thái cục, gọi là lí tròi, gọi là lương tri, tất cả những 


3579 


cái đó đều là tính thần của cái tâm đó". (“Tốt Phúc Nguyên 
tiên sinh tập tự”, “Toàn thư", Quyển 21). Từ chấp trung tam 
đại Đường Ngu đến lương tri thiên lí sau này, các bậc tiền 
triết, tiên thánh luôn tìm tòi bản chất của sự vật, cuối cùng 
quy kết về tâm. Ông chỉ ra, cái tâm của bản thể này có thể 
phân tích từ hai mặt. "Nói về khí của nó gọi là hư, nói về 
lí của nó gọi là vô, chí hư cho nên chứa dựng được vạn 
tượng, chí vô nên có thể tạo nên vạn hũu". ("Dĩ kì khí ngôn 
vi chi hư, đi kì lí ngôn vị chi vô, chí hư cố năng hàm vạn 
tượng, chí vô cố năng tạo vạn hữu"). ("Học ngôn trung", 
“Toàn thư", Quyển 11). Về mặt ý nghĩa của bản thể, lấy khi 
để nói tâm đó là kiến giải độc đáo của Lưu Tông Chu. Tâm 
chứa đụng lí và khí, không những bao quát, mà còn sáng 
tạo ra muôn vật, điều này đã phản ánh khuynh hướng tư 
tưởng của các phái lí học tổng hợp. Nhưng ông vẫn nặng 
về nhấn mạnh tâm là bản thể của vũ trụ vạn vật, ông tán 
đồng quan điểm "có sự bắt đầu của ta sau mói có sự bắt 
đầu của thiên địa vạn vật. Có sự kết thúc của ta. Sau đó 
mói có sự kết thúc của thiên địa vạn vật", và ông đã trình 
bày rõ thêm một bước: "Nhưng có thể nói có sự bất đầu 
của tâm ta, sau đó mới có sự bắt đầu đầy đủ của tất cả 
thiên địa vạn vật tham dự vào. Có sự kết thúc của tâm ta 
mà có sự kết thúc đầy đủ của tất cả thiên địa vạn vật tham 
dự vào" (“Đản khả viết hữu ngô tâm chỉ thủy nhỉ thiên địa 
vạn vật đữ chi câu thủy, hữu ngô tâm chỉ chung nhỉ thiên 
địa vạn vật dữ chỉ câu chung") ("Vấn đáp". "Toàn Thư". 
Quyển 9). Một chũ “câu" (tất cả), điểm ra sự đồng nhất 
giữa tâm và thiên địa vạn vật, tâm là căn cứ tồn tại của 
trời đất vạn vật. Đó là kết luận tất nhiên được rút ra một 
cách lôgích từ kết cấu nói hàm tàm bao thiên địa vạn vật 
- thông thiên địa vạn vật - thể thiên địa vạn vật. Vì thế, 
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trong một bài thơ "Hòa Trần kỉ Đình trung hàn", ông viết 
rằng: "Vũ trụ tuy to lón như thế, kết thúc chỉ bằng cái tâm 
một tấc". Tâm túc là bản chất và căn cú của thiên địa - 
vạn vật. 

Rõ ràng, cái tâm bản thể có thể sáng tạo này không 
phải là cái tâm máu thịt. Lưu Tông Chu nói: "Tâm của con 
người có kích thước bằng cái tai, mà trong rồng thông suốt 
bốn phía, có cái tượng của thái hư" ("Nhân tâm kính thốn 
nhữ như không trung tứ đạt, hữu thái hư chỉ tướng") (“Học 
ngôn trung", "Toàn thư", Quyển 11). Tâm không giói hạn ö 
một cục máu thịt, nó có tính siêu việt, là hư thể không có 
cái gì là không có, không có cái gì là không sáng tạo ra. 
"Tâm thư mà thôi, chỉ có hư thôi nên linh thiêng, chỉ có 
linh thiêng cho nên ứng được". ("Tâm hư nhỉ di hi, duy hư 
cố linh, duy linh cố úng") ("Hội lục", "Toàn thư", Quyển 
13). Tâm cao hơn thục thể vật chất, tức ö chố nó không 
chịu sự hạn chế bởi thời gian và không gian cụ thể, mà có 
thể đều dung nạp được hình tướng của thiên địa vạn vật 
vào bản thân. Nhưng, ông không chú ý tới sự khác nhau 
giữa hình tướng của sự vật và cái chất bản thân của sự vật 
mà con người đã cảm thụ được, mà đã phóng đại sự đồng 
nhất của hai cái đó, đã coi hình tượng cảm thụ là bản thân, 
sự vật. Thế là, cái tâm này không phải là cái tâm máu thịt, 
mà là thực thể tinh thần vượt qua mọi thực thể vật chất và 
thuộc về sự tồn tại của khái niệm. 

3) Thể của tâm vô thiện mà chí thiện. Tâm bản thể chứa 
đựng vạn tướng và sáng tạo ra vạn hữu tỏa chiếu ra xã hội 
loài người, liền biểu hiện ra thành căn cứ của con người sở 
đi là con người thành một tỉnh thần luân lí thuân túy chí 
thiên. Lưu Tông Chu sáng lập ra chứng nhân xã, xây dụng 
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ra viện cấp giấy chứng nhận. "Mục đích chủ yếu của việc 
chúng nhân” được lập ra, đó chính chỉ là để nhấn mạnh 
"chứng thực nó sở đi là con người, chứng thực nó sở di là 
cái tâm mà thôi” ("Chứng kì sở dĩ vì nhân giả, chứng kì sở 
đi vi tâm nhi đĩ'). (“Nhân phả", "Toàn thư", Quyển 1), Tâm 
là cái gốc của con người, tức là cái tâm nhân nghĩa lễ trí. 
Ông nói: "Nhân ái không phải là cái gì khác, mà là cái tâm 
trắc ần vậy; Nghĩa không phải là cái gì khác, mà là cái tâm 
xấu hổ và căm ghét vậy; Lễ không phải là cái gì khác, mã 
là cái tâm khiêm tốn từ chối; trí không phải là cái gì khác, 
mà là cái cái tâm phải trái vậy". ("Nguyên tính", "Toàn thư”, 
Quyền 7). Cái nguyên tác đạo đức đó không phải chuyển 
tải từ bên ngoài đến, mà đều là "thiên tắc nguyên tắc vốn 
có) tụ nhiên của tâm ta" (“Chúng nhân xã ngữ lục", "Lưu 
Tủ toàn thư di biên", Quyển 1). Ó Lưu Tông Chu xem ra, 
bản tâm của con người thực ra không phải là quy phạm 
hành vi ngoại tại, không có cách gì nhận xét đánh giá bằng 
phương thúc nhận xét đánh giá về đạo đức hiện thành, có 
thể nói là vô thiên vô ác, nhung lại là "cái mà tự đến" của 
đạo đúc hiện thành từ bản chất, nó quy định các hành vi 
của con người trong đó một số cái này thì thuộc về cái 
thiện, một số cái lí thì thuộc về cái ác. "Tâm vô thiện ác, 
mà chỉ riêng có một điểm tri là biết được thiện, biết được 
ác”. (“Tâm vô thiện ác, nhi nhất điểm độc tri, tri thiện tri 
ác”) (Học ngôn thượng", "Toàn thư". Quyển 10). "Cái vô 
thiện mà lại chí thiện đó là thể của tâm vậy". (Nhân phả”", 
“Toàn thu", Quyển 1). Tâm thiện ác, nhưng lại là cái gốc 
của thiện và ác. Vì thế, nó có bản thể cao nhất là thiện, 
đó là tỉnh thần luân lí thuần túy, là cái mà nEưÖi người vốn 
có. “Nói chung con người đều có cái tâm đúng, cái mà trời 
dựa vào cái ta vốn là như vậy" ("Cái nhân giai hữu thị tâm 
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dã, thiên chỉ sở dự ngã giả bản như thị") (“Trọng Khắc 
Dương Minh tiên sinh truyền tập lục tự", "Toàn thư", Quyển 
21). Tính thần luân lí được quy định là sự tồn tại tiên 
nghiệm. Tâm từ sau khi vượt ra ngoài có thể con ngưới, bị 
treo ở tầng đỉnh cao nhất của kết cấu vũ trụ, khi nó trỏ về 
với có thể con người, vẫn có mang tính siêu việt, trẻ thành 
chúa tể của cö thể con người. 
H- Tâm tính nhất thể (Tâm và tính 
thống nhất một khối). 


Lưu Tông Chu coi tâm là trung tâm, đã cấu trúc ra hệ 
thống triết học của ông. Tư tưởng của ông không giống với 
Tâm học Duøng Minh ỏ chỗ tâm của ông với vật, li, tính 
v.v.. Có tính nhất thể và với khí có quan hệ không thể tách 
ròi. Tâm khắc phục sự ràng huộc của khí, bên ngoài hóa 
thành vật khách thể, điều độ trật tụ của vũ trụ, bên trong 
ngưng lại thành bản tính của chủ thể, 


1) Tâm coi vật là thể, vật trụ đúng không tách ròi tâm. 
Tâm có hàm nghĩa nhận thức và bản thế, nó vói vật cũng 
tướng ứng có mối quan hệ hai tầng khác nhau. Nói về ý 
nghia của nhận thức luận, tâm không thể tách rồi sự vật. 
Lưu Tông Chu nói: "Tâm coi vật là thể, tách rồi vật thì 
không có tri (hiểu biết). Nay muốn tách rồi vật để tìm lấy 
trí (hiểu biết) thì đó là cái mà Trương Tử gọi là tìm gương 
phản chiếu để soi vậy”. (Học ngôn thượng”. "Toàn thư”, 
Quyển 10) Tri của tâm là nhận thức đối với khách thể, đã 
tách rồi đối tướng khách thể thì không có cách gi tưởng 
tướng được sự tồn tại của nhận thức cũng như không có sự 
khúc xạ của tỉa sáng của vật thể, thì trong gương sẽ không 
có hình ảnh. Vi thế, ông phản đối việc tách rời vật để tim 
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trí (sự hiểu biết), và chủ trương đến vói vật để tìm tâm. 
Khi đến vói vật để tìm tâm thì vật chưa từng Ö ngoài vậy, 
mà tri (hiểu biết) chưa từng ở bên trong vậy, đã tiếp xúc 
để tìm hiểu rồi tói được". ("Túc vật đĩ cầu tâm tắc vật vị 
thường ngoại đã, nhi tri vị thưởng nội dã, tức các nhi túc 
trí hï'). (Dù Vương Hoằng Đài niên hữu", "Toàn thư", 
Quyển 19). Khách thể phản ánh ö chủ thể, chủ thể giống 
như vậy cũng phản ánh thuộc tính và công năng của mình 
lên trên khách thể, hai cái này dựa vào nhau. Nhưng, quan 
điểm cho là vật không ở ngoài trị (hiểu biết), không ö bên 
trong, có khuynh hướng lẫn lộn giới hạn giữa tâm và vật. 
Nhận thức về khách thể tuy đã có dấu ấn của chủ thể, 
nhưng vật cuối cùng là sự tồn tại ngoại tại: Nhận thức của 
chủ thể là sự phản ánh của khách thể, nhưng rút cuộc nó 
là thuộc tính của chủ thể. Tâm và vật lại có sự khác nhau 
giữa trong và ngoài một cách xác thực, coi nhẹ sự sách nhau 
này chỉ có thể đem lại sự hồn loạn lộn xộn về lí luận. 
Lưu Tông Chu, một mặt thừa nhận tâm không tách rời 
vật, coi vật là thể, cho nên có thể phủ định quan điểm 
"Lương tri không đo những điều mắt thấy tai nghe mà có" 
của Vương Thủ Nhân và nhấn mạnh lương trỉ không tách 
rời những điều mắt thấy tai nghe (kiến văn) được. Mặt khác, 
do lẫn lộn sự khác biệt trong và ngoài của tâm và vật, làm 
cho ông cuối cùng coi nhận thúc là cái tự nhận thức và thể 
nghiệm của tâm. “Tìm hiểu về vật là tìm hiểu cái vật phản 
thân của nó" (“Cách vật tức cách kì phản thân chỉ vật). 
(“Đại học cổ kí ưóc nghĩa), "Toàn thư", quyển 38), vật không 
ö bên ngoài, chỉ cần quay lại để tự tìm lấy, tri (hiểu biết) 
không ở bên trong, tâm không phải tách rời vật mà có. 
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Về ý nghĩa của bản thể luận, tâm và vật cũng dựa vào 
nhau, tác thành lẫn nhau (tương ý tương thành). Tâm là 
bản thể của vật, vật không thể tồn tại tách rời tâm; tâm lại 
không phải là một cục máu thịt, không thể tồn tại một mình 
mà tách rồi vật. Nói về quan hệ bản chất nhất thì tâm quyết 
định vật. "Vật có khi nào mà lại tách rời tâm được ư?” 
(Học ngôn thượng", “Toàn thư". Quyển 10). Vật tồn tại 
trong tâm, là vật sáng tạo của tâm. "Vạn vật đều do ta mà 
có tên" ("Hội lục", "Toàn thư", Quyển 13). Ông nhấn mạnh 
tâm không có trong ngoài, thể hiện thiên địa vạn vật là một 
gốc, vì thế mà tâm thực ra không bị giới hạn ở trong mấy 
tấc vuông cái mà ta suy nghĩ cố nhiên là tâm, giống như 
thiên địa vạn vật là bản tâm của ta. Tâm là bản chất chung 
của vũ trụ, là cơ sỏ thống nhất. Đó là thuyết "tâm vật hợp 
nhất" của ông. Từ đó, Lưu Tông Chu đã không đồng ý "Tìm 
vật trước tiên" "lệch về bên trong mà quên bên ngoài”, làm 
cho "tâm là tâm của mình, vật là vật của mình” (Tâm tự 
tâm, vật tự vật) (Dữ Vương Hoằng đài niên hữu", "Toàn 
thư”. Quyển 19). Lí luận tâm và vật tách rồi nhau, ông cũng 
không đồng ý vói kiến giải tách rồi tâm để theo vật", làm 
cho bản tâm của nó ỏ ngoài vật”, mà lại chủ trương dùng 
bản tâm để nắm vững bản chất chung của thiên địa vạn 
vật. "Đại học" nói vật có gốc có ngọn, một cái là cái gốc 
vậy, nêu lên cái gốc của nó rồi đến lượt cái ngọn". ("Chứng 
nhân xã ngữ lục", "Lưu Tử toàn thư di biên", Quyển 1). Cái 
gốc của vật là chỉ cái tâm độc thể. "Cái độc ở đây là nơi 
thân cất giữ, đó là cái gốc của vật vậy" ("Độc giả, tàng thân 
chỉ địa, vật chi bản đã) (“Đại học cổ kí ưóc nghĩa", "Toàn 
thư", Quyển 38). Cơ sỏ và căn cứ của Tâm và vật họp nhất 
là cái tâm vốn có của con người. 
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2) Lí đầy đủ trong thiên địa vạn vật, đều là cái lí của 
tâm. Xuất phát từ Tâm học của Dương Minh, sự tranh chấp 
giữa Phái lí học chủ thể và Phái lí học tuyệt đối, rồi sau đó 
tiếp đến Chu - Lục sôi nổi chưa bao giò có. Lưu Tông Chu 
biểu hiện ra khuynh hướng điều hòa hai học phái. Một mặt, 
ông coi người truyền bá Tâm học vẫn là hạn định lí ỏ trong 
tâm, và nhấn mạnh tính chủ thể của lí. "Thiên hạ không có 
cái lí ngoài tâm". ("Hỏi đáp", "Toàn thư", Quyển 9). Ông 
cho rằng nhân tâm có cả lí và có cả khí, lí là một bộ phận 
của tâm, nói một cách cụ thể, là biểu hiện của tác dụng và 
công năng điều tiết trật tự vận động biến hóa của thiên địa 
vạn vật của tâm. "Lí khắp trong trồi đất chỉ là cái lí âm 
đương này, chúng đều là tâm ta soạn ra cả" (“Luận ngữ học 
án", "Toàn thư", Quyển 29). Lí là quy luật vận động biến 
hóa của sự vật, bản thân sự vật coi tâm là cái gốc, là vật 
sáng tạo của tâm. Tiền đề này đã hạn chế lí không thể vượt 
ra ngoài phạm vi của tâm. Cho nên nói 'Lí có khắp ỏ trong 
trời đất, đều là cái lí của tâm ta". (“Chu Dịch cổ văn sao", 
"Toàn thư", Quyển 34). Lí là dạng thức, là trật tự tồn tại 
vói vận động. Mặt khác, Lưu Tóng Chu lại không phù định 
ý nghĩa bản thể của lí, trên một mức độ nhất định, ông thừa 
nhận tính tuyệt đối của lí và nêu ra "Khắp trong tròi đất 
chỉ là cái lí này". ("Minh Nho học án", "Trấp Sơn học án. 
Lai học vấn đáp"). Để điều hòa sự xung đột giữa hai cái 
đó, ông coi tâm là thực chất của lí, tâm bản (gốc của tâm) 
cũng tức là lí bản (gốc của li). "Lí không có trong và ngoài, 
mà tâm là cái gốc của nó vậy". ("Nguyên chỉ", "Toàn thu", 
Quyển 7). Tâm và lí có tính đồng nhất về căn bản, tách rồi 
tâm sẽ không có lí, tách röi lí sẻ không có tâm. "Nhân tâm 
mói đầu chỉ có một con đường lí trồi" (“Dữ di kiến", 3, 
“Toàn thư”. Quyển 19). "Từ bản thể mà nói thì đó là tên 
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gọi khác của lí trời”. (“Tầm Lạc thuyết", "Toàn thư", Quyển 
8). Nhìn tâm từ lí, thi lí không có trong ngoài mà tâm là 
cái gốc của lí; Nhìn lí từ tâm thì "Tâm khóng có trong ngoài, 
nó trọn vẹn không phải là chỗ trong ngoài, túc lí trồi v‡y" 
(“Học ngôn thượng”, "Toàn thư", Quyển 10). Tâm nhồ vào 
li để sáng tạo ra vạn hữu, li nhồ vào tâm để thông suốt với 
vũ trụ. "Tâm sở đĩ là tâm, chính là li vậy. Tâm thông có 
không và tắc, lí có thông và tắc vậy. Lí tuy có ỏ một nguồn 
gốc, nhưng thực tế rải ra trong thiên hạ". ("Khai tâm trát 
kí tự”, "Toàn thư”, Quyển 21). Trong sự luu hành của tâm 
lí có khấp ỏ trong vũ trụ, vạn vật. Tâm và lí dựa vào nhau 
giúp đỡ nhau mà tồn tại, cùng là bản chất. 

3) Thể của tính (tui thể). Quan hệ giữa tâm và tính là 
sự phản ánh quan hệ của tâm và lí trên cơ thể con người, 
hai cái này có tính nhất trí. Lưu Tông Chu đầu tiên khẳng 
định tâm có tác dụng quyết định đối với tính. "Cái tính này 
có cái tên gọi là nhồ có tâm vậy. Khấp trong tröi đất là 
một tính vậy, mà ỏ con người thì chuyên nói bằng tâm, tỉnh 
chính là cái tính của tâm vậy”. Cái sở đồng nhiên của tâm 
chính là lí vậy, cái sinh ra và có cái lí đó gọi là tính, "không 
phải tính là lí của tâm vậy”. (Phù tính nhân tâm nhỉ minh 
giả dã. Doanh thiên địa gian nhất tính đã, nhỉ tại nhân tắc 
chuyên dĩ tâm ngôn, tính giả, tâm chỉ tính dã. Tâm chỉ sở 
đồng nhiên giả lí dã, sinh nhỉ hữu thử l¡ chỉ vị tính phi tính 
vi tâm chỉ lí đã) ("Nguyên tính", “Toàn thư”. Quyển 7). Tính 
có phân ra rộng và hẹp, nói về con người là chỉ cái bản 
tính của tâm, túc là bản chất chung mà người người đều có. 
Ông định nghĩa tính là cái cộng đồng giữa tâm và lí của 
con người trời sinh ra đã có, chứ không thể đơn giản nói 
tính túc là lí của tâm được. Nhưng điều đó thực ra không 
biểu hiện rõ Lưu Tông Chu không đồng ý vói mệnh đề tỉnh 
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là lí của tâm. Ông cho rằng, tính là bản tính của tâm, lí là 
thực chất của tâm, ba cái này về bản chất là đồng nhất. 
“hiên hạ không có tính ngoài tâm, chỉ riêng thiên hạ mới 
không có tính ngoài tâm cho nên thiên hạ không có lí ngoài 
tâm vậy". (“Nguyên học", "Toàn thư". Quyển 7). Lí là lí của 
tâm, lại là quy định của tính. "Tính chính là cái lí của tâm 
tâm nói bằng khí, mà tính là cái mạch lạc trật tự của nó 
vậy". (Tính giả tâm chỉ lí, tâm dĩ khí ngôn, nhỉ tính kì điều 
lí đã) (“Phúc thẩm thần Thạch Thần tiến sĩ", "Toàn thư". 
Quyển 19). Tâm có lí có khí, khí chính là cái người và vật 
đều có, điều đó chỉ ra tính chính là cái đã cho thấy rõ cái 
lí mà chỉ có loài người mới có. "Nguyên Tính" nói "Không 
phải tính là lí của tâm”, bản ý của nó là ở chố nổi bật lên 
tính trực tiếp của mối quan hệ giữa tâm và tính. Ông cho 
rằng, tính là tính của tâm, lí là lí của tâm, cả tính và lí đều 
là cái mà tâm vốn có. Nếu coi lí là tính mà xem nhẹ coi 
tâm là tính, thì hiềm một điều là lại đem chia tâm và tính 
ra làm hai. "Nếu nói tâm chỉ là một vật thôi, được cái lí 
của tính để cất giữ nó mà về sau linh thiêng, thì tâm đến 
vói tính dút khoát không thể là một vật rồi". (Như vị tâm 
đản nhất vật di, đặc tính chỉ lí đi trữ chỉ nhi hậu lỉnh, tắc 
tâm chỉ dũ tính, đoán nhiên bất năng vi nhất vật hĩ) 
C Nguyên tính", "Toàn Thư", Quyển 7). Tâm và tính đồng 
nhất, tính tức lí, lí của tính tức lí của tâm, là cái vốn có của 
bản tâm, Xuất phát từ tâm tính hợp nhất, ông phản đối nói 
tính ngoài tâm và kiên trì ý kiến cho rằng giữa hai cái này 
không có khâu trung gian, coi tính là lí của tâm, không bằng 
trực tiếp coi tính là tính của tâm, 


Tính có được là nhờ có tâm, tâm quyết định tính, mà 
tính được coi là bản chất của tâm, lại có tác dụng hạn chế 
rất lón đối với tâm và quy định thực chất của tâm. "Khấp 


"88 


trong trời đất đều là đạo vậy, mà cái thống soái không phải 
ngoai tâm, con người sở di là cái tâm, chính là cái tính mà 
thöi" (Doanh thiên địa gian giai đoạn dã, nhí thống chỉ giả 
bất ngoại hồ nhân tâm, nhân chỉ sở dĩ vi tâm giả, tính nhỉ 
đi hi) ("Trung Dung thủ chương thuyết", "Toàn thư", Quyển 
8). Lưu Tông Chu lấy tâm thống soái tính, còn lấy cái vị 
phát và cái dĩ phát của độc thể để trinh bày, phân tích mối 
quan hệ giữa tâm và tính". Độc là hư vị, nhìn từ tính thể 
thì nói là không thấy không rõ, đó là cái tư lự (suy xét) 
chưa bắt đầu, quỷ thần không biết thời gian vậy; Nhìn từ 
tâm thể thì nói là 10 mắt 10 tay, cái tư lự (suy xét) đã bắt 
đầu, tâm ta đã biết một mình thời gian rồi, nhưng tính thể 
tức là thấy được từ trong tâm thể". (Độc thị hư vị tòng tính 
thể khán lại, tắc viết mạc kiến mạc hiển, thị tư lự vị khỏi, 
qui thần mạc tri thời đã; tòng tâm thể khán lai, tắc viết 
thập mục thập thủ, tư lự kí khởi, ngô tâm độc tri thỏi đã, 
nhiên tính thể tức tại tâm thể trung khán xuất) (“Học ngôn 
Thượng", "Toàn thư", Quyển 10). Tư lự (suy xét) chưa bắt 
đầu là tính thể, đã bắt đầu là tâm thể. Tính thể là cái thực 
chất của độc thể, tâm thể thì là biểu trưng của nó, tâm tính 
gắn liền với nhau chặt chế, không thể chia cất; Tâm thể 
phát sinh ra từ tính thể, tính thể biểu hiện ra từ tâm thể. 
Sự thống nhất của hai cái này là độc thể của bản tâm. Quan 
hệ ẩn hiện của tâm và tỉnh thực ra không nói rõ tính quyết 
định tâm trên thực tế, tâm không có trong ngoài, cái gọi là 
hiện ẩn chỉ là hiện ẩn của tâm, không phải là có một cái 
tính khác tồn tại tách röi tâm. 

4) Tâm và khí. Một trong những đặc điểm quan trọng 
của sự bất đồng của Lưu Tông Chu với Vương học, là ông 
đã đưa khí vào trong quy định của tâm, và khẳng định khí 
là nguồn gốc của vạn vật. "Khắp trong trồi đất coi là một 
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khí vậy, khí tức là lí vậy. Trồi có nó mói là trồi, đất có nó 
mói là dất, người và vật có nô mới là người và vật, mà chỉ 
có một vậy". (“Doanh thiên địa gian nhất khí dã, khí tức li 
dã. Thiên đấc chỉ dĩ vị thiên, địa đác chỉ di vị địa, nhân vật 
đắc chỉ dĩ vi nhân vật, nhất đã") ("Học ngôn trung", "Toàn 
thư”, Quyển 11). Trực tiếp coi khí là bản thể vũ trụ. Về ý 
nghĩa này, tâm tức khí, "nhân tâm chỉ là một khí mà thôi". 
(Hội lục", "Toàn thu", Quyển 13). Ông cho rằng, tâm có 
thể lấy khí để khảo sát, cũng có thể lấy lí để phân tích, 
tâm bao hàm lí và khí, khí là nội dung của tâm. Nhung tâm 
tuyệt đối không giới hạn ở khi về bản chất, tâm không phải 
là một cục máu thịt, nó vượt qua khí và trỏ thành thực thể 
tỉnh thần thông suốt thiên địa vạn vật. Cái mà theo ý xằng 
bậy của nó cho là tính, chính là cái tâm này như vậy, còn 
cái mà nó nhận định cho là tâm thì lại không phải là tâm, 
là thuộc về huyết khí vậy". ("Hướng chỉ vọng ý dĩ vi tính 
giã, nguyên lai tức thử tâm thị; nhi kỉ nhận định dĩ vi tâm 
giả, phi tâm dã, huyết khí chỉ thuộc đã"). (“Nguyên học". 
“Toàn thu", Quyển 7). Tâm lại cao hơn khí. 


Lưu Tông Chu đưa cả bản thể của tâm và khí vào trong 
hệ thống triết học của mình, ông cần phải làm một thuyết 
mỉnh nào đó để điều hòa. Ông cho rằng, khi là lưu hành, 
tâm là chúa tể của lưu hành. "Nhất âm nhất dương chuyên 
từ trong nhân tâm chỉ ra cái kì diệu của một khí lưu hành 
không ngừng, mà được cái đạo thể như vậy”. (“Chu Dịch 
cổ văn sao”, "Toàn thư", Quyển 34). Cái đạo thể này là sự 
đưng họp và thống nhất của ba cái tâm, khí và lí mà coi 
tâm là cái gốc của nó. "Khắp trong trồi đất chỉ có cái lí âm 
dương này, nó đều là cái mà tâm ta soạn ra". ("Luận ngữ 
học án”, “Toàn thư”, Quyển 29). Nói một cách khái quát, 
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sự vận động biến hóa lưu hành không ngừng của khí sinh 
ra thành muôn vật, tâm là chúa tế là sức sống của khí, lí 
là cái mạch lạc và trật tự của no, ba cái này dung hoa làm 
một, không thể phân tích đối xứ. Tính tổng hợp này chính 
là đặc điểm Triết học của Lưu Tông Chu, đồng thời cũng 
đặt địa vị quan trọng của ông trong lịch sử phát triển tư 
tưởng. 
IH - Nhân tâm (lâm người) và đạo tâm 
(tâm đạo) hợp nhất. 

Lưu Tông Chu kiên trì quan điểm tâm không có trong 
ngoài và tuyên bố quan điểm của mình không giống với 
Học thuyết về tâm của Phật giáo. Ông nói: "Nhà Phật không 
có tâm, của nó nên không thể không thiên địa. vật là tâm. 
Vậi không có vật của nó, nên không thể không coi tâm là 
thiên địa vạn vật. Đúng như hóa trong gương, dụng không 
có dụng của nó, thể không phải là thể của nó. ("Minh Nho 
học án. Trấp sơn học án. Hội ngư). Nhà Phật coi tâm và 
vật là hư áo, Nho gia ta coi tâm và vật là cái !hực tồn (cái 
thực tế tồn tại). Ông nêu lên thông suốt thiên địa vạn vật 
là nhất tâm (một tâm), và nhấn mạnh sự hợp nhất giữa tâm 
đạo (đạo tâm) và tâm người (nhân tâm). Một hệ của Trình 
- Chu có khuynh hướng đối lập hai cái này. Vương Thủ 
Nhân thì coi tâm đạo (đạo tâm) và tâm người (nhân tâm) 
là một tâm. "Tâm là một vậy, không có lẫn với nhân dục 
gọi là tâm đạo (đạo tâm), lẫn với nhân ngụy gọi là tâm 
người (nhân tâm)". ("Truyền tập lục thượng"). Lưu Tông 
Chu cho rằng, Vương Thủ Nhân tuy coi tâm là một tâm, 
nhưng "theo cái cũ thì cũng chỉ là thấy Trình Chu thôi". 
Ông nói: "Mạnh Tủ nói: "Nhân (ái), là nhân tâm vậy", nhân 
tâm thì lại là nhân tâm của nhân tâm vậy", đạo tâm tức là 
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chữ nhân. Lấy đó để suy nghĩ, thì nó là một hay là hai? 
Nhân tâm vốn chỉ là cái tâm của con người. Như thế nào 
thì nói ông ấy là ngụy tâm, là dục tâm?" (Mạnh Tử viết, 
"Nhân, nhân tâm dã", nhân tâm tiện thị "Nhân tâm đả" chỉ 
nhân tâm, đạo tâm tức thị nhân tư. Di thử tư chỉ, thị nhất 
thị nhị? Nhân tâm bản chỉ thị nhân chị tâm, như hà thuyết 
tha thị ngụy tâm, dục tâm). ("Dương Minh truyền tín lục”. 
3, "Lưu Tử toàn thư di biên". Quyển 13). Nhân tâm túc là 
đạo tâm, hai cái này về bản chất chỉ là một tâm, lấy cái 
công cái tư, cái thành thật cái giả dối để phân biệt nhân 
tâm và đạo tâm, như vậy là đã đem đối lập cái tâm thống 
nhất rồi. 

Nhân tâm và đạo tâm là một mà không phải là hai, vì 
sao có tên gọi khác nhau? Lưu Tông Chu cho rằng, hai cái 
này là hai mặt khác nhau của tâm. "Tâm là một vậy, người 
theo hình nhi hạ gợi nó là người, người theo hình nhỉ thượng 
gọi nó là đạo. Nhân tâm dễ bị chìm và sa đà (nên chỉ có 
nguy; đạo tâm khó nổi, nên chỉ có tỉnh vi. Đạo và khí (khí 
cụ) vốn không tách rồi nhau, cái nguy họp với cái tỉnh vi 
mà nguy, cái tỉnh vi hợp vói cái nguy mà tỉnh vi, hai vật là 
một thể. Họp nhân và đạo để nói tâm, mà cái kì diệu của 
tâm bắt đầu thấy, nó tàng trữ mà bắt đầu hết" ("Luân ngũ 
học án", "Toàn thư", quyển 30). Cái có hình chất là nhân 
tâm, cái vô hình chất là nhân đạo, hai cái này hợp làm một, 
không phải là hai. Một mặt, đạo tâm không tách röi nhân 
tâm, con người chỉ có một tâm, ngoài cái tâm này ra không 
có cái tâm nào khác. "Tách ròi ra thì nhân tâm không có 
cái đạo tâm nào khác". ("Hội lục", "Toàn thư", Quyển 13). 
Đạo tâm tỉnh vi mà không rõ, chỉ có thể thông qua nhân 
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tâm mà hiện rõ ra. “Đạo tâm, tức là thấy được từ trong 
nhân tâm”. ("Học ngôn thống". "Toàn thư", Quyển 10). "Sỏ 
tại của thiên mệnh, tức sở tại của nhân tâm; sở tại của nhân 
tâm, tức sở tại của đạo tâm". ("Thiên mệnh chương thuyết", 
"Toàn thư”, Quyển 8). Đạo tâm không phải là lí trồi và 
lương tri ở ngoài nhân tâm, mà là cái đạo vốn có trong tâm 
cho nên gọi là đạo tâm. "Đạo nó sinh ra ỏ tâm"? Đúng như 
vậy, gọi là đạo tâm" (Đạo kì sinh vu tâm hồ? Thị vị đạo 
tâm) ("Nguyên chỉ", "Toàn thư", Quyển 7). Nếu cho rằng 
nhân tâm và đạo tâm có nguồn gốc khác nhau, hoặc phân 
nó ra để lí dục, thì sai lầm lón và đặc biệt sai. Mặt khác, 
nhân tâm càng không thể tách rồi đạo tâm, nó là tác dụng 
và là biểu hiện của đạo tâm, đạo tâm là cái gốc của nhân 
tâm. "Tâm chỉ có nhân tâm, mà đạo tâm lại chính là con 
ngướỡi sở dĩ là cái tâm vậy". (Tâm chỉ hữu nhân tâm, nhi 
đạo tâm giả, nhân chỉ sỏ dĩ vi tâm đã) (°Minh Nho học án 
Trấp sơn học án. Hội ngữ") "Đạo tâm là cái tâm sở dĩ là 
tâm vậy" ("Vấn đáp", "Toàn thư". Quyển 9). Đạo tâm là cái 
gốc của hình nhi thượng, nhân tâm là cái ngọn của hình 
nhỉ hạ, đạo tâm được biểu hiện thông qua nhân tâm, nhân 
tâm coi đạo tâm là cái gốc, không có nhân tâm, thì đạo 
tâm giống với hư vô, không khác gì với cái tâm của nhà 
Phật cả. Không có đạo tâm thì nhân tâm dừng lại ở máu 
thịt, giống như cái tâm của cầm thú. Cho nên Lưu Tông 
Chu nói: "Lí tức là lí của khí, dút khoát không öỏ trước khí, 
không ở ngoài khi, biết cái đó thì biết được đạo tâm tức là 
bản tâm của nhân tâm”. ("Học ngôn trung”, “Toàn thư”, 
Quyển 11). Lí và khí, lí tính và cảm tính, tâm trừu tượng 
và tâm cụ thể họp làm một, chứ không phải là hai. 


593 


IƯ. Độc thể (nhận thức riêng) với thành thật 
và cẩn thận riêng mình. 


(Độc thể thành ý thận độc) 


Luu Tông Chu đặt thiên địa vạn vật vào trong tâm, khi 
nhận thức được khách thể, đồng thời có nghĩa là nắm vũng 
được cái tâm chủ thể vì thế mà, ông nhấn mạnh sự nhất trí 
giữa bản thể và công phu, giữa nhận thức và tu dưỡng. Ông 
nêu ra "Đến vói bản thể, tức là công phu" ("tức bản thể tức 
công phu”) và ông coi lòng thành thật và sự cẩn thận riêng 
mình trong cuốn "Đại học" và "Trung dung" là phương pháp 
căn bản của nó. 

1/ Ý là cái gốc của tâm. Trong 8 điều mục của "Đại học", 
Lưu Tông Chu chủ trương coi lòng thành thật là cái gốc, 
ông không đồng ý lấy chính tâm trí tri làm gốc. Ông nói: 
"Kinh thánh bản cổ rồi đến sau này trước hết được truyền 
tụng lòng thành thật, đi trước không bằng biết trước, đi sau 
không bằng muốn chính tâm, thẳng thắn là chỉ nêu ra một 
và chỉ thẳng, lấy một nghĩa để cai quản nhiều nghĩa". ("Cổ 
bản thánh kinh nhỉ hậu thủ truyền thành ý, tiền bất cập 
tiên trí, hậu bất cập dục chính tâm, trực thị đơn đề trực 
chỉ, dĩ nhất nghĩa nhiếp chư nghĩa") ("Học ngôn hạ", "Toàn 
thư", Quyển 12). Lấy thành ý (lòng thành thật) để thay thế 
trí trí (tập trung sự hiểu biết), điều này chứng tỏ sự hoài 
nghỉ và không nhất trí vói Thuyết trí (tập trung) lương tri 
của Vương học. Vì sao thành ý là cái gốc của 8 điều mục? 
Lưu Tông Chu trả lồi là vì ý là cái gốc của tâm. Đối vỏi 
quan điểm của hai nhà Chu và Vương, ông đều bác bỏ: "Y 
là cái sở tồn của tâm, không phải là cái sỏ phát vậy. Chu 
Tủ lấy cái sò phát để huấn ý, không phải là như vậy". (“Ý 
giả tâm sö tồn, phi sở phát đã. Chu Tử dĩ sỏ phát huấn ý, 
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phi thị”). ("Học ngôn thượng". "Toàn thư”, Quyển 10), mà 
quan điểm "hành động có ý thiện, có ý ác" của Vương Thủ 
Nhân, cảng là "nhận thức xấu về chữ ý° ("Lương trí thuyết", 
"Toan thu", Quyển 8) Tâm không phải là một cục máu thịt, 
mà là một thục thể tỉnh thần, ý tức là tỉnh thần của tâm. 
Ông nhấn mạnh nói: "Y là cái mà tâm sở di là tâm vậy. 
Ngung nói về tâm thì tâm chỉ là hư thể nhỏ bé hạn hẹp mà 
thôi, nổi lên một chữ ý mói thấy được cái kim của la bàn. 
Có thể chỉ được giò tí, giö ngọ... ý đến vói tâm, chỉ là một 
điểm tinh thần trong hư thể, vẫn chỉ là một cái tâm" ("Y 
giả tâm chỉ sở dĩ vi tâm đã. Chỉ ngôn tâm, tắc tâm chỉ thị 
kính thốn hư thể nhĩ, trứ cá ý tự, phương kiến hạ liễu định 
bàn chân, hữu tỉ ngọ khả chỉ... ý chỉ vu tâm, chỉ thị hư thể 
trung nhất điểm tỉnh thần, nhưng thị khi nhất cá tâm") 
("Vân đáp”, "Toàn thư”, Quyển 9). Không có ý thì tâm chỉ 
là một cái hư thể trống rỗng; có ý thì tâm mỏi có sức sống 
và tỉnh thần. Ý là thực chất của tâm, không phải là cái chia 
tâm làm hai. Không thể phân chia tâm và ý thành hai vật 
hoặc coi ý là thể, tâm là dụng, càng không thể coi tâm là 
thể, ý là dụng. "Ý là thể của tâm, mà lưu hành cái dụng 
của nó vậy. Nhưng không thể coi ý là cái gốc, coi tâm là 
dụng" (Như trên). Thể dụng túc là thể dụng của tâm, ý là 
thể, tâm là dụng vẫn làm nhạt đi sự đồng nhất của hai cái 
đó. Lưu Tông Chu coi ý là thể của tâm, đã làm nổi bật tính 
chủ thể của tâm. Nói về tâm chưa có cái vỏ ngoài của "một 
màng”, mà ý thì là tỉnh thần chủ thể thuần túy. "Chúa tể 
của tâm nói là ý, cho nên ý là cái gốc của tâm" ("Học ngôn 
hạ". "Toàn Thư”, Quyển 12). Điều đáng chú ý là, nói về thể 
của tâm và gốc của tâm không phải nói ý là bản nguyên 
hoặc căn cứ tôn tại của tâm, mà chỉ ý là cái trung tâm của 
tâm, cái bản chất của tâm. "Ý là cái gốc, không phải là ý 
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sinh ra tâm, cho nên nói là gốc. Giống như nói về tâm trong 
thân thể, tâm là cái gốc của thân thể vậy". (Như trên). Y 
chỉ về ý thức tự chủ của tâm, chứ không phải là loại tỉnh 
thần khác vượt lên trên tâm, ý không ngoài tâm, tâm không 
ngoài ý, ý tức tâm, tâm tức ý. "Nói ý vẫn là nói tâm, ý không 
Ỏ ngoài tâm vậy; tâm chỉ là một thể trọn vẹn, tựu trung chỉ 
ra manh mối để nói về ý, tức là cái thể duy vi vậy". ("Vấn 
đáp”, "Toàn thư", Quyển 9). Có thể thấy, Học thuyết ý là 
tâm bản và tâm thể, đã làm nổi lên tính chủ thể và tính 
tính thần của tâm. 

2/ Nhân tâm có độc thể (nhận thúc riêng). Tiêu chí hình 
thành cuối cùng của hệ thống Tâm học Lưu Tông Chu là 
việc đề xuất phạm trù "độc thể". Ông cho rằng, bản tâm, 
đạo tâm, ý v.v... đều có thể khái quát là độc thể. Bản thể 
không phải là thực thể vật chất, mà là tồn tại tỉnh thân. 
Ông chỉ ra, tuy người ta ai cũng đều có tâm, nhưng không 
phải ai cũng đều có thể giác ngộ, nắm vững bảo đảm, mà 
thưởng rơi vào "tâm thầy" (sư tâm) tự cho là đúng và "nhiệm 
tâm" (tâm tùy ý) muốn làm gì thì làm, chỉ có khi chủ thể 
tự nhận thức được cái bản tâm rất yên tĩnh và ẩn đi không 
hiện rõ. mói có thể thật sự thực hiện được sự đồng nhất 
giữa chủ thể và bản thể. Cho nên, bản thể tức là độc thể, 
nắm vững được công phu (bản lĩnh) của bản thể. tức là cẩn 
thận riêng mình (thận độc). Ông nói: "Nhân tâm có độc 
thể, tức tính thiên mệnh, còn đạo suất tính đã từ đó mà ra 
vậy". ("Phù nhân tâm hữu độc thể yên, tức thiên m ệnh chi 
tính, nhỉ suất tính chỉ đạo sở tòng xuất dã") ("Nhân phả”, 
“Toàn thư”, Quyển 1). Độc thể là bản tính, bản tâm của 
mọi người tự nhiên có. Nó có một số tính chất như sau: 

1. Độc thể là bản thể vô hình vô tướng, siêu cảm giác. 
"Qui thần đến là cái đức, nó thịnh thì chỉ độc thể, đó là 
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tính tröi vậy. Nhìn nó mà không thấy, tức là cái mà nó 
không nhìn thấy; nghe nó mà không thấy túc la cái mà nó 
không nghe thấy; Thể hiện vật mà không thể bỏ sót, không 
thấy vì nó ẩn đi, không hiện rõ vì nó tính vi” (“Qui thân 
chỉ vi đức, kì thịnh hĩ hồ, chỉ độc thể đã, thiên chí tính. Thị 
chi nhị phất kiến, túc kì sỏ bất đổ dã; Thính chí nhi phất 
văn, túc kì sö bất văn dã. Thể vật nhi bất khả di, mạc kiến 
hồ ẩn, mạc hiện hồ vỉ"). ("Học ngôn thượng", "Toàn thư”, 
Quyển 10). Đoạn nói này vốn ở chương đầu của cuốn 
"Trung dung". "Trung dung" cho rằng, đạo không có thời 
gian, không có đất, không ở dược, mọi người không thể 
chốc lát mà rồi đi, quân tử khi giải quyết một mình không 
nhìn thấy, không nghe thấy, nói không thấy, không hiện lên, 
cũng cần phải tự giác theo đuổi sự đồng nhất giữa tâm và 
đạo. Lưu Tông Chu đã nâng ranh giới giải quyết một mình 
lên thành độc thể và coi nó là cái đạo suất tính đã từ đó 
theo ra để cho nó không lúc nào là không có, không có nơi 
nào là không ỏ, tính chất siêu cảm giác và thể (nhận thức) 
vạn vật trỏ thành bản thể tính thần không thể rồi đi chốc. 
lát của thiên địa vạn vật. 

2. Độc thể vói tâm thể là một thể, là bản chất của tâm. 
Ông nói: "Mệnh trời gọi là tỉnh, đó là cái độc thể vậy". 
(Như trên). Tính là tính của tâm. độc thể, tính thể, tâm thể 
là sự trình bày, biểu đạt khác nhau của cùng một bản thể. 
Ông chỉ ra, độc thể là "cái mà tâm sở dĩ là tâm", khi nhất 
nguyên, lí âm dương, tính tình, trung hòa đều bao hàm ỏ 
trong độc thể". Độc thể không ngừng trung mà nhất nguyên 
thường vận hành, mùng giận, buồn vui, bốn khí chu chuyển, 
tồn tại, cái đó gọi là trung, phát ra cái đó gọi là hòa, đó là 
hiện tượng âm dương vậy. Bốn khí là nhất âm dương vậy, 
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âm dương là nhất, độc vậy". ("Độc thể bắt tức chỉ trung, 
nhỉ nhất nguyên thường vận, hì nộ ai lạc, tú khí chu lưu, 
tồn thử chỉ vị trung, phát thử chỉ vị hòa, âm dương, chỉ 
tưởng dâ. Tú khí nhất âm dương dã, âm dương nhất độc 
dã”) (Minh Nho học án. Trấp sơn học án. Độc dịch đồ 
thuyết”). Trung vị phát, hòa di phát vốn là chỉ về cái tâm, 
Lưu Tông Chu nói chúng thành trạng thái của độc thể", có 
thể biết độc thể là sự chất lọc thêm một bước đối vói tâm, 
đặc trưng chủ thể của nó được nổi bật một cách rõ ràng 
chính xác. 


3. Độc thể (nhận thúc riêng) là sự hợp nhất giữa chủ 
thể và bản thể, con đường của nó là cẩn thận riêng mình, 
cái gọi đó, tức là bản thể, tức là công phu. Lưu Tông Chu 
giải thích cần thận riêng mình (thận độc) là "Vốn ta một 
mình mà sọ hãi đề phòng" ("bản ngô độc nhỉ giới cụ") ("Fộ 
nhân thuyết", "Toàn thư", Quyển 8), là "tuân theo cái đúng 
mà tự mình giữ gìn”, "kiên quyết ngăn chặn", "sụt lỗ nghiêm 
trọng” (“khác nhiên phong thủ", "nghị nhiên chỉ tiệt", "lãm 
nhiên băng vẫn"). ("Học ngôn thượng", "Toàn thu", Quyển 
10). Nói một cách thông tục là, cẩn thận một mình là luôn 
luôn nắm vững được cái độc thể của bản thân, không có 
mảy may phóng đi mất. Ông đặc biệt nhấn mạnh e so đề 
phòng không phải là khiếp sợ, mà là giác ngộ về bảo trì 
độc thể. "Sự cẩn thận của thánh tâm là chỗ ngưng tụ của 
lí trồi, không phải lo lắng sợ hãi né tránh vậy" ("Luận ngữ 
học án, "Toàn thư”, Quyển 29). Trên thực tế, cẩn thận riêng 
mình, nhưng không chỉ tu đưỡng đạo đức, mà còn là tự 
mình hiểu cái li trồi cùa tâm mình. Nó không có sự khác 
nhau về bản chất với chủ kính, chủ tĩnh, cách vật cùng lí 
và trí lương trí, nhưng tiến tới kết họp công phu vói bản 
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thẻ được chặt chế hơn, làm cho tu dưỡng luân. nhận thức 
luận và bản thể luận kết hợp được chặt chế hơn, có được 
sự nhất trí cao độ, "ngoài một mình ra, không có bản thể 
nào khác, ngoài cẩn thận riêng mình ra, không có công phu 
nào khác" ("Trung dung thủ chương thuyết", "Toàn thư”, 
Quyển 8) Hệ thống Tâm học của Lưu Tông Chu, đến đây 
đạt tói sự hoàn thiện. 

Tiết II. Tâm là cái gốc của vạn thù 

(muôn sự khác nhau) của Hoàng Tông Hi 


Học thuyết về tâm của Hoàng Tông Hi (1610 - 1615), 
là trực tiếp kế thừa người thầy của mình, là Lưu Tông Chu. 
Ông đã phát huy theo con đường tâm, lí và khi hợp nhất. 
- Một mặt, ông bảo lưu ý nghĩa bản thể của phạm trù tâm, 
và nêu ra "căn bản không xuất ra một tâm", "Lồng ngục 
phải ở trong tâm” (căn bản bất xuất nhất tâm", "Xoang tử 
yếu tại tâm lí"). Tâm vượt qua chủ thể mà trỏ thành căn 
cứ của vũ trụ, vạn vật. Mặt khác, ông lại thừa nhận vạn vật 
do khí cấu tạo nên, tâm cũng là biểu hiện của khí„~"ð trời 
là khí, ö người là tâm”, ông phản đối phân chía tâm, lí. khí 
ra làm ba, ông chủ trương ba cái đó là một. Thế là trong 
1ư tưởng của ông đã lưu lại mâu thuẫn "khắp trong trồi đất 
đều là tâm", và "khắp trong trời đất đều là khí". 

I- Khắp trong trời đất đều là tâm. 


Nội hàm về phạm trù tâm của Hoàng Tông Hi đại thể 
có ba quy định quan trọng tức là tâm tri giác, tâm bản thể 
và tâm đạo đức. Điều được ông trình bày phân tích kĩ lưỡng 
và sâu sắc nhất, vẫn là cái tâm bản thể. 

1) Tâm coi tứ (suy nghĩ) là thể. Hoàng Tông Hï cho 
rằng, con người và muôn vật đều từ một khí hóa sinh ra, 
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con người cao hơn muôn vật tức có cái tri giác thông mình 
nhanh nhậy, nó là công nãng mà bản tâm sẵn có của con 
nguöi. "Hình sắc, là khí vậy, tính trời, là lí vậy: Có tai thì 
tự nghe được. Có mắt thì tự sáng, mồm và mũi không có 
cái nào là không rõ ràng, lí và khí hợp làm một. Tâm là 
cái to lón của hình sắc, còn tai mắt, miệng mũi là những 
cái chỉ nhánh của nó vậy". (“Mạnh Tử sư thuyết", Quyển 
7). Lí khí hợp nhất là sự hợp nhất giữa hình thể và bản 
tính, cũng tức là sự hợp nhất giữa lí tính và cảm tình. Tai 
mắt, mũi miệng được coi là bộ máy cảm giác của nhận thức, 
nó có công năng cảm biết khác nhau. Việc coi tâm là cái 
to lớn của hình sắc, đã làm nổi bật vai trò chú đạo và trung 
tâm trong có thể con ñgười của tâm, mà coi tai mắt, miệng 
mũi là cái chỉ nhánh của tâm, thì đã quy định rõ ràng tác 
dụng thống soái về nhận thức của tâm. Nói về nghĩa rộng, 
tai mắt, miệng mũi là một bộ phận của tâm tri, tách rồi tai 
mắt, miệng mũi khi không có sự suy nghĩ (tư) của tâm, tách 
röi tâm cũng không có tác dụng của tai mắt, miệng mũi, 
nhìn theo nghĩa hẹp thì tâm thống soái tai mắt, miệng mũi, 
cái sau cung cấp tài liệu cho cái trước. 

Vì thế, về nhận thức luận, tâm cao hơn tai mát, miệng 
mũi. "Tai chủ về nghe, mắt chủ về nhìn, đều không tách rời 
sự việc. Tâm coi tư (suy nghĩ) là thể, tư (suy nghĩ) coi trỉ 
(hiểu biết) là thể, tri (hiểu biết) coi hư linh là thể" ("Mạnh 
Tủ sư thuyết", Quyển 6). Bộ máy cảm giác bị giói hạn bỏi 
đối tưng cảm nhận hiểu biết. Tách rồi hình thì không có 
ảnh (tướng), tách röi thanh thì không có âm. Tác dụng chủ 
yếu của tâm là suy xét, nó có thể vượt qua đối tượng cụ 
thể tiến hành tư duy trừu tượng nói chung. Hoàng Tông Hi 
quá nhấn mạnh tính siêu việt của tâm, ông phản đối lấy 
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tâm theo vật. "Tâm của người đồi, tách rời sự vật thì càng 
không có nơi đến, chỉ được theo với tai mắt" (Thế nhân chỉ 
tâm, li liễu sự vật cánh vô kì xứ, chỉ đắc tuân vu nhĩ mục) 
(Như trên). Ông coi trí thúc (túc lí của sự vật) là cái vốn 
có của tâm. Lấy sự hiểu biết của tai mắt để tìm tâm thì 
khác nào như lấy hình vuông hình tròn để tìm lã qui tắc 
không thể được, chỉ có lấy sự hiểu biết của tâm để tìm lí, 
mới là lấy quy tắc để tìm ra hình vuông hình tròn mới là 
nắm vững được cái chìa khóa vàng của nhận thức”. Học giả 
sẽ làm theo quy tấc ư? hay là làm theo hình vuông, hình 
tròn?" ("Du hữu nhân luân học thư", xem “Hoàng Lê Châu 
văn tập”). Khi phân tích sự khác nhau giữa Cáo Tử và Mạnh 
Tủ, khuynh hướng này được ông thể hiện càng rõ ràng hơn: 
“Cáo Tử lấy sự sö hữu của tâm chẳng qua là tri giác, mà 
trời thì cao đất thì thấp, muôn vật phân tán khác nhau, 
không lấy sự mất còn của ta làm cái hữu, cái vô, cho nên 
tất phải tìm nó ở bên ngoài. Mạnh Tử cho rằng có ta rồi 
sau mới có thiên địa vạn vật, lấy tâm của ta để phân biệt 
thiên địa, vạn vật để làm cái lí. Nếu cái tâm đó còn thì cái 
lí đó tự sáng, càng không cần phải xin lủa theo cửa nhà 
vậy". ("Cáo Tủ dĩ tâm chỉ sở hữu bất quá tri giác, nhỉ thiên 
cao địa hạ, vạn vật tán thù, bất đi ngô chỉ tồn vong vi hữu 
vô, cố tất cầu chí vu ngoại. Mạnh Tủ dĩ vi hữu ngã nhí hậu 
hữu thiên địa vạn vật, dĩ ngã chỉ tâm khu biệt thiên địa vạn 
vật nhị vi lí. Cẩu thủ tâm chỉ tốn, tắc thử lí tự minh, cánh 
bất tất duyên môn khất hỏa dã". ("Mạnh Tử sư thuyết”, 
Quyển 6). Tâm có trì giác, nó không phải từ ngoài tìm đến, 
mà là nội dung vốn có bẩm sinh của tâm. Không những tön 
tâm tức có thể làm sáng lí, lí của sự vật ö trong tâm ta, hơn 
nữa bản thân sự vật cũng tồn tại trong tâm ta. 
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2) Tâm là cái gốc của muôn sự khác nhau, là bản thé 
của thiên địa, vạn vật. Hoàng Tông Hi cho tâm một ẩn 
nghĩa của tri giác linh thiêng sáng suốt, ông cho rằng tâm 
có tri thức trưóc tiên ở sự vật, nó làm cho tâm trỏ thành 
sự tồn tại tỉnh thần vượt lên trên sự vật. "Tiên Nho coi trí 
giác linh thiêng sáng suốt là tâm, nó bao trùm được các tri 
rộng lón có bản, còn có cả những cái mà nguồi ta gọt là 
biển nam, biển bác, trước sau nghìn năm không có cái gì 
có mà lại không như vậy". (Tiên Nho dĩ linh minh tri giác 
vị tâm, cái bản chỉ càn trí, nhỉ hữu sỏ vị nam hải bắc hải, 
thiên tải thượng hạ vô hữu bất động giả dã) ("Dữ hữu nhân 
luận học thư”, "Nam Lôi văn án", Quyển 3). Õ dây đã dẫn 
dùng quan điểm của Lục Củu Uyên, lấy tính cộng đồng của 
nhân tâm để chứng minh tính siêu việt của nó. Trên dưới 
bốn phương từ cổ đến kim, người người đều có cái tâm đó, 
không chịu sự hạn chế của thời gian, không gian, thậm chí 
của cả bản thân con người nữa. Nhị Trình (hai ông họ 
Trinh) nói Tâm phải ở trong lồng ngực và nhấn mạnh việc 
tồn tâm. Hoàng Tông Hi thì nói: "Lồng ngực phải ở trong 
tâm. Cho đến nay người ta có lê chỉ có dùng đến tai mất, 
chưa từng dùng đến tâm. Nhận thức được cái thân này ò 
trong tâm, thi kinh lạc phát ra ỏ da đều là hư minh" (Xoang 
tử yếu tại tâm lí. Kim nhân đại khái chỉ dụng nhĩ mục, bất 
tăng dựng tâm. Thức đắc thử thân tai tâm trung, tắc phát 
phu kinh lạc giai thị hư minh) (“Mạnh Tủ sư thuyết", Quyển 
6). Hoàng Tông Hi nhấn mạnh tâm là chúa tể của cơ thể. 
ý thúc hóa cái thể bằng thịt của con người, đã làm chìm 
ngập đi con ngưöi hiện thực sinh động bằng tỉnh thần chủ 
quan tuyệt đối và vĩnh hằng. 

Loại tâm tuyệt đối và siêu việt này sẽ là bản thể của 


vũ trụ vạn vật. Ông nói: "Cái phân tán khác nhau không có 
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vái gi là không có một gốc, đó là tâm ta vậy. Ngầng đầu 
lên và cúi đâu xuống mà qưan sát, không có cái gì không 
làm cho tâm thể ta lưu hành, cái gọi là nói ngược là vậy. 
Nếu lấy tâm ta bồi phụng sự vật, thi là chơi bồi mất hết ý 
chí”. (Mạnh Tử su thuyết", Quyển 4). Tâm là cái gốc, vật 
là cái ngọn, lấy tâm tìm vật, muôn sự khác nhau quy về một 
gốc: do vật tìm tâm, thì làm mất đi cái gốc rễ. Hoàng Tông 
Hi chủ trương lấy tâm để thống nhất thiên địa và vạn vật. 
Muôn vật hàm chứa bao quát ở tâm, la biểu hiện và tác 
dụng của tâm, chứ không phải là nội dung của nó". "Căn 
bản không xuất ra tù một tâm, từ một tâm để sắp đặt thiên 
địa, vạn vật thì không có cái gì là không thông suốt, từ 
thiên địa vạn vật để bổ sung cho cái tâm này thì mói chỉ 
là cải vụn vặt ở trong mắt vậy”. ("Minh Nho học án. Chư 
nho học án. trung”, 6). Tư tưởng öỏ chỗ nay rõ ràng thuộc 
về một hệ suy nghĩ của Mạnh Tủ, Lục Cửu Uyên và Vương 
Thủ Nhân, ông nhắn mạnh tâm là căn cứ của vạn vật, tâm 
thông suốt vạn vật, nếu coi vật là tâm, thì cái tâm nhất trí 
sẽ chia tách thành vạn thù (muôn sự khác nhau). Cũng như 
trong mắt có bụi kim loại thì có hại chứ không có ích gì 
trái lại khoảng cách vỏi bản tâm lại càng xa hón. 

Hoàng Tông Hi không những lấy tâm để thông suốt 
muôn vật, có lúc còn trực tiếp coi tâm là vật. Khắp trong 
tri đất đều là tâm vậy, sự biến hóa khôn lường, không thể 
không có muôn sự khác nhau... cùng lí chính là cũng cái 
muôn vàn sự khác nhau của cái tâm này, không phải là cùng 
cát muôn sự khác nhau của vạn vật vậy". (“Minh Nho học 
án”, Tụ) Tính siêu việt của tâm làm cho nó không chịu sự 
hạn chế của có thể con người mà lưu hành đầy đủ ở trong 
trồi đất, biến hóa khôn lường. Muôn ngàn sự khác nhau 
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của vạn vật chỉ là biểu hiện không giống nhau của tâm mà 
thôi, chúng coi tâm là bản chất của mình. Cho nên cùng 
tận cái tâm này, muôn sự khác nhau đều quy về một gốc. 
Thế thì, sự vật khách quan là tồn tại và đặt vào trong nhận 
tâm như thế nào để được Hoàng Tông Hi hóa thành khái 
niệm? Đoạn nói dưới đây đã phản ánh con đường suy nghĩ 
của ông: "Khấp trong trời đất không có cái gọi là vạn vật, 
vạn vật đều do ta mà có tên gọi. Như cha thì là cha của 
ta, như vua là vua ảnh ta, hai chữ vua và cha, có thể đẩy 
ra ngoài thân thể được ưu? Nhưng tất phải thực có cái tâm 
hiếu vói cha, rồi sau mới trỏ thành nó là cha của ta; thực 
có cái tâm trung với vua sau mới trỏ thành nó là vua của 
ta. Quả thật có lật ngược lại như thế này thì mới thấy được 
vạn vật không phải là vạn vật, ta không phải là ta, chỉ là 
một khối trọn vẹn, cái thân này ở giữa trồi đất, không có 
ít khiếm khuyết, sao vui được như thế". (“Mạnh Tử sư 
thuyết". Quyển 7). Đầu tiên ông đã đưa ra một vấn đề có 
liên quan tói nhận thúc luận. Vạn vật được coi là khách 
thể là nói đối lập với chủ thể, vạn vật mà mọi người nói, 
thục tế là nhận thức của con người đối vói chúng. Cho nên 
vạn vật nhỏ ta mà có tên gợi. Nhưng, quy định đối vói sự 
vật của mọi người vẫn dựa vào sự tồn tại của bản thân sự 
vật là tính chất của nó, và không phải là ảo tướng chủ quan 
của con người, vạn vật nhồ ta mà có tên gọi, không ngang 
bằng với vạn vật như ta mà có. Suy luận tiếp theo dưới đây 
càng thêm thiếu sức thuyết phục. Cha con, Vua tôi là quan 
hệ huyết thống và quan hệ xả hội hiện thực, không có cái 
tâm trung hiếu, thì nhiều lắm cũng chỉ là chủ thể chưa dựa 
vào yêu cầu đạo đúc nhất định để đối xủ với vua và cha, 
chú không thể trên thực tế cũng không có thể vì thế mà 
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phủ định sự tôn tại khách quan của vua và cha. Có thể thấy 
kết luận "vạn vật không phải là vạn vật, ta không phải là 
ta, trọn vẹn là một khối" của Hoàng Tông Hi rút ra là tương 
đối vũ đoán và thiếu chứng cứ đầy đủ. 

3) Nhân nghĩa lễ trí bắt rễ tư tâm, tâm là bản thể của 
đạo đức. Quan hệ giữa tâm và đạo đức đã tùng bị làm cho 
rối ren phức tạp mà Hoàng Tông Hi cũng chưa thể chỉnh 
li được. Ông cho rằng đạo đúc sinh ra ở tâm chịu sự chế 
ưóc của tâm. "Nhân nghĩa lễ trí là sau này mói đặt tên, cho 
nên nói nhân nghĩa lễ trí bắt rễ từ tâm. Nếu trắc ẩn, xấu 
hổ và căm ghét (tu ố), cung kính và phải trái trước tiên có 
ngọn nguồn khác là nhân nghĩa lễ trí, thì nói rằng tâm bắt 
rễ từ nhân nghĩa lễ trí rồi". ("Mạnh Tử sư thuyết", quyển 
6). Tâm là căn cứ tồn tại của vạn vật, nó trước tiên ö mọi 
sự tồn tại ở trong vũ trụ một cách lôgic, nhân nghĩa lễ trí 
cũng không ngoại lệ. Thực tế, các nguyên tắc đạo đức này 
là sự quy định về đặc tính phản ứng khác nhau hoặc tình 
trạng tâm lí của tâm. Vì thế mà là có tên sau này. Tâm đạo 
đúc không phải là sự truyền bá nguyên tắc đạo đức cho chủ 
thể, ngược lại, chúng được xây dựng dựa theo bản tâm của 
con người. "Cái tâm trẻ thợ này, thấy cha tự nhiên biết yêu, 
thấy anh tự nhiên biết kính. Đó là đầu nguồn lí trời, vì sao 
tiêu tồn lí trời mà sau đó lại phát ra là thồ cha?" (Cái xích 
tử chi tâm, kiến phụ tự nhiên trì ái, kiến huynh tự nhiên tri 
kính. Thử thị thiên lí nguyên đầu, hà tiêu tồn thiên lí nhi 
hậu phát vi sự phụ hồ?). ("Mạnh Tử sự thuyết", Quyển 4). 
Bản nguyên của lí trời ỏ tâm đạo đức là sự bộc lộ tự nhiên 
của nhân tâm, không cần chờ đợi dạy và học, không cần 
tìm kiếm lí trời ỏ ngoài để đặt vào trong bản tâm rồi, sau 
đó tuân theo lí để thồ cha anh. 
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Hoàng Tông Hi lại gọi cái tâm đạo đức bản năng này 
là "lương tri". Ông nói: "Trong vị phát của lương trí nay, 
bản thể trong sạch, mà không có pha tạp giả dối của con 
người, tác dụng hay diệu dụng của nó cũng là cảm uống tự 
nhiên, đều là thiên cơ vậy". ("Minh Nho học án. Nam trung 
vương môn học án" 1). Bản thể vị phát và diệu dụng của 
nó đều là bản năng trong sạch và tự nhiên. Thể và dụng có 
tính nhất trí cao độ, nếu cho là "Cái động là một tâm. cái 
biết lại là một tâm" ("Động giả nhất tâm, tri giả hựu nhất 
tâm”) cắt bản thể và diệu dùng làm hai, thì "Dựa vào cái 
gì làm gốc để vì thiện khử ác chứ? Cái gốc nào?" (“Hà sở 
tịch đi vị thiện khứ ác chỉ bản hồ") ("Đáp Đổng Ngô Trọng 
luận học thư", "Nam Lôi văn áo", Quyển 3), ông tiến tói chỉ 
ra, bản tâm tự nhiên là thuần túy chí thiện, cái thiện này 
là một nhận xét có giá trị tổng hợp. "Tâm trắc ẩn là đầu 
mối của nhân (ái) vậy. Tuy nhiên, nó chưa thể là thiện, từ 
đó mà kế tiếp nó, có trắc ẩn, theo cái tâm có xấu hổ và 
căm ghét, có khiêm tốnvà nhường nhịn, có đúng và sai như 
vậy, còn không có ý nghĩ không phải là trắc ẩn, không có 
ý nghĩ không phải là xấu hổ và căm ghét, khiêm tốn và 
nhường nhịn đúng và sai, mà luôn xuất hiện cái không cùng 
thì đó là cái thiện rồi". (Trắc ẩn chi tâm, nhân chi đoan dã. 
Tuy nhiên, vị khả đi vi thiện đã. Tòng nhỉ kế chỉ, hữu trắc 
ẩn, tùy hữu tu Ố, hữu từ nhượng, hữu thị phi chỉ tâm yên, 
thả vô niệm phi trắc ẩn, vô niệm phi tu ố, từ nhượng thị 
phi, nhỉ thời xuất mi cùng yên tu thiên hĩ). (Dũ Trần Càn 
sơ luận học thư”, "Hoàng Lê Châu văn tập”). Một là, thiện 
có kết cấu chỉnh thể nhiều phương vị, nhiều thứ tầng, nhân 
nghĩa lễ trí thiếu một tức là không đủ là thiện. Như hổ 
không ăn thịt con, chim không chống lại việc móm, người 
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phụ nữ nhân ái, cái đúng của kẻ vô học đều không có giá 
trị tốt. Hai là, thiện cần phải có tính liên tục, không thể 
lúc này thiện lúc kia bất thiện, lúc thiên lúc bất thiên, mà 
phải làm gì ö đâu cũng đều thiện cả, luôn xuất hiện không 
cùng. Đã có đủ hai điều trên, mói có thể gọi là cái thiện 
của bản tâm. 


lHH- Tâm, lí và khí hợp nhất. 


Tư tưởng triết học của Hoàng Tông Hi, cơ bản phát 
triển theo con đường suy nghĩ của người thầy của ông, là 
Lưu Tông Chu. Học thuyết về tâm của ông cũng biểu hiện 
khuynh hướng lí luận tổng họp tâm, lí và khí lại. 


1) Tâm túc là chỗ linh thiêng của khí. Hoàng Tông Hi 
nhiều lần nói rằng: "Khắp trong thời đất đều là khí”, ông 
lại nói: "Khắp trong trồi đất đều là tâm" và cho rằng hai 
cái này không mâu thuẫn với nhau. Ông nói: "Cái này ở trồi 
là khí, ö người là tâm... con người chịu cái khí của tròi để 
sinh ra. Chỉ có một tâm mà thời". (Minh Nho học án. Chủ 
nho học án trung”, 1). Người và vật đều do bởi khí mà sinh 
ra, mà con người linh thiêng hơn vạn vật là ỏ tại cái tâm, 
tâm cũng do khí sinh ra. "Lí không thể thấy cái thấy được 
là ö khí; Tính không thể thấy, cái thấy được là ở tâm, tâm 
túc khí vậy" (Lï bất khả kiến, kiến chí vu khí; tính bất khả 
kiến, kiến chỉ vu tâm tâm túc khí đả), ("Mạnh Tử sư thuyết". 
Quyển 2). Đương nhiên, tâm tức khí không có nghĩa là tâm 
ngang bằng khí, trong tư tưởng của Hoàng Tông Hi, tâm là 
một loại khí đặc thù, tức tri khí. "Trong trời đất chỉ có một 
khí đầy đủ xung quanh, sinh ra người sinh ra vật. Con người 
bẩm sinh là do khí sinh ra, tâm tức là chỗ linh thiêng của 
khí gọi là tri khí ở trên vậy". (Như trên). Hoàng Tông Hi 
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cho rằng người và vật đều do một khí sinh ra, vì thế mà 
cần phải giải thích hiện tượng tính thần như tri giác riêng 
có của con người. Ông chỉ ra, khí có trong có đục, có tối 
có sáng, bộ phận tỉnh túy nhất của nó là khí hữu tri, con 
người có khí hữu trí, cho nên là cái linh thiêng của vạn vật. 
"Tri chính là cái linh thiêng của khí vậy, khí mà linh thiêng 
thì chi là khí mò đục mà thôi". (Nhu trên). Có khi ông lí 
giải tâm tức khí là tâm do khí cấu tạo nên, là một bộ phận 
của khí, có khi lại giải thích tâm là linh hồn, là chúa tể của 
khí. Loại giải thích có tính đa đạng này thực ra chưa giải 
quyết được mâu thuẫn giữa hai luận thuyết khắp trong trồi 
đất đều là khí và khắp trong trời đất đều là tâm, mà trái 
lại, nó lại tạo nên mâu thuẫn nội tại của Triết học Hoàng 
Tông Hi. Lóp hậu sinh đánh giá khác nhau về tính chất 
triết học của ông, chính là bắt nguồn ỏ điểm này đây. 


2) Lí không phải là vật ngoài tâm, tâm là nguồn gốc của 
lí trời. Hoàng Tông Hi nói: "Khắp trong trời đất đều là tâm 
vậy. Con người vói thiên địa vạn vật là một khối, cho nên 
tận cùng được cái lí của trời đất vạn vật chính là ỏ trong 
tâm ta. Các học giả sau này, hiểu sai cái ý của các bậc tiên 
hiền, cho rằng cái lí này lơ lửng ỏ trong thiên địa vạn vật 
cho nên ta mới tận cùng được nó, cái đó không lẽ lại Ở 
ngoài cái nghĩa sao? Chố này mà sai thì cái vạn thù (muôn 
sự khác nhau) không thể quy về một được”. (“Minh nho học 
án". Tự). Lí không ở vật mà ở tâm. Vạn vật đều nhỏ ta mà 
có tên, lí càng là thuộc tính của tâm phú cho sự vật. Ông 
phản đối lấy lí treo lø lửng giữa thiên địa, vạn vật, sức sống, 
hoàn toàn triệt để không thể tân lí ở vạn nhất, tuyên truyền 
lập định bản tâm, ò chỗ đầu nguồn lí trồi, nổi lên công phu 
thì muôn sự khác nhau chung qui đều nhất trí. 
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Hoàng Tông Hi khẳng định thiên địa vạn vật đều có cái 
lí của nó, lại kiên trì nó là sự ngoại hiện của cái lí trong 
nhân tâm "Mạnh Tử nói: Vạn vật đều có sẵn ở ta, nói ta 
với vạn vật lưu thông với nhau bằng một khí, không có cách 
trỏ nên lí của nhân tâm, tức là cái lí của thiên địa vạn vật, 
không phải là hai vậy. Nếu có cái riêng tư của ta chưa bỏ 
đi, sa đọa, trụy lạc về hình hài, thì không thể có đủ vạn vật 
rồi. Không thể có đủ vạn vật mà anh đi tìm lí ö vạn vật, 
thì cái đó chẳng có quan hệ gì với ta cả, cho nên, lí ö tâm, 
không ỏ thiên địa vạn vật, không phải nói thiên địa vạn vật 
cuối cùng không có lí vậy". ("Minh Nho học án. Giang hữu 
vương môn học án”, 7), Tâm không có trong ngoài mà lí có 
trong ngoài, con người và vạn vật đều đo khí sinh ra, quán 
thông vô nhị, cái lí của tâm này cũng tức là cái lí của thiên 
địa vạn vật, không thể nói tách rời cái lí của tâm, còn có 
cái lí khác của thiên địa vạn vật. Xuất phát từ quan điểm 
này, ông phản đối phương pháp, "tùy nơi mà thể nhận lí 
trời" của Trạm Nhược Thủy và cho rằng: "Cái lí của thiên 
địa vạn vật không ở ngoài lồng ngực, cho nên đủ thấy cái 
rộng lón của tâm”. Lí ở trong tâm, bản tâm hư nhiên bất 
động, cảm vật mà phát. "Nay nói rằng tùy nơi mà thể nhận, 
không có lại là thể nhận ở cảm úng ưu?" ("Kim viết tùy xứ 
thể nhận, vô nãi thể nhận vu cảm?" ("Minh Nho học án. 
Cam tuyền học án”, 1). Tùy nơi mà thể nhận, tuy thể nhận 
được cảm ứng của tâm, về bản thể đã bỏ qua phân tích chu 
đáo. Phương pháp cùng lí không phải là theo đuổi ngoại 
vật, mà là tự tồn giữ ở bản tâm, tự làm sáng bản tâm "cái 
lí của nhiên hạ đều không phải là vật ngoài tâm, mà chính 
là cái được tồn giữ lâu, tự làm sáng mà tâm thấu rõ được 
(thiên hạ chỉ lí, giai phi tâm ngoại chí vật, sỏ vi tồn cử tự 
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minh nhi tâm tận hï) ("Mạnh Tủ sư thuyết”, Quyển 7). Bản 
tâm đã rõ thì cái lí của thiên địa vạn vật không có cái gì 
là không cùng tận, không cần phải theo từng nhà mà xin 
lửa nữa. 

Lí ö trong tâm, hai cái này là quan hệ bao chứa chính 
phụ hay là đồng nhất? Hoàng Tông Hi chỉ ra, lí là nội dung 
bản chất của tâm, tâm là chúa tể của lí. "Con người do trời 
sinh ra, ngoài tri giác hu linh ra, càng không có một vật 
nào khác. Cái chỗ tự nhiên vừa khéo nhất của tri giác hư 
linh là lí trồi... Chúa tể cái tâm của mình là lí nhất, (một 
lí) đó là đại đức chân thành hóa vậy; Cái Chúa tể của mình 
lưu hành trong sự vật thì là phần thù đó là dòng sông tiểu 
đúc vậy”. (“Phù thiên chỉ sinh nhân, trừ hư linh tri giác chỉ 
ngoại cánh vô biệt vật, hư lính tri giác chi tự nhiên kháp 
hảo xứ tiện thị thiên lí... tự kì tâm chỉ chủ tế tắc vi lí nhất, 
đại đức đôn hóa dã; tự kì chủ tế lưu hành vu sự vật chỉ 
gian tắc phân thù, tiểu đức xuyên lưu dã"). ("Minh Nho học 
án. Cam tuyền họơ án”, 6). Cái gọi là chỗ tự nhiên vừa khéo 
nhất" của tri giác hư linh, là bản chất tự nhiên của tâm, 
cũng tức là cái lí mà Trình - Chu đã vạch ra. Tâm không 
phải là một cục máu thịt, có cũng không chỉ dừng lại Ó tri 
giác, mà lí thì là nội đung bản chất của nó. Vì thế, Hoàng 
Tông Hi nhiều lần nhấn mạnh "Tâm tức lí” và phản đối 
"cho rằng tâm và lí là hai" ("Minh Nho học án. Sùng nhân 
học án”, 4). Mặt khác, tâm lại là chúa tế của li, vạn lí quy 
về nguồn gốc của nhất. Tâm có tác dụng thống lĩnh đối vói 
lí. Cái lí nhất thuộc về một tâm, là cái trung yên tĩnh bất 
động của nó, cái phân thù là cái lưu hành tâm thể, né hoạt 
động do cảm ứng vật và đều lấy tâm làm căn cứ. 

3) Tâm, lí và khứ hợp nhất. Hoàng Tông Hi bàn về tâm 
không giống vói chỗ Tâm học của Dương Minh, là ở chế 
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Jong chủ trương tâm, li và khí họp nhất và muốn cố gắng 
thông nhất ba cái này xây dựng trên cö sở của khí. Ông nói: 
"Sự co đãn qua lại của khi này, tuy có quá bất cập, nhưng 
cuối cùng vẫn quy về cái mạch lạc, trật tự (điều lí), thì đó 
là cái chúa tể trong khi, cho nên có dù cho nắng mưa, ấm 
lạnh, cái vĩnh hằng thành ra cái tạm bọ, cái tam thời lại 
thành ra cái dài lâu đi chăng nữa thì chỉ riêng một điểm 
chúa tể trong khí này là không thể mai một đi, cho nên 
thường con người đều có cái tâm không chịu đối với người". 
(“Cái khí chỉ vãng lai khuất thân, tuy hữu quản bất cập, nhỉ 
chung quy vu điều li giả, tắc thị khi trung chỉ chủ tế cố vũ 
dương hàn úc, hằng giả tạm nhỉ thời giả trường đã. Duy thử 
khi trung nhất điểm chủ tế bất khả mai một, sỏ dĩ thường 
nhân giai hữu bất nhẫn nhân chỉ tâm"). ("Minh Nho học 
án. Nam Trung Vương môn học án", 2) Trong trời đất chỉ 
‹ó một khí vận động biến hóa. trong đó tuy khó tránh khỏi 
dương lên âm xuống, nhưng có cái lí tất nhiên tồn tại, nó 
có tác dụng hạn chế sự co đãn qua lại của khi. Khí và vật 
là một vật mà có hai tên, lí va tâm khác tên gọi mà lại đông 
chất, tâm tức là chỗ lĩnh thiêng của khí, ba cái này về cơ 
bản là hợp nhất. Ông phê phán quan điểm của Ngụy Hiệu 
cho: “Lí tự nhiên vô vi, lẽ nào lại còn linh thiêng u? Khi là 
hình nhỉ hạ, không thể tự mình làm chúa tể được, tâm thì 
hư linh nhưng có thể làm chúa tể". Như vậy là coi khí thành 
vật chết, coi lí thành vật nhàn rối. Ông cho rằng "Lí, khí, 
tâm, chia tách ra làm ba, không biết trong trồi đất chí có 
một khí, nó lên xuống qua lại thì tức là lí vậy. Con người 
có được nó cho là tâm, cũng là khi vậy". (Lí dã, khí dã, tâm 
dã, kì nhi ví tam, bất tri thiên địa gian chỉ hữu nhất khí, kì 
thăng giáng vãng lai tức lí dã. Nhân đắc chỉ dĩ vi tâm, diệc 


61I 


khí đã). ("Minh Nho học án. Sùng nhân học án", 3). Rõ 
ràng coi khí là cơ sở thống nhất của ba cái. Sự chúa tể của 
lí đối với khí được Lưu Tông Hi quy định là không phải là 
sự cưỡng chế ö bên ngoài. Mà cái gọi là Chúa Tể phải có 
tính chủ động, tính năng động, và thế là lại từ trong đúc 
rút ra tâm được coi là sức sống nội tại của khí và lí, "khí 
đã có thể làm chúa tể mà linh thiêng, thì như vậy là lí cũng 
có linh thiêng rồi”. (Như trên). Lí luận tâm, lí và khí hợp 
nhất này đã phản ánh sự cải tạo đối với Học thuyết về tâm 
_ truyền thống của các học giả thời Minh Thanh. 
HH - Biện chứng đối với Tâm học. 

Việc Hoàng Tông Hi khởi xướng sự họp nhất giữa tâm, 
lí và khí, thực ra không phải là muốn phủ định Tâm học, 
mà là trong tình hình Vương học cuối thồi Minh lan tràn 
thành họa, ngày càng làm mất nhân tâm (lòng người), thì 
ông muốn cố gắng giải thích hợp lí hơn về tâm, để bảo vệ 
sự thần thánh của tâm thể. Vì thế, ông đánh giá cao Tâm 
học Dương Minh, đồng thời lại phê phán những sai lầm của 
nó, và hết sức phân biệt sự khác nhau giữa Tâm học và 
Phật học (chủ yếu là Thiền học). 

Ông cho rằng, khí chỉ là một khí, tâm cũng chỉ một tâm. 
“Làm sao nho giả sau này hiểu sai nhân tâm và đạo tâm, 
phân chia ra làm hai, lấy cái mà tâm có để ngăn ngừa cái 
tri giác hư linh này, mà lí thì qui nó về thiên địa vạn vật, 
cần phải cùng được lí rồi sau mói là đạo tâm, nếu không 
thì tri giác hư linh cuối cùng cũng chỉ là nhân tâm mà thôi. 
Nào có biết đâu rằng giáng trung mà là tri giác hư lính, thì 
chỉ là cái đạo tâm này, đạo tâm tức bản tâm của nhân tâm, 
là duy kì ví, nên nguy hiểm". (Nại hà hậu chỉ Nho giả ngộ 
giải nhân tâm đạo tâm, kì nhỉ nhị chỉ, đi tâm chỉ số hữu 
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chỉ thử hư linh tri giác, nhi lí tắc qui chỉ vu thiên địa vạn 
vật, tất cùng lí nhỉ hậu vi đạo tâm, phổ tắc hư linh trị giác 
chung vi nhân tâm nhỉ dĩ. Thực Đất trí giáng trung nhỉ vi 
hư linh tri giác, chỉ thử đạo tâm, đạo tâm tức nhân tâm chỉ 
bản tâm, duy kì vi dã, cố nguy) ("Mạnh Tủ sư thuyết", 
Quyển 6). Điều này phát biểu là nhằm đúng vào quan điểm 
coi đạo tâm là lí, nhân tâm là dục của Trình Chu. Phân 
chia tâm làm hai, là đã phá hoại tính thống nhất của tâm. 
Ông cho rằng tách rồi tri giác hư linh thì không có tâm, 
tách rồi tâm thì không có lí, lí ở trong cái tâm tri giác hư 
linh. Coi đạo tâm là bản tâm của con ngưi, tức di chuyển 
bản vị luân lí từ lí trồi khách quan vào trong tâm của con 
người. Vì thế, ông khen ngợi đề xuất của Vương Thủ Nhân 
là tâm tức lí, cho đây là sự cống hiến đối với Học thuyết 
về tâm truyền thống, đã chỉ ra con đường đơn giản rõ ràng 
chính xác cho sự tu dưỡng của mọi người. "Cái gọi là đạo 
ö gần mà tìm những cái ð xa, sự việc đang dế gần mà tìm 
những cái ö xa, sự việc đang dế mà tìm những cái khó, từ 
Tâm học của Dương Minh, người ta có thể nhận lấy cái 
mạch thánh... thật sự thấy người người bỏ thánh là việc 
không xa", ("Sỏ vị đạo tại nhí nhỏ cầu chư viễn, sự tại đị 
nhi cầu chư nan, tự Dương Minh chi Tâm học, nhân nhân 
khả di nhận thủ thánh mạch... Chân giác.nhân nhân khu 
thánh bất viễn") (Như trên). Tù đó mà đã tăng cường 
lòng tin và tính tự giác theo đuổi nhân cách lí tưởng của 
mọi người. 

Song ông tỏ ra không bằng lòng đối với việc Thiền học 
hóa Vương học và tầm chương trích cú Chu học. 'Làm sao 
nay lại nói rằng người theo Tâm học là chẳng có tích sự gì 
ö việc đọc sách và cùng lí cả, rằng nói: người theo lí học 
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thì sách mà họ đọc, chẳng qua cũng chỉ là các chương cú 
sống sướng trong kinh, cái li mà họ cùng, cũng chỉ là nghe 
theo, chẳng qua những sai trái của chữ nghĩa mà thôi" (Nại 
hà kim chỉ ngôn tâm học giả, vô sự hồ độc thư cùng lí; ngôn 
lí học giả, kì số độc chi thư, bất quá kinh sinh chỉ chương 
cú, kì sở cùng chỉ lí, bất quá tự nghĩa chỉ tòng vi). (°Lưu 
biệt hải sương đồng học tự", "Nam lôi văn tập", Quyển 3). 
Vào cuối trào lưu Trình Chu đã rơi vào tình trạng ngốn 
ngấu câu chữ, tỉa tách ngôn từ, mà ít chú trọng lĩnh hội 
thực chất tinh thần của tác giả và tác phẩm truyền dạy kinh 
thu chỉ để kiếm sống, không bỏ công vào nghiên cứu bản 
tâm, đã xa rồi gốc rễ; còn những kẻ học sau của Vương 
môn thì lại nói suông về tâm, tính, do đọc sách cùng Ì¡, đem 
gộp làm một không chịu tìm hiểu kĩ để phân biệt, đã dẫn 
tói tập tục trộn lấn Nho học với Thiền học. 

Chính vì thế mà, Hoàng Tông Hi tự giác coi việc phân 
rö ranh giói giữa Nho học và Phật học là nhiệm vụ của 
mình. Thích Thị dựa vào tâm thì Nho gia ta cũng dựa vào 
tâm, nếu ném chuột sơ võ bình mà bỏ cái tâm, đưa lí lo 
lủng giữa thiên địa vạn vật, bỏ đi cái gót chân của nhà 
mình, thì tức là đã đo người bằng cái kim vàng như người 
ta nói vậy.. Nhưng, nếu không làm rõ sự khác nhau giữa 
Nho học và Phật học, coi tâm thể là thiền cö, tất cả những 
cái trống không có mà chỉ trông cậy vào hư linh minh giác, 
thì giảng kinh, tức là truyền đạo, kinh cần, thành tâm, thanh 
tịnh đều là những lồi nói êm ả dịu ngọt phảng phất hương 
thơm như đệm hương bồ vậy. Ông chỉ ra, sự khác nhau về 
bản chất của Học thuyết về tâm của Nho gia và Thích Thị 
biểu hiện ở hai mặt dưới đây: 
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1. Phật giáo bàn về tâm, đó là cái tâm hư không. Nho 
gia nói về tâm là cái tâm có thực. Vương Thủ Nhân lấy li 
để quy định tâm, là thể hiện bản chất của tâm, đồng thời 
phân tách cái tâm của Nho gia và Thích Ca ra. Hoàng Tông 
Hi nói: "Cái ii của thiên địa vạn vật của Thích Ca, tất cả 
đặt Ở ngoài độ, càng không thể nói lại được nữa, mà chỉ 
giữ cái minh giác đó; còn Nho gia thì không dựa vào cái 
minh giác đó, mà tìm lí ở trong thiên địa vạn vật, việc làm 
(sỏ vỉ) hết sức khác nhau. Nhưng, việc họ qui lí về thiên 
địa vạn vật, quí minh giác về tâm ta, thì cũng chỉ là một 
vậy". (Thích thị vu thiên địa vạn chỉ lí, nhất thiết trí chí độ 
ngoại, cánh bất phúc giảng, nhi chỉ thủ thử minh giác; hễ 
Nho tắc bất thị thử minh giác, nhi cầu lí vu thiên địa vạn 
vật chi gian, sỏ ví tuyệt dị. Nhiên kì qui lí vụ thiên địa vạn 
vật, qui minh giác vu ngô tâm, tắc nhất đã). ("Minh nho 
học án”, "Diệu Giang học án"). Phật giáo thực ra không đơn 
giản phủ định vạn vật có lí, mà coi tâm có minh giác và 
phản đối truy tìm lí ô bên ngoài. Về điểm sau, Hoàng Tông 
Hi cũng giữ cách nhìn giống như vậy. "Hướng ra ngoài để 
tìm lí, cuối cùng là nước không có nguồn, gốc không có rễ, 
đều khiến cho họp được, về bản thể đã tốn công sức chuyển 
qua tay khác. Cho nên theo cửa nhà để xin lửa và nhắm 
mất thấy trồi tối, sẽ khử nhau là điều không xa lắm". 
(Hướng ngoại tầm lí, chung thị vô nguyên chí thủy, vô căn 
chỉ bản, tổng sử hợp đắc, bản thể thượng dĩ phí chuyển thủ 
Cố duyên môn ngật hỏa dữ hợp nhãn kiến ám, tương khứ 
bất viên). (Như trên). Những người hướng ra ngoài để tìm 
lí, không biết lí bát rế ở cái tâm minh giác của mình. Nhưng 
Phật giáo coi sông hà đại địa là ảo tượng, bản tâm là cái 
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hư linh luôn vượt qua cái hư vô, vượt qua cái tồn tại. Nho 
gia thì coi thiên địa vạn vật là thực có, bản tâm là lí trời 
thuần túy chí thiện. Cho nên ông ca ngợi Vương Thủ Nhân 
"Cái chỉ ra rằng tâm sở dĩ là tâm, không phải là ở minh 
giác mà chính là ở lí trồi; gương vàng đã võ mà thu lại, tức 
thì làm cho cương giới giữa Nho và Thích mênh mông như 
cái đó thì sông núi, người có mắt ai cũng nhìn thấy vậy". 
(Điểm xuất tâm chỉ sở dĩ vi tâm, bất tại minh giác nhỉ tại 
thiên lí, kim kính đĩ trụy nhỉ phúc thu, toại sử nho thích 
cương giói miễu nhược sơn hà, thử hữu mục giả sỏ cộng đô 
đã). (Như trên). Về quy định của bản tâm, một bên là có, 
một bên là ảo; một bên là thực; một bên là hư, đó chính 
là núi sàng phân biệt giữa hai nhà Nho và Thích. 


2. Phật giáo coi tâm là minh giác, lí ỏ thiên địa, vạn vật 
cũng giống như nhà nho ta. Nhưng họ phủ định lí là cái 
thực của bản tâm, phản đối tìm lí, điều này biểu hiện sự 
bất đồng với Nho gia. Hoàng Tông Hi khi bình luận về 
quan điểm coi lí ở tâm, không ở thiên địa, vạn vật của Hồ 
Trực, có nói "Hi thì cho rằng không đúng. Thích Thị đúng 
là cho lí ở thiên địa, vạn vật, trong không phải là có được 
nhận thức như ta, cho nên họ coi lí là cái trỏ ngại mà bỏ 
nó đi. Họ,gọi sơn hà đại địa là cái tâm, không nhìn thấy 
có sơn hà đại địa, sơn hà đại địa không làm trỏ ngại cho 
cái mà họ cho là không, thì sơn hà đại địa là những sự vật 
trong tâm sáng suốt diệu kì rồi. Cho nên Nho gia ở đời tìm 
lí và Thích Thị không tìm lí, về học thuật tuy có khác nhau, 
nhưng nhìn lí ö thiên địa vạn vật của họ thì lại chỉ là một 
vậy. (Hi tắc đi vi bất nhiên. Thích Thị chính nhận lí tại 
thiên địa vạn vật, phi ngô sỏ đắc hũu, cố di lí vi chướng 
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nhi khú chỉ. Kì vị sơn hà đại địa vị tâm giả, bất kiến hữu 
sơn hà đại địa, sơn hà đại địa vô ngại vu kì sơn không tắc 
sơn hà đại địa vi diệu minh tâm trung vật hĩ. Cố thế nho 
chi cầu lí, dũ Thích Thọ chỉ bất cầu lí, học thuật tuy thù, 
kì thị lí tại thiên địa vạn vật tắc nhất dò) ("Minh Nho học 
án. Giang hữu Vương môn học án", 7). Phật giáo được coi 
là một tôn giáo, tuyên truyền phổ biến tư tưởng ở đồi, lấy 
không, ảo, giả để phủ định tính chân thực của thế giói hiện 
thực, để theo đuổi thế giới bên kia hưu vô. Vì thế mà, nó 
chú ý đến sự tự giải thoát của nội tâm, muốn vượt qua trần 
thế để thành Phật, thì cần phải coi sơn hà đại địa là cái ảo 
tưởng của tâm, lí thì lại là cái trỏ ngại cho việc giải thoát 
tâm linh. Nho gia coi tâm là lí, điều đó thực ra không phủ 
định tính thực tại của thiên địa vạn vật và "lí của nó, mà 
chỉ là, muốn nắm vũng lí về căn bản, cho nên tuy có sự 
khác nhau giữa lí chủ thể, lí tuyệt đối và lí khách thể, 
phương pháp tìm lí cũng có khác nhau, nhưng việc theo 
đuổi về lí thì lại nhất trí vói nhau. Phật giáo xuất thế phủ 
định thực tại; Nho gia nhập thế, nặng ở lấy tâm thể hội 
thiên địa, vạn vật. Sự khác nhau giữa Phật giáo và Nho giáo 
chính là ỏ chỗ này, không thể giản đón so sánh Tâm học 
vói Thiền học. 


Học thuyết về tâm của Hoàng Tông Hi đã kế thừa Lưu 
Tông Chu, tổng hợp các con đường học thuật của các 
phái lí học thời Tống - Minh, trong quá trình cải tạo 
Tâm học, ông đã khỏi xướng tâm, lí và khí họp nhất, và 
biểu hiện khuynh hướng tư tưởng muốn cố sức hợp nhất 
được ba cái đó, xây dựng trên có sỏ của khí, điều này 
phản ánh màu sắc riêng của trào lưu tư tưởng lí luận giữa 
thỏi Minh Thanh. 
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Tiết HI. Tâm là cái sở di (tức cái căn cứ) 
của Phương Dĩ Trí 


Tư tưởng của Phương Dĩ Trí (1611 - 1671) có một 
phong cách riêng. Các tác phẩm của ông được trình bày 
những triết lí sâu sắc bằng ngôn ngữ tỉnh tế, nhưng rất khó 
hiểu. Xét về diễn biến tư tưởng, ông sóm khỏi xướng ra Khí 
hỏa nhất nguyên luận, sau khi trốn khỏi Thiền theo Thuyết 
duy tâm của Phật giáo. Học thuyết về tâm của ông cũng 
vừa có cả Nho lẫn Thiền. Chủ yếu tập trung vào các tác 
phẩm giai đoạn sau, coi tâm là "cái số đi" của thiên địa vạn 
vật, đã thay đổi tư tưởng vật đều là cái số vì ở giai đoạn 
trước. Điều này chứng tỏ Phương Di Trí xuất gia không chỉ 
đơn thuần là hành vi chính trị chạy trốn sự búc hại của binh 
lính nhà Thanh mà còn có nguồn gốc tư tưởng sâu sắc của 
mình. 


1. Tượng số trong trời đất đều là tâm. Trong lịch sử phát 
triển, phạm trù tâm cổ đại, Đạo gia coi tâm là cái hư vô, 
Phật giáo coi Tâm là bản thể của vạn pháp Nho gia thì coi 
tâm là tâm đạo đúc, tâm bản thể thực tại. Phương Dĩ Trí 
từ Nho giáo nhập vào Phật giáo. Đối vói Học thuyết của 
Khổng Mạnh, Lão Trang và Thích Ca đều có sự hiểu biết 
rất sâu, muốn cố gắng điều hòa, thông suốt cả ba nhà, đã 
có sự giải thích mới về tâm. 


Tâm có tri giác và tư lự. Phương Di Trí không đồng ý 
coi tâm là thực thể không thể nhập vào, cho rằng tâm là 
hư thể có hư giác linh minh, vạn vật có thể xuất ra nhập 
vào trong đó. Lấy nó ra, tâm lã bản thể của vạn vật; đưa 
nó vào, tâm lại có công năng nhận thức. Ông nói: "Tâm hư 
mà thần mỉnh nương nhờ. Cho nên linh thiêng, tên nó là 
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linh mà nói là "Trị" (biết)... bộ máy của tâm là tư (suy nghĩ) 
dùng nó để biết vậy". (Tâm hư nhi thần minh thê chỉ, cố 
linh, đanh kì linh viết "tri"... Tâm chỉ quan tắc tu, dụng kì 
trí đã) ("Đông tây quân. Dịch chư danh”, sau này chỉ ghi 
chú tên bài). Nói con người là cái linh thiêng của vạn vật, 
là ỏ chỗ con người có thể nhận thức được thế giỏi bên ngoài, 
nói cách khác là, ở chỗ con người có công năng nhận thúc 
và tư lự mà các sự vật khác thiếu, nhận thức và tư lự là tác 
đụng vốn có của tâm. Nói đến công năng nhận thúc của 
tâm, tất nhiên sẻ gặp phải vấn đề quan hệ giữa tu lự và 
cảm giác. Phương Di Trí cho rằng cái biết của tâm (tâm 
tri) và cảm giác tại mắt đã biểu hiện công dụng khác nhau 
của mối cái. "Như tay là tay của nó", như chân là chần' ›ủa 
nó, mà tâm là tâm của nó” ("Như thủ kì thủ, túc ki túc nhì 
tâm kì tâm") (“Nhất quán vẫn đáp"). Mặt khác, hiểu biết 
của tâm và cảm giác của tai mắt, lại kết hợp với nhau, tâm 
có tác dụng thông soái đối với tai mắt. Ông nói: "Duy chỉ 
có tâm là vô vi (không làm gì cả), còn tai mắt chân tay mối 
cái làm theo kỹ năng để phục tùng theo tâm” ("Thần tích”). 
Tâm thực ra không trực tiếp cảm biết sự vật khách quan, 
mà dựa vào tai mắt chân tay cung cấp tài liệu cảm tính để 
tiến hành hoạt động tư lự. Tâm tuy vô ví, nhưng thực ra 
không phải không có tác dụng gì trong nhận thức, "cái vô 
vi ở trong cái hữu vi" (vô vị giả tại hữu ví trung”) (Như 
trên). Tâm là cái ngụ ở trong bộ máy tai mắt, là một loại 
tác dụng tổng họp, thống soái và trừu tượng. 

Nhưng, Phương Dĩ Trí không phải là người theo Phản 
ánh luận, cái mà ông gọi là cái biết của tâm, tâm tri tuyệt 
đối không phải chỉ giới hạn ở nhận thức có được qua gia 
công tài liệu cảm tính. Ông nói: "Con người có cái tâm, rồi 
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có tri (hiểu biết), thì ý sẽ nảy ra, hiểu biết được tàng trữ 
được truyền đi mà có sự phân biệt, vốn từ một gốc mà chia 
tách ra; nó xuất ra trăm sự biến đổi, khái quát gọi là tri 
(biết) (Nhân hữu tâm nhỉ hữu tri, ý khởi hi, thúc tàng hi, 
truyền tống nhi phân biệt hĩ, bản nhất nhi kì xuất, kì xuất 
bách kiến, khái vị chi tri) ("Tận tâm"). Tiến tói ông phân 
chia tâm trí thành bốn loại, "Có trí bản giác, tri thủy giác, 
tri chân giác và trí vọng giác". Mặc dù ông không có giải 
thích gì thêm, nhìn theo sự trình bày câu văn trước và sau 
thì cái gọi là bản giác, thủy giác, chân giác và vọng giác 
đều là chỉ giác ngộ, là trực quan đối với nghĩa lí của Phật 
giáo. Vì thế, ông dẫn đùng lí luận Phật giáo, cho rằng tâm 
tri tức là "không rõ được cái gốc", "Niết bàn", "không hoa", 
"không làm cái bất tiện" v.v... Và nhấn mạnh tâm tri là cái 
vốn có của tâm, chỉ có thể hiểu (thể ngộ), không thể giải 
thích rõ được. "Đến cái việc chỉ như uống nước thì chỉ mình 
biết nóng ấm hay lạnh mà thôi, không thể giải thích bằng 
lồi được. Chỉ có thể giải thích một cách miễn cưỡng là: Tâm 
coi cái tri vô trí là thể" (Chí thử duy như ẩm thủy lãnh noãn 
tự trí nhỉ di, phi ngôn khả thuyên. Cường thuyên chỉ viết: 
Tâm di vô trí chỉ tri vi thể) (Như trên). Loại nhận thức 
luận siêu nghiệm này nhất trí vói tư tưởng làm mất giỏi hạn 
giữa vật và ta và loại bỏ sự chênh lệch khác biệt giữa các 
sự vật của ông. 

2/ Tâm là công tâm của tiên thiên địa, là bản thể của 
thiên địa vạn vật. Tư tưởng coi tâm là cái gốc của Phương 
Dĩ Trí tuy tập trung biểu hiện ð tác phẩm thời kỳ sau, ngược 
lên tìm cái nguồn gốc đó thì từ bấy đến nay đã lâu. Trong 
tác phẩm và thời kì trước của ông "vật li tiểu thức. Thiên 
văn” có cách nói” vật sỏ dĩ là vật tức trời sỏ đi là tròi, chính 


620 


là tâm vậy" ("vật sỏ dĩ vật tức thiên sở dĩ thiên, tâm dì), tư 
tưởng này được trình bày phân tích và phát huy được đầy 
đủ trong cuốn "Đông tây quân" sau khi ông đã trốn chạy 
khỏi Thiền. Khí hỏa nhất nguyên luận cũng theo đó mà 
thoái hóa thành Duy tâm luận. Ông nói: "Gốc chỉ là một 
khí mà thôi, do khí sinh sôi ra, cho nên là khí, gọi nó là 
tâm". (Bản nhất khí nhĩ, duyên khí sinh sinh sở ởi vi khí, 
hô chỉ viết tâm) (Như trên). Ô đây vẫn cứ trình bày rõ quan 
điểm vạn vật được sản sinh ra từ khí, nhưng ở trên khi đặt 
lên một cái tâm, được coi là "cái sở đĩ" (cái căn cứ) của 
khí, tức cái căn cứ tồn tại, vì thế ông lại nói tiếp: "Sinh tử 
tức là cái tâm này vậy, cho nên đốt đi thì hết rồi thì có thể 
trống rắng (không), trống rống thì bỏ đi, bỏ đi thì có thể 
xuất ra, tâm trống rỗng thì mọi thứ trống rồng, có thể xuất 
ra khi có thể nhập vào mà rồi không có trỏ ngại gì”. (Sinh 
tử tức thử tâm dã, cố thiêu chỉ tắc tận, tận chi tắc năng 
không, không chỉ tắc năng xả, xả chỉ tắc năng xuất, tâm 
không nhất thiết không, năng xuất tắc khả di nhập nhỉ vô 
ngại hï). (Như trên). Vạn vật đều luôn bị lửa đốt, mà lấy 
tâm làm căn cứ sinh tử, tồn vong, Tâm có thể tự thiêu đốt, 
cũng có thể thiêu đốt các vật, đó là cái sở đi đốt của vạn 
vật. Ông coi tâm là thể hư không, vạn vật ra vào trong đó, 
xuất ra có nghĩa là vạn vật sản sinh ra từ tâm, nhập vào 
thì biểu thị vạn vật coi tâm là nơi qui tụ (quy xá). Ô đây 
có thể thấy được rõ ràng chuyển hướng từ khí hỏa là một 
thể sang quỹ tích tư tưởng coi tâ¡n là cái gốc. 

Phương Di Trí chỉ ra, cái tâm sở đi của vạn vật tức nhân 
tâm mà lại không bị hạn chế ö nhân tâm. Nói theo nơi ö 
của nó là nhân tâm, nói theo chỗ đứng của nó thì lại là 
tâm trời đất. Hai cái này là thống nhất. "Trời lấy tâm cho 
con người, nhân tâm tức trời, trồi được coi là tổ tông, tức 
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tâm được coi là tổ tông vậy". (Thiên di tâm đũ nhân, nhân 
tâm tức thiên, thiên dĩ vi tông tức tâm đi vi tông đã). ("Sỏ 
dĩ"). "Lấy tâm trả lại cho trời đất, lấy trời đất hoàn lại cho 
tâm” (“Kì dung"). Nếu lấy trời đất làm tổ tông của vạn vật 
thì trời đất và tâm là một. Vạn vật ra vào không có trỏ 
ngại, đều có đủ ở ta. "Tâm tức trồi đất", nhân tâm không 
phải là một cục máu thịt. Nó chứa đụng cả vũ trụ. "Trồi 
đất tức tâm” (“Tiêu tức"). Nhưng dù vòng vo như thế nào, 
Phương Di trí vẫn không thể né tránh việc tâm có quan hệ 
khác với trời đất, cần phải nói rõ hai cái này thì là cái nào 
trước cái nào sau. Ông đã bình luận về hai lí luận này. Một 
là lấy con người làm nhất của vạn vật, tâm là nhân tâm, 
"Có trời đất rồi sau mới có con người, có con người rồi mói 
có tâm” (Hữu thiên địa hậu hữu nhân, nhân thủy hữu tâm) 
("Tượng số"). Không có con người, tức không có tâm, con 
người là sản vật của tròi đất, trời đất quyết định tâm. 
Phương Di Trí cho rằng, quan điểm này là cái thường thức 
chứ không phải là triết học và quở trách đó là lối "giảng 
đoán" (“Bố toán") của "ông giáo trường tư chán chường". 
Hai là: nhìn từ bản chất của hai cái này thì "gọi nó là tâm, 
chính là công tâm vậy, con người và thiên địa, vạn vật có 
đầy đủ ö trong cái công tâm này". (Như trên). Quan điểm 
trước coi tâm là tâm máu thịt của con người, cho nên quyết 
định ở trời đất, không thể có trồi đất trước, sinh ra vạn vật 
sau. Ông cho rằng, tâm không thể giới hạn ö trong lồng 
ngực mà được coi là hư thể, nó chúa đựng cả vũ trụ, thiên 
địa, vạn vật, thậm chí đến cả bản thân con, người đều coi 
tâm là căn cú, và tồn tại ö trong tâm. Muốn nhận thức được 
bản chất của tâm, không nên chỉ "nặng ö cái gần gũi thiết 
thực là hạn chế ỏ tâm máu thịt, cần phải chứng mính tâm 
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bằng trồi đất”, rôi sau đó biết "cái nguyên nhân chung của 
trỏi đất, người và vật", (Như trên) nấm vững được tâm túc 
bản thể của vũ trụ. 

Phương Di Trí nêu ra cặp khái niệm "công tâm" và "độc 
tâm” (tâm riêng) để giải quyết mâu thuẫn giữa tinh chủ 
quan và tính khách quan của tâm. Ông nói: "Nói khái quát 
về chất, có công tâm, có độc tâm... độc tâm là cái bao gồm 
cả hình hài và tỉnh thần của cơ thể con người, còn công 
tâm thì là tâm bẩm sinh (tiên thiên) ngụ ở trong cái độc 
tâm vậy" ("Dịch Chư đanh”). Tóm chung cả lại để nói thì 
công tâm và độc tâm đều là nhân tâm, là hai của một tâm, 
tách riêng ra để nói thì, độc tâm là chỉ cái tâm trong lồng 
ngực của con người, là chố nương nhồ của thân minh, còn 
công tâm thì chứa đụng cả vạn vật, cả thế giói bao la, bao 
gôm tất cả mọi cấp không có cái gì là không xuất ra nhập 
vào trong đó, là tỉnh thần tồn tại của tiên thiên địa (trồi 
đất thuở sơ khai) đồng thời lại ngự ỏ trong độc tâm của 
con người. Vì thế, công tâm là tâm khách quan, độc tâm là 
tâm chủ quan; công tâm là tâm bẩm sinh (tiên thiên), độc 
tâm là tâm có về sau (hậu thiên). Không có độc tâm thì 
công tâm không có nơi trú ngụ nương nhỏ. Không có công 
tâm thì độc tâm cũng chỉ như cái tâm của cầm thú vậy thôi. 
Hai cái này tuy hai mà một, tuy một mà lại là hai, không 
có một thì không có hai. "Vì con người có tướng số rồi sau 
đó tiến tói hiểu biết được cái lí của công tâm trước khi có 
tröỏi đất thì tướng số trong trồi đất đều là tâm vậy, tất cả 
những cái ở ngoài đều là ð trong vậy”. ("Tượng số"). Ý thức 
tinh thần của con người là sự tồn tại trước nhất ở con người 
tham dự với thiên địa, vạn vật, chủ thể và khách thể đã 
phân làm hai lại họp lại làm một. Khi chủ thể đặt khách 
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thể là đối tượng của mình, thì hai cái tách ra hai, ý thức 
của chủ thể có mang nhân tố phản ánh khách thể, khi chủ 
thể vượt qua khách thể và tự thân, ngoại hóa thành tỉnh 
thần tuyệt đối, thì nó đã làm chìm lấp mất khách thể, hòa 
tan khách thể vào bản thân, hai cái này thực hiện sự hóp 
nhất. Sự vượt qua không hạn chế của ý thức chủ quan, làm 
cho tâm trỏ thành bản thể tỉnh thần, vừa là chủ quan vừa 
là khách quan, giói hạn giữa vật chất và tỉnh thần đã bị thủ 
tiêu một cách lặng lẽ. 

3/ Tâm là tâm đạo đúc, là trung tâm và gốc rễ của luân 
!í. Phương Di Trí không muốn lưu lại cái búi tóc mà cất 
tóc đi tu, lại kéo theo cái đuôi tư tưởng Nho học, Thích 
Thị chỉ tâm là không, nhìn cảnh là ảo, lấy tất cả các cái 
không vượt qua thế gian hiện thực (kiếp này), cũng vượt 
qua nguyên tắc luân lí Nho gia. Phương Dĩ Trí bàn về tâm 
vẫn cho nó mang ý nghĩa đạo đức. Ông không những nói 
nhiều về sự trung thứ (trung thành và tha thứ), về nhân 
nghĩa, trung hòa v.v... còn giải thích đức là "lòng ngay thẳng 
thì không có cái gì là không tự có vậy” (“Trục tâm vô bất 
tự đấc đã"), như vậy là đã tiếp tục sử dụng tư tưởng Nho 
. gia. Ông còn nói: "Nhân, là nhân tâm vậy, giống như cái 
nhân trong cái hạt, Ò giữa gọi là tâm, là cái rễ lón chưa 
phát vậy. Nhựa sống trong cả cái cây là cái nhân, cái nhân 
là sức sống, cho nên có nghĩa là tương thông vói nhau, nối 
liền nhau và yêu mến lẫn nhau; cổ xưa, đã từ "nghìn tâm" 
(thiên tâm) giản hóa thành “hai người" (nhị nhân)... Cho 
nên gọi là người cũng giống như thế". (°Dịch chư danh"). 
Phương Dĩ Trí làm cho tâm và nhân hợp nhất, ông đã phải 
lao tâm khổ tứ để lần mò từ văn tự học tìm ra được chứng 
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cú thật có thể nói là đã cố gắng kiên trì vói tất cả lương 
tâm và sự chịu đựng hết mức của mình. 


Phương Dĩ Trí chỉ ra, tâm là trung tâm là cốt lõi của 
con người, là cái căn bản sở tại của đạo đức, cho nên tu 
dưỡng đạo đúc tức là làm cho tâm trong sáng. "Làm sáng 
cái tâm không thiện ác, không sống chết này là thích hợp 
với cái tâm thiện thống soái ác của nó". ("Sở dĩ), Tâm lại 
một phân làm hại, tâm bản thể không sống chết, không 
thiện ác, tâm đạo đức là biểu hiện của cái tâm bản thể, - 
cho nên bản thể tuy không có thiện ác, nhưng lại lấy cái 
thiện để thống soái cái ác. 


4) Tâm tiên thiên (bẩm sinh) không có sống chết. Phương 
Di Trí cho rằng, vạn vật là sản phẩm của tâm, chúng tồn 
tại là tạm thỏi, có sinh có diệt (có sống có chết). Duy chỉ 
có một mình tâm của bản thể không sinh diệt, không lúc 
nào là không có, không chỗ nào là không có. "Cái từ mà 
xưa đến nay, không lúc nào là không còn, không chỗ nào 
là không có... tức là tâm vậy". ("Tam Chinh"). Ông mô tả 
tính tuyệt đối của sự tồn tại của tâm là "vừa là có vừa là 
không (túc hữu tức vô), "không rơi vào hữu vô", ("bất lạc 
hữu vô”) (Như trên). Sau khi dẫn ra quan điểm tâm tàng 
trữ thần trong cuốn "Hoàng đế nội kinh", ông phát triển 
thêm: "Người ta sau khi sinh ra tâm có kèm thêm ý thức 
thì cho là dụng, còn tâm không sinh diệt thì ö trong tâm 
sinh diệt". ("Điên đảo"). Tâm máu thịt cùng sống chết vói 
cơ thể con người, mà tâm thần minh thì không có sống chết 
nó được tàng trữ Ò trong tâm sinh diệt, "cái sức sống sinh 
sôi mà linh, đó chính là cái mà tâm bẩm sinh ngụ ở trong 
đó". (“Sinh sinh nhí linh giả, tiên thiên chỉ tâm ngụ chỉ hï) 
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(Như trên). Tâm không sinh diệt không tách rời tâm có sinh 
diệt, mà cái linh của nhân tâm thì là ở chỗ nó là sự thể 
hiện của cái tâm thần minh. 

Rõ ràng, kết luận nói trên của Phương Dĩ Trí đã vận 
dụng phương pháp "đông tây cân bằng" (“đông tây quân") 
"không rơi vào hữu vô”, có lúc ông trực tiếp gọi nó là "tâm 
pháp” "tâm cân bằng" (Tâm quân). "Giữa hai cái có hai 
cách vất vả tâm sức mà đông tây phù hợp thì gọi nó là đạo" 
("Đông tây quan khai chương”). Gọi là đông tây phù hp 
tức là không rơi vào hữu vô, không bảo dưỡng hấp thu hữu, 
hữu tàng trữ vô. "Tâm cân bằng ỏ mức vừa phải, thỏa đáng", 
"túc phí như thế là ổn, mất và còn cùng một lúc" ("Túc phi 
thị ổn, tồn mẫn đồng thời" đích "doán trung chỉ tâm quân") 
(Như trên). Trong quan niệm loại bỏ sự chênh lệch của sự 
vật, tiến tói đạt được mục đích loại bỏ sự vật khách quan. 
Vì thế, Phương Di Trí đi sâu tìm tòi bản chất của tâm và 
ông nói là để nắm vững bản chất của thế giói, không gì 
bằng nói là phải đạt tới cảnh giới (ranh giỏi, mức độ) làm 
mất đi giói hạn của sự vật, tất cả vật và ta đều là không. 
"Cái tâm không chính là cái mà không làm tâm mệt mỏi 
mà thôi... thế giói không phải không có vật, vật nhồ tâm 
mà sinh ra" (Tâm không giả, bất vi tâm sở lụng nhỉ di... 
Thế phi vô vật, vật nhân tâm sinh) ("Tận tâm"). Ông không 
phủ định một cách giản đơn sự tồn tại của vật, mà hạn định 
nó là sản vật của tâm. Tâm là cái hư không, thi sự tồn tại 
của vạn vật đương nhiên cũng không chân thực như vậy là 
chúng đã thành cái tòa nhà trên không trung không có nền 
móng. Tâm tuy là bản thể, nhưng không thể nắm được tâm, 
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không làm cho tâm mệt thì mới có thể đạt được cảnh giói", 

Tâm không thì mọi cái đều không, có thể xuất ra thì cũng 

có thể nhập vào mà không có trò ngại gì" (Như trên). 
H- Khi và tí thuộc về tâm. 


1j Tôn chỉ đề cao tâm mà Lí của bách gia nêu ra đều 
thuộc về nhất (một). Tâm là cương lĩnh chung của các loại 
học thuyết. Các học giả từ xưa đến nay có nhiều cách nhìn 
đối với bản thể của thế giới, nhưng đều có thể thống nhất 
trên c0 sở của tâm. Phương Di Trí nói: "Chưa có trồi đất, 
đã có cái tâm này trước. nói về cái xa vời, thì có thể nói là 
thái cực, có thể nói là thái nhất, có thể nói là thái VÔ, CÓ 
thể nói là diệu hữu, có thể nói là hư mãn, có thể nói là 
thực phụ, có thể nói là thời trung, có thể nói là hoàn trung, 
có thể nói là thần khí... để nói nó không có cái gì là không 
bẩm sinh, thì gọi nó là mệnh: để nói. nó không có cái gì là 
không sinh ra được, thì gọi nó là tâm; để nói nó không có 
cái gi là không làm chủ được, thì gọi nó là trồi". ("Dịch Chư 
danh"). Các loại khái niệm nói trên đều là sự quy định và 
mỏö tả về bản thể, là sự nhận thức khác nhau về cùng một 
đổi tượng. Phương Đi Trí coi chúng là những cái có khác 
nhau mà thục là giống nhau. Tên gọi có khác nhau, chính 
là khác ö sự khác nhau về nhận thức bản thủy (nguồn gốc) 
đúng sai của tâm, thực chất giống nhau, là giống nhau Ö sụ 
cân bằng của cái tâm túc vô tâm. Thực ra, khái niệm nói 
trên chỉ có ngoại diên giống nhau, mà nội hàm thì lại tuyệt 
đối khác nhau, giữa các thứ như khi mồ mịt của thái nhất, 
tính diệu hữu chân không, cái đạo trong vòng hỗn họp 
thành v.v... có nhiều thuộc tính xung đột mâu thuẫn vói 
nhau. Phương Di trí xuất phát từ quan niệm tương đối chủ 
nghĩa, cho rằng các khái niệm đó đã sinh ra ở tâm trí (hiểu 
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biết của tâm), thì sự chênh lệch của chúng cũng bắt nguồn 
từ tâm, cho nên tâm có vai trò và tác dụng bách gia quy về 
nhất (một). "Thái cục, tỉnh nhất, thời trung, hỗn thành, 
hoàn trung, chân như, viên tương, tất cả đều là một tâm, 
đều là một tôn chỉ vậy, tùy từng lúc mà cơ cấu khác nhau 
mà thôi". (Thái cực dâ, tinh nhất dã, thời trung dã, hỗn 
thành dã, hoàn trung dã, chân như đã, viên tương dã, giải 
nhất tâm dã, giai nhất tôn đã, nhân thời thiết thi đị nhì). 
("Khuyếch tin"). Chứa tâm ở Thái cực thì tâm tức là Thái 
cực, đặt tâm vào chân như thì tâm tức là chân như, với góc 
độ và mục đích khác nhau có thể khái quát ra bản thể khác 
nhau. Nhưng chỉ cần nắm giữ chắc bản tâm thì muôn vàn 
biến đổi đều qui về một tôn chỉ, mà đủ loại tên khác nhau 
"đều là trị (sắp đặt) tâm cho tiện thôi" ("Tượng số"). Cho 
nên, tâm không chỉ có tính chất của bản thể giống như Thái 
cực, Chân như, đều cùng là phạm trù bản thể, mà còn có 
thể dung hội quán thông vói các bản thể mà trỏ thành phạm 
trù cao nhất. 

2) Tâm làm chủ lí và khí. Phương Di Trí sau khi quy y 
Phật giáo đã thay đổi tư tưởng khí hỏa nhất nguyên luận 
thời kỳ đầu và cho rằng lí là chúa tể của khí, mà tâm là 
gốc rễ của lí và khí. Ông nói: "Không có giữa hai cái ban 
đầu đều là khí. Lấy khí trong, hình đục để bàn, thì khí là 
dương, lấy âm tối, dương sáng ró để bàn thì khi là âm" (Vô 
thủy lưỡng gian giai khí đã. Di khí thanh hình trọc luận tắc 
khi vi dương, đi âm ám dương hiện luận tắc khí vi âm) 
("Thanh khí bất hoại thuyết"). Chỉ nhìn về lồi nói đó thì 
hình như ông vẫn coi khí là cơ sở của sự thống nhất của 
thế giới, nhung tiếp đó ông lại nói. "Thi khí chính là âm 
đương, là thể của vô thể, có thể có, có thể không, mà cái 
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sở di là khi chính là cái âm này, tức cái lí này vậy. Khi còn 
có chất cho nên nói khí là cái chất dịch của tâm và lí". (Tắc 
khí giả âm dương, vô thể chỉ thể, khả hữu khả vô, nhỉ sở 
đi vi khí giả tức thử tâm thử lí đã. Khi thượng hữu chất, cố 
viết khí vi tâm lí chỉ trấp). Bên trên khí đã xếp đặt tâm và 
li, điều này không chỉ vai trò triết học bị giảm sút rõ rệt, 
mà còn trực tiếp bị quy định là phụ thuộc vào lí và tâm chỉ 
là chất tiết ra của chúng. Mà nói về mặt chúng đều có ý 
nghĩa bản thể, thì cả ba cái đó lại có tính chung thông suốt, 
"cái sở di là khí cái sở đi là lí, cái số đi là tâm, chỉ là một 
(nhất) vậy". (Như trên). Có thể thấy, Phương Dĩ Trí cũng 
có tư tưởng hợp nhất cả ba cái khí, lí và tâm, nhưng chỉ là 
quy định cơ sở hợp nhất là tâm. "Hình vốn là khí vậy, nói 
về khí mà khí có trong và đục, sọ con người nắm bắt nó, 
không bằng nói là hư; hư không có cái gì mà chỉ, không 
bằng nói về lí; lí tìm ngay ỏ con người, thì làm sao lại nói 
thẳng như là tôn chỉ của tâm?" ("Hình bản khí dã, ngôn khí 
nhi khí hữu thanh trọc, khủng nhập chấp chỉ bất nhu ngôn 
hư: hư vô sở chỉ, bất như ngôn lí; lí cầu thiết vu nhân tắc 
hà như trực ngôn tâm tôn hồ?") ("Sỏ đĩ"). Hình sắc của vạn 
vật do khí cấu tạo nên lí chúa tể khí, mà chúng đều coi 
tâm là "cái sö đĩ" (cái căn cú). 

Quy định về bản thể mà Phương Di Trí, là từ khí, lí 
ngược lên tâm, về thực chất là coi bản chất của vũ trụ vạn 
vật là sự tồn tại của quan niệm, từ đó suy luận ra, sự chênh 
lệch giữa chúng cũng là sản phẩm của quan niệm. "Vì nói 
về thông suốt, đều quy về một tâm" ("Nhân ngôn khí lí, nhí 
chất luận, thông luận chí, giai qui nhất tâm") ("Thanh khí 
bất hoại thuyết"). Cho nên nói về căn bản (gốc rể) thì coi 
khí là cái gốc hoặc coi lí là cái gốc hoặc coi tâm là cái gốc 
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đều quyết định ỏ ý hướng chủ quan của con người, chỉ cần 
không nắm lấy một "thi lí, khí, tâm, đều có thể quên đi, lại 
cũng không có cái không thể nói, sao lại phải lựa chọn?" 
(Tắc lí dã, khí dò, tâm đã, câu khả vong ngôn, câu vô bất 
khả ngôn, hựu hà giản trạch hồ?) (Như trên). Không chỉ là 
sự vật mà sự chênh lệch về bản thể của nó cũng đều được 
loại bỏ một cách để dàng nhẹ nhàng. 


3) Vạn vật ra vào ở tâm. Quan hệ giữa tâm và vật trong 
tư tưởng của Phương Di Trí đã trải qua quá trình chuyển 
biến từ tách rời vật thi không có tâm sang tách rồi tâm thì 
không có vật. Trong cuốn "Vật lí tiểu thức", ông khẳng định 
tâm cũng chỉ là một loại của vật. "Thánh nhân làm ra đồ 
dùng, lợi dụng nó để sống yên ổn, nhờ bày tỏ lí (biểu lí) 
để quản lí cái tâm của nó. Đồ dùng cố nhiên là vật vậy, 
tâm là một vật vậy". ("Thánh nhân chế khi lợi dụng di an 
kì sinh, nhân biểu lí đi trị kì tâm. Khí cố vật dã, tâm nhất 
vật dã). (“Vật lí tiểu thức. Tự tự"). "Trời đất là một vật vậy, 
tâm là một vật vậy, duy chỉ có tâm là có thể thông với thiên 
địa vạn vật” (Vật lí tiểu thức. Tổng luận"). Tâm chưa thành 
bản thể vượt lên trên vạn vật, sự khác nhau giữa nó và 
nhũng sự vật khác là ở chỗ nó "thông vỏi vạn vật", túc có 
thể nhận thức được thiên địa vạn vật. Ö đây, trồi đất là 
một vật, tâm là một vật, tâm liên tiếp, quán thông thiên 
địa vạn vật, hai vật không thể tách rời, "bỏ tâm thì không 
có vật, bỏ vật thì không có tâm" (Như trên). Bỏ vật thì 
không có tâm, phù hợp vói tư tưởng khí hỏa là một thể, đã 
kiên trì phản đối truyền thống gia học "tách röi khí nắm 
lấy lí và loại bỏ vật tôn trọng tâm" ("Vật lí tiểu thức", Quyển 
1), mà bỏ tâm không có vật, thì như vậy đã chôn vùi xuống 
hạt giống khuếch đại tác dụng của tâm. 
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Trong cuốn "Đông tây quân" (Đông tây cân bằng) viết 
sau khi xuất gia của ông, tâm được qui định là bản thể cao 
nhất, vạn vật coi tâm là căn cứ tồn tại. Sự nhận thúc và 
phản ánh về vật của tâm được coi là sự thể hiện bên ngoài 
của quan niệm vốn có trong tâm. Chúng vốn tồn tại Ở trong 
tâm, "con người và thiên địa vạn vật đều có ở trong cái 
công tâm đó" ("Tướng số"). Tâm cao hơn thiên địa vạn vật, 
vật quyết định ở tâm. "Đời không phải không có vật, vật 
nhồ tâm mà sinh ra" ("Tận tâm"). Quan hệ bản chất giữa 
tâm và vật bị đảo lộn. 

HH - Du tâm là vô tâm, sáng suối mà 
không trông cậy được. 


1) Bày tỏ đạo tâm (tâm dạo) để dùng nhân tâm (tâm 
người). Phương Dĩ Trí bàn về Tâm cũng đề cập tới mối 
quan hệ giữa đạo tâm và nhân tâm. Và về mật này đã biểu 
hiện quan điểm giống như truyền thống Nho gia. Ông cho 
rằng, nhân tâm không bằng đạo tâm, mà đạo tâm tức Ò 
trong nhân tâm: "Nhân tâm tuyệt đối không phải là đạo 
tâm, mà đạo tâm ở trong đó, bỏ ngay thì không có suy XỤP, 
chúng chỉ có tỉnh là nhất (một), cho nên biểu hiện đạo tâm 
để dùng nhân tâm". (Như trên). Thục ra, nhân tâm và đạo 
tâm là sự biểu đạt trình bày khác nhau về độc tâm và công 
tâm, nhân tâm có cả hình thể và tỉnh thần, tồn tại Ở thân 
thể con người, đạo tâm là tiên thiên địa, (thiên địa thuỏ sơ 
khai), không bị hạn chế của lồng ngực của lòng người, 
không thể lấy cái tâm của một mình mình làm cái đạo tâm 
chung được. Mặt khác, đạo tâm lại không thể tồn tại tách 
rồi nhân tâm, cần phải biểu hiện không qua nhân tâm. Nói 
một cách khác, đạo tâm không phải là một loại tâm khác 
Ỏ ngoài nhân tâm, nó chính là bản tâm của nhân tâm. 
Phương Di Trí nói: "Luôn lấy chỉnh tâm, tâm tức là nguồn 
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gốc của sinh tử và bất sinh tử. "Vi ư (suy vi), nguy ư, đạo 
tâm túc là nhân tâm vậy". ("Tổng di chênh tâm, tâm tức 
sinh tử, bất sinh tử chỉ nguyên. Vi tai nguy tai, đạo tâm tức 
nhân tâm đã"). (“Sinh tử cách"). Đạo tầm là cái tâm không 
sinh diệt, là bản nguyên và thực chất của nhân tâm. Hai 
cái này vừa có mặt đối lập, lại vừa có mặt thống nhất. Duy 
chỉ có cái suy vi của đạo tâm, nên có cái nguy của nhân 
tâm, nhưng không thể nói ngược lại là có cái nguy của nhân 
tâm mới có cái suy vi của đạo tâm. Đạo tâm ẩn trong nhân 
tầm, cho nên suy vi. Nhân tâm tách rời đạo tâm thì giống 
như cầm thú, cho nên nguy. 

2) Tận được tâm để an tâm. "Đông tây quân" có một 
thiên về "Tận tâm”, rất khác với quan điểm mà Nho gia nói 
tận tâm tức là mỏ rộng hết cái tâm của mình, phương pháp 
của Nho gia là cư kính cùng lí, trí lương tri, còn con đường 
tận tâm của Phương Dĩ Trí là lấy hữu làm vô hữu, bất cố 
hữu, tất cả những cái không có nên không mỏi mệt vì tâm. 
Ông nói: "Người tận tâm tựa như lịch sử và biết hiểu biết 
(biết tri thức) thì như vậy là đã tận đến hết rồi. Mòi đầu 
thì diễn ra, ö giữa thì biến đổi, cuối cùng thi thuận theo, 
có mà không thay đổi”. ("Tận tâm giả nhã tự nhỉ tri tri, tắc 
tận chỉ tận hĩ. Thủy hồ dẫn, trung hồ biến, cứu hồ tùy, hữu 
nhi bất cư". ("Tân tâm"). Cái dẫn ra thì đế nhập, cái biến 
đổi thì đễ bỏ đi, cái thuận theo thi không có cái gì là không 
được, không coi hữu là cố hữu. Cái biết do tận được tâm 
không phải là cái suy nghĩ biết (trí lự), mà là chỉ cái tri vô 
tri (cái biết không biết). Ông dùng ngôn ngữ kiểu Huyền 
cơ Phật giáo để trình bày luận thuyết về tận tâm và lí: "Tận 
có chuyên môn. Tận chuyên môn gì? Môn không phải là 
một môn, có thể nhập vào là môn có thể xuất ra là môn; 
không xuất không nhập, không có môn nào là một môn" 
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(Tận hữu chuyên môn. Tận hà chuyên môn? Môn bất nhất 
môn, năng nhập vi môn, năng xuất vi môn; bất xuất bất 
nhập, vô môn nhất môn) ("Như trên). Tận tâm tức là không 
tận tâm, kiên trì thực hiện Ö tận tâm, đến mức không kiên 
trì thực hiện ö tận tâm. Không những còn thủ tiêu chủ thể 
và khách thể, mà còn cần thủ tiêu cả bản thể và công phu, 
không rơi vào hữu vô, mất còn cùng lúc. Thế là "Thổi lông 
bôi chất độc, lấy đá đập ra điện đều là cách đốt cháy sự 
tận tâm của con người vậy". (Xuy mao đồ độc, thạch kích 
điện phất; giai thiêu nhân tận tâm chỉ pháp dã) (Như trên). 
Vô vọng mà không tận được tâm. 

Tận tâm trong cuộc sống hiện thực còn có ý nghĩa khác. 
Phương Dĩ Trí cho rằng, con người cần phải làm lấy mà ăn, 
tức là tận tâm tận lực phát huy tiềm lực và tính năng động 
của mình. "Cần phải dựa vào súc của mình, mình làm mình 
hưởng, tức là để tận được cái tâm của mình" ("yếu sử thực 
kì lực, tức đĩ tận kì tâm") ("Thực lực”). Con người dựa vào 
sinh hoạt thể lực và tâm lực của mình, mói gọi là "sinh l 
(1í sinh tồn) mỗi người làm hết sức mình, làm hết tâm mình 
thì sẽ có thể làm yên ổn được lí sinh tồn (sinh lí), sinh lí 
được yên ổn, thế là có thể yên tâm mà ăn. "Mối lao động 
vất vả vì cuộc sống của mình, mình sống để làm, sức mình 
đã tận rồi thì, còn oán trách gì được nữa? Dù có oán trách 
đi nữa cũng yên vui rồi!" ("Các sử lao khổ kì sinh đi tận kì 
sức, kì sức tự tận, phúc hà sở oán? Oán điệc an lạc hi). 
(Như trên). Như vậy là đòi hỏi phát huy tác dụng năng động 
chủ quan của con ngưồi. 


3) Du tâm ở vô tâm. Tận tâm thì cần phải rỗng cái tâm 
của mình, không có cái tâm của mình. Đó là ranh giới cao 
nhất mà Học thuyết về tâm của Phương Di Trí theo đuổi. 
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Ông chỉ ra, mọi người chia cái tâm ra thành tâm chân thực 
và tâm hư vọng, là một sai lầm, tâm chỉ có một tâm, công 
tâm ở trong độc tâm (tâm riêng), đạo tâm ngụ ở trong nhân 
tâm, tâm không thể đánh giá gán phép là chân thật hay 
xằng bậy. "Con người đầu tiên không hiểu biết cái tâm của 
mình, cái tâm của mình vốn không có chân thật hay xằng 
bậy”. ("Nhân tiên bất trị tự tâm, tự tâm bản vô chân vọng) 
(TTận tâm"). Phân chia tâm ra làm chân thật và xằng bây, 
tức là chia cắt và đối lập cái tân của mình, đã thiết lập sự 
mâu thuẫn nội tại của tâm mình. Đó là điều mà Phương Dĩ 
Trí không thể đồng ý. Ông lại nói: "Tận tâm võ tâm, tắc 
vô phân hư vọng tâm, chân thực tâm chỉ tâm, tĩnh vô vô 
tâm khả đắc chỉ tâm" (Có nghĩa là tâm là cái vó tâm của 
tâm, thì không có cái tâm phân ra thành tâm hư vong và 
tâm chân thực, và không vô tâm mà có thể có được cái tâm) 
(Sinh tủ cách"). Hiểu biết được tâm thực ra không phải 
muốn nắm chắc lấy bản tâm, mà phải giác ngộ được tâm, 
tức vô tâm, coi cái tâm vô tâm là tâm, cuối cùng kể cả vô 
tâm cũng bị loại bỏ về căn bản, cùng du chơi với vật. mà 
làm mất sạch cả vật lẫn ta. 


Vì thế, ông không những nhấn mạnh tận tâm, vô tâm 
(không tâm), mà còn phải là tâm siêu việt, dung hòa chủ 
nghĩa hư vô với chủ nghĩa tương đối thành một thể. Trồi 
đất "Tâm có trồi để du chơi, cưôi lên vật để du tâm, ghi 
nhỏ đạo mà kết thúc cái nghệ thuật du chơi, trồi đầy ỏ dất, 
lửa dựa vào củi, lấy vật xem xét vật, lấy đạo xem xét đạo 
vậy”. (Tâm hữu thiên du, thừa vật di an tâm. Chí đạo nhi 
chung du nghệ giả, thiên tải vu địa, hỏa lệ vu tân, dĩ vật 
quan vật, di đạo quan đạo đã"). (Đạo nghệ”). Du tâm là 
không bị ràng buộc, vương vấn vì tâm, không phải nắm lấy 
tâm, không chịu sự hạn chế của tâm. Ngược lại, du tâm tức 
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là phải trỏ thành chúa tể của tâm, phương pháp của nó là 
thông qua tâm đến điều gì, tất cả cho nó tự nhiên, lấy vật 
xem xét vật, lấy đạo xem xét đạo, không cần lấy đạo xem 
xét vật hoặc lấy vật xem xét đạo, càng không cần lấy tâm 
xem xét vật, lấy tâm xem xét đạo. "Xuất thế ỏ đòi, quên 
thân để cho thích họp, du tâm là vô tâm, sáng suốt mà 
không được nhờ cậy" (Xuất thế tại thế, vong thân di thích, 
du tâm vô tâm, minh nhí bất thị). ("Tận tâm"). Thực hiện 
vượt qua được tâm rồi thì có thể tiến vào một thế giỏi thần 
thánh vĩnh hằng. 

Phương Dĩ Trí là một vị Nho tăng văn chương tối nghĩa 
khó hiểu, tư tưởng kì đị. Học thuyết về tâm của ông là sản 
vật kết hợp giữa truyền thống Nho gia với nghĩa lí Phật 
giáo. Nhin từ sự phát triển của phạm trù tâm. Sau Tâm học 
Dương Minh, về giai đoạn cuối của mình ông đã xé rách 
và nghiền nát cái tâm bản thể, sai lầm của ông đã được bộc 
lộ ra hết tầng này lớp khác. Phương Di Trí muốn cố gắng 
xây dụng lại uy quyền cho tâm thể, cần phải vượt qua Tâm 
học Dương Minh, thể là khi ö "vùng đất lón mà không có 
một tấc đất", đóng cửa ngồi trên cao (bế quan cạo tọa) 
trùm phủ lên một đám mây đen, dùng phương pháp và lí 
nghĩa huyền diệu của Phật giáo để làm cho đầy đủ phạm 
trù tâm truyền thống, từ đó đã xác lập được địa vị lịch sử 
đặc thù của Học thuyết về tâm của ông. Hơn nữa, lại đã 
biểu hiện rõ sự cải tạo đối với truyền thống, đi theo con 
đường khác với những người như các ông Hoàng Tông Hị, 
Vương Phu Chỉ và Cố Viêm Vũ vv... 


Tiết IV. Học thuyết về tâm hàm chứa tính, tình và tài 


Vương Phu Chỉ (1619 - 1692) là người tổng kết Lí học 
thời Tống - Minh. Học thuyết về tâm của ông nặng về phát 
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huy và khai thác ý nghĩa nhận thức luận và luân lí học của 
phạm trù tâm, trên một số mệnh đề truyền thống đã biểu 
hiện ra những kiến giải mói mẻ, ông đã phân tích trình bày 
rất tinh tế rõ ràng về tâm tri, tâm tính, ö đó có rất nhiều 
tư tưởng khác với Chu Hi, mà thời sau Chu Hi chưa thấy 
có. Học thuyết về tâm của ông là một giai đoạn quan trọng 
trong lịch sử phát triển phạm trù tâm. 
l- Tâm có cảm mà ứng. 


Nội hàm phạm trù tâm của Vương Phu Chi vẫn theo lí 
thuyết truyền thống, đã làm loãng hàm nghĩa bản thể của 
nó. Ông nói: "Tâm là cái hàm chứa tính, tình và tài mà nói 
chung là vậy". ("Thượng Thư dẫn nghĩa", Quyển 5). Cái gọi 
là nói chung, chứng tỏ tâm thực ra không phải là gộp một 
cách máy móc tính, tình và tài lại, mà là sự kết hợp hữu cơ 
ba cái đó lại với nhau. Tính chính là cái chất của tâm, tình 
là sự hiện lên của tâm, tài thì là cái tài năng của tâm. Tâm 
có kết cấu, bất cứ nối hàm nào của nó cũng đều có đủ ba 
loại yếu tố, và do sự khác nhau của thứ tự kết hợp và mức 
độ chặt chế của ba cái này, mà đã hiện rõ các ý nghĩa khác 
nhau. 

1/ Tâm là cái linh thiêng nhanh nhậy của tính, là phép 
tắc của trời. Tâm là bộ máy tư duy của con người. Trên ý 
nghĩa đó, tính vào tài của tâm cùng nêu ra cả, mà tình là 
-phụ. "Lí hóa, là tròi vậy; sự vật, là con người vậy. Không 
biết tròi, bởi sự vật biết đến anh. Hiểu biết trồi, bởi sự vật 
biết đến anh. Hiểu biết được sự vật chính là cái tâm vậy. 
Tâm là cái linh thiêng của tính, là phép tắc của trồi vậy". 
(“Lí hóa, thiên dã; sự vật, nhân đã. Vô dĩ tri thiên, vu sự 
vật tri chỉ nhĩ. Trỉ sự vật giả, tâm đã, tâm giả, tính chỉ linh, 
thiên chỉ tắc dã") (“Trương Tủ chính Mông Chú", Quyển 
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2). Sự lí hóa của trồi ngụ trong sự vật, tách rồi sự vật thì 
không có cái gọi là trời. Tâm tức là bộ máy nhận thức sự 
vật của con ngưỏi, là nhân tố sinh động sôi nổi nhất trong 
nhân tính. Vương Phu Chi từ "Bộ máy của tâm là tư (duy)", 
ông đã nêu ra mệnh đề "Tâm nhật sinh tư" ("Tâm hàng 
ngày sinh ra tư (duy) (“Thượng thư dẫn nghia", Quyển 3). 
Tâm tư rút cuộc sản sinh ra như thế nào? Ông nói: "Hình 
vậy, thần vậy, vật vậy, ba cái này gặp nhau mà tri giác mói 
phát ra. Cho nên từ tính sinh ra tri để biết tri và tính, giao 
hàm ö trong sự hội tụ mà có gián cách, thống nhất ở một 
tâm, từ đó mà nói thì gọi là tâm" (Hình đã, thần đã, vật 
dã, tam tương ngộ nhỉ tri giác nãi phát. Cế do tính sinh tri, 
di trị trí tính, giao hàm vu tụ nhi hữu gian chí trung, thống 
vụ nhất tâm, do thử ngôn chỉ tắc vị chỉ tâm) ("Trương Tử 
Chính Mông Chú", Quyển 1). Tâm có khả năng của trị (hiểu 
biết), nhưng cần phải đo tác dụng lẫn nhau giữa ba cái là 
bộ máy cảm giác, tư lự và khách thể mói có thể sinh ra tri 
(sự biểu biết) hiện thực, tâm có công năng làm cho ba cái 
đó thống nhất lại. 

Vương Phu Chỉ từ sự sản sinh ra nhận thức, ông đã trực 
tiếp dẫn ra mối quan hệ giữa tâm và bộ máy cảm giác, tức 
là mối quan hệ giữa nhận thức lí tính và nhận thức cảm 
tính. Ông cho rằng, tâm và bộ máy cảm giác không tách rơi 
nhau. Ông nói "Thân thể một con người, cái quan trọng Ở 
trong đó chính là cái tâm vậy, mà cái thần minh của tâm 
thì gửi gắm phân tán ở ngũ tạng, chờ đợi và cảm giác ỏ ngũ 
quan. Can, tì, phế, thận, hồn phách, là nơi tàng chứa ghi 
nhó suy tư vậy, hế tàng chứa cái lí mất đi (cái thất lí) thì 
cái linh của tâm đã bị tổn hại rồi. Không có mất thì rồi 
tâm không phân biệt được màu sắc, không có tai thì tâm 
không nghe thấy âm-thanh, không có chân tay thì tâm 
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không thể sai khiến, một bộ máy mất tác dụng thì sự linh 
thiêng của tâm đã bỏ đi rồi". ("Thượng Thư dẫn nghĩa", 
Quyển 6). Tâm quan trọng như vậy nên nó cao hón bộ máy 
cảm giác và là Chúa tể của bộ máy cảm giác. Thấy phân 
tán ö ngũ tạng, lấy tâm tư gửi gắm ở trong can, tì, phế, 
thận, điều đó rõ ràng là không chính xác. Còn chồ đợi và 
cảm giác ở ngũ quan, thì đã thể hiện rõ một cách chính xác 
sự nương tựa của tâm đối với cø quan tai mắt. Tâm thực 
ra không trục tiếp cảm biết được khách thể ỏ bên ngoài, 
nó cần coi cơ quan cảm giác tai mắt là môi giỏi mới có thể 
liên hệ với khách thể được, tách rồi bộ máy cảm giác tai 
mắt, tâm sẽ không biết gì hết. 

Tâm không tách röi bộ máy cảm giác tai mắt, tai mắt 
cũng không tách rồi bộ máy của tâm Vương Phu Chỉ nói: 
"Tại hợp vói âm thanh, mắt họp với màu sắc đều là cửa sổ 
mà tâm hòa hợp mỏ ra vậy. Hóp, cho nên biết nhau; như 
vậy nó là nguyên nhân của cái sỏ di của nó, thì há lại là 
cái lực thanh sắc của tai mắt sao? Cho nên trước khi xe củi 
đi qua, nhiều lõi nói phúc tạp, mà không phải là sỏ thuộc 
của ý nghĩa, thì thấy cũng như không thấy, nghe thấy cũng 
như không nghe thấy, nó không phải là cái được (thu) của 
tai mắt, mà là họp, là sáng rồi". ("Trương Tử Chính Mông 
Chú", Quyển 4). Bộ máy cảm giác của con người có mối 
quan hệ đối ứng với các hiện tướng của thế giói bên ngoài, 
cho nên nó có thể nhận được các thông tin của khách thể. 
Nhung, sự sản sinh ra nhận thức ngoài tác dụng tương hỗ 
giữa hai bên đối úng vói nhau ra, còn cần phải có tác dụng 
của ý thức của con người. Đã tách rời tâm, mất không thể 
nhìn thấy, tai không thể nghe thấy. Tâm và cơ quan tai mắt 
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dựa vào nhau không thể tách röi, mà tâm là chủ của tai 
mắt. Ông nói: "Thiên hạ nhập vào mà cảm được tâm ta vậy. 
Cảm được ta để màu sắc mà con mắt tiếp thụ được, cái 
tiếp thụ mà lưu lại ở mắt ta để nhìn thấy nó thì như vậy là 
tâm đang nhìn thấy rồi. Biết các lễ nghi mà không phải là 
nhìn được, cái đó tất nó le lói Ö tâm tà mà che lấp cái hình 
dáng của thiên hạ vậy". (Thiên hạ nhập nhi cảm ngộ tâm 
đã, cảm ngô đi sắc nhỉ mục thụ chỉ thụ chi nhí lưu ngô mục 
đi thị chí, tâm tại thị hi. Thẩm chư lễ nhi phi sỏ nghỉ thị, 
tất kì huỳnh ngô tâm nhi tế thiên hạ chỉ hình giả dã) ("Tú 
thư huấn nghĩa", Quyển I4). Hình sắc của khách thể tác 
dụng vào mắt người ta, trong con mắt sinh ra hinh ảnh, 
nhìn bên ngoài chỉ là tác dụng tưởng hố giữa mất và đối 
tượng, mà thực chất là tâm đang chủ trì hoạt động đó. Tâm 
có tác dụng xem xét, lựa chọn đối vỏi sự vật phản ánh vào 
trong mắt, nó chỉ đạo con mắt của người ta chú ý phản ánh 
các hình tượng nên tiếp thụ đó, và loại bỏ các thứ không 
cần tiếp thu. Cũng giống như các hoạt động cảm tính khác. 
Tác dụng của bộ máy cảm giác như tai, mắt v.v... trực tiếp 
chịu sự chi phối và điều tiết của tâm. 

Vương Phu Chỉ đã khái quát mối quan hệ phức tạp đan 
chéo vao nhau giữa tâm và bộ máy của tai mắt là đồng thể 
dị dụng. Ông đã sửa đổi thuyết "Đại thể", "Tiểu thể" do 
Mạnh Tử nêu ra, ông cho rằng tâm và tai mắt không thể 
tuyệt đối phân chia. "Cho nên tai mắt ở tâm, không phải 
khác nhau đứt khoát và to hay nhỏ", nếu không thì sẽ là 
"một người mà có hai thể". Công dụng của tâm và tai mắt 
có khác nhau. "Cái đồng chính là thể vậy". Nói một cách 
cụ thể, "làm cho nó họp và theo cái gốc thì tên gọi là ("Co 
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quan tâm” để cho nó phân ra và đi về ngọn, thì tên gọi là 
"Cơ quan tai mắt”. Cơ quan có chính có phụ, thể không có 
biên giói". (Đương kì hợp nhỉ tòng bản, tắc danh chi "Tâm 
quan”, vu kì phân nhỉ xu mạt, tắc danh chỉ "nhĩ mục chỉ 
quan”. Quan hữu chủ phụ, thể vô cương bạn). Đá đồng thể 
thì không thể phân tích dút khoát được. Tâm tư chö đợi 
cảm giác ở ngũ quan, thấy phân tán ở ngũ quan, ngũ quan 
càng nương tựa vào tư của tâm. "Như vậy cho nên tâm chính 
là nội cảnh của mắt, là của sổ bên trong của tai, là gương 
bên trong của bộ mặt, là chìa khóa bên trong của lời nói 
vậy". ("Thị cố tâm giả tức mục chi nội cảnh, nhĩ chi nội dũ, 
mạo chỉ nội kính, ngôn nội thược dã"). ("Thượng thư dẫn 
nghĩa". Quyển 4). Tâm không chỉ là một tạng khí mà còn 
là năng lực nhận thức ngụ trong cơ quan cảm giác. Hoạt 
động của tâm và của tai mắt thuộc về cùng một chủ thể, 
đều có thể quy về vận động thần kinh, có cơ sở sinh lí 
chung, cho nên hai cái này đồng thể. Mặt khác, tâm và tai 
mắt rốt cuộc là có quan nhận thức khác nhau, có công năng 
khác nhau. Vận động thần kinh cảm giác và vận động của 
đại não (tâm) có sự khác nhau rõ rệt. Mệnh đề đồng thể 
dị dụng, từ góc độ công năng nhận thúc đã nói rõ mối quan 
hệ tương hỗ giữa tâm và cơ quan cảm giác tương đối tốt. 


Từ các giai đoạn khác nhau của nhận thức Vương Phu 
Chỉ tiến tói trình bày, phân tích mối quan hệ giữa tâm và 
cơ quan tai mắt. “Đại để công cách vật (nghiên cứu sự vật), 
có quan của tâm và tai mắt đều được dùng tói, học vấn là 
chính còn tư duy biện chứng là phụ, những cái tư duy biện 
chứng được, đều là sự đã học hỏi được. Công của trí tri thì 
duy chỉ ở cơ quan của tâm. Tư duy biện chứng là chính, 
còn học hỏi là phụ, những cái đã học hỏi được là để quyết 
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định sự hoài nghỉ của tư duy biện chứng". (Đại để cách vật 
chỉ công, tâm quan dữ nhĩ mục quân dụng, học vấn vi chủ 
nhỉ tư biện phụ chỉ, sở tư biện giả, giai sỏ học vấn chỉ sự. 
Tri tri chí công, tắc duy tại tâm quan, tư biện vi chủ nhỉ 
học vấn phụ chỉ, sở học vấn giả, nãi di quyết kì tư biện chỉ 
nghi). ("Độc tứ thư đại toàn thuyết". Quyển 1). Cách vật, 
trí tri tương đương vói giai đoạn cấp thấp và cấp cao của 
nhận thức, có quan cảm giác tai mắt chỉ có tác dụng ở giai 
đoạn cấp thấp, hoạt động tư duy của tâm thì quán xuyến 
vào toàn bộ quá trình nhận thức, tâm cao hơn cơ quan cảm 
giác tai mắt. 

Phải nói một cách thẳng thắn, không -cần giấu diếm rằng 
việc trình bày, phân tích về cái suy tư của tâm của Vương 
Phu Chỉ có nhiều chố sai lầm. Điều đó không chỉ biểu hiện 
là ông có khuynh hướng nặng về đức tính, nhẹ về kiến văn 
(nghe thấy nhìn thấy), mà còn biểu hiện ỏ chỗ ông đang 
theo đuổi sự hợp nhất thiên - nhân. Ông từng nói: "Cái suy 
tư của tâm dựa vào tai mắt để thành cái tri (hiểu biết), con 
người là đến với cái riêng tư vậy; cái suy tư của tâm ngụ Ở 
cái thần hóa, nó là cái đúc trồi vậy". (Tâm tư ỷ nhĩ mục 
di tri giả, nhân ví chỉ tư dã; tâm tư ngụ vu thần hóa giả, 
thiên đức dã). (“Trương Tủ chính mông chú. Quyển 2). 
Kiến văn (nhìn thấy nghe thấy) và nhận thức có được 
thông qua kiến văn bị hạ thấp là cái riêng tư của con 
người, còn cái gọi là nhận thúc ngụ ỏ thần hóa thì được 
vinh dự là đến trồi. Điều được nhấn mạnh ở đây, thực tế 
là một loại nhận thức thần bí. 


2/ Tâm là chủ của thân thể, là ý chí chủ quan của con 
người, biểu hiện sự hạn chế của tính đối với tình và tài. 
Vương Phu Chi nói: "Cái bắt đầu lập thành thần của tôi, 
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có cái chủ của thân thể, đó là cái tâm vậy. Khi vật chưa 
cảm, thân thể chưa ứng, mà giữ được cái chí của ta, làm 
cho nó luôn giữ được cái ngay thẳng không bị mê hoặc theo 
tình cảm, thì cái lí sở đĩ tu thân, lập được nó là đã có cái 
vốn có rồi, cái vốn có đó là cái chất cơ bản của tâm định 
ra vậy". (Ngộ lập thân chỉ thủy, hữu vi thân chỉ chủ giả, 
tâm dã. Đương vật chỉ vị cảm, thân chỉ vị úng, nhi trì ngô 
chỉ sử nhất thủ ki chính nhi bất tùy tình cảm di mê, tắc sỏ 
đi tu thân chỉ lí, lập chỉ hữu tố hĩ. nãi tâm tố định đã) ("Tú 
thư huấn nghĩa", Quyển 1). Không những có quan cảm giác 
do tâm làm chúa tể, mà mọi hành vi của con người đều bị 
tâm chỉ phối. Trong tuyệt đại đa số trường họp, hành vi 
của con người không phải là mù quáng làm theo tự nhiên, 
mà là kết quả có ý nguyện, có lựa chọn. Đó tức là biểu hiện 
tác dụng chủ đạo của tâm. Ông cho rằng, hành vi tốt xấu 
phải trái do tâm quyết định, chính tâm là cái gốc rễ của 
việc tu thân: "Tâm đã đúng đắn ngay thẳng thì cái sỏ di 
mà ta phát ra thành hành động, lời nói, đều là cái do tâm 
gốc rễ thực hiện, cái mà nó lam có gốc, cái mà nó giữ có 
chủ, thi thân không có cái gì là không tu dưỡng được". 
(“Tâm chỉ kí chính, ngô chỉ sỏ dĩ phát ví hành động ngôn 
giả giai căn tâm dĩ hành, nhỉ vị chỉ hữu bản, thì chỉ hữu 
chủ, thân vô bất tu hi) (Như trên). Ông nhắn mạnh tâm 
ngay thẳng thì thân mới chính trực được. 

Tâm chúa tế đối với thân thể chỉ có thông qua hành vị 
của con người mói có thể biểu hiện ra. Tâm là nhận thức 
nội tại, không thẻ trực tiếp quan sát, hành vị chịu sự chỉ 
phốt của ý chí chủ quan, là biểu hiện bên ngoài của tâm. 
Vương Phú Chí nói: "Không phát mà nó ở cái nhìn nghe, 
nói, hành động, thì không thể gọi là tâm vậy. Sao vậy? 
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Không phát mà nó ở cái nhìn, nghe, nói và hành dộng, thì 
ta cũng không phải là không có tâm vậy, mà cũng không 
thể thực hiện được qui định của nó ("Bất phát nhi chỉ vu 
thị, thính, ngôn, động giả, bất khả vị tâm dã Hà dá? bất 
phát nhỉ chỉ vu thị, thính, ngôn, động, ngô diệc phi vỡ tâm 
dã, nhỉ vô sở thi kì chế”). (“Thượng thư dẫn nghĩa". Quyển 
3). Ý chí không phải là tỉnh thần vượt qua cơ thể, nêu 
không có bất kì sự biểu hiện Ỏ bên ngoài hiện thực thì 
không có cánh gì xác định được sự tồn tại của nó. "Bất khả 
vị tâm", (không thể gọi là tâm) thực ra không phải là nói 
không có tâm. Người ta đều có tâm nhưng cái chưa "phát 
ra ỏ tú chí mà đã thấy ỏ sự nghiệp" ("Độc Tú thư đại toàn 
thuyết", Quyển 1). cái đó không có tác dụng hạn chế thực 
tế đối vỏi sự phát sinh hanh vi của con người, không trỗ 
thành cái tâm là chúa tể của nó. Tâm chúa tể, mọi người 
đều có cá. "Không thể tồn hại đến cái mà nó có ("Bất khả 
tồn kì sỏ hữu”), "không thể làm tăng thêm cái mà nó không 
có” (bất khả tăng kì sỏ vô), ("Tứ thư huấn nghĩa", Quyển 
9), không mướn sự cưỡng chế ở bên ngoài. 

Cho nên, Vương Phu Chi nhấn mạnh, tâm chúa tể đối 
với thân thể cần có tính nhất quán, có tính ồn định, cần 
xây dựng trên cơ sở tự giác của bản tính, chứ không phải 
là tính tùy ý chủ quan. Ông phê phán những người "Được 
một tâm, mất một tâm; một tâm xấu, một tâm tốt, một tâm 
khó. một tâm dẻ; một tâm nói, một tâm hành động; một 
tâm thu lại, một tâm đân ra” thì ra ý chí kiên định, “Thay 
đổi lật ngược hẳn lại, mỗi lần nói là nói theo ý của nó", 
làm cái gì cũng đều là lòng hai ý, sóm Tần, chiều Sỏ (tráo 
trỏ bất thường). "Tiểu nhân chính là anh ta, chứ không có 
ai khác, chỉ là loại chỉ chuyên lừa dối bưng bít ý nghĩ của 
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mình mà thôi”. (Tiểu nhân chỉ vi nhĩ giả vô tha, "võng niệm 
quyết thiệu" nhỉ di hï) ("Thi quảng truyện", Quyển 4). 
Nguyên nhân căn bản của con người lặp đi lấp lại thất 
thường, tức là thiếu cái tâm chúa tể kiên định và nhất quán. 


Điều đó đã làm nổi bật lên tính quan trọng của tâm. 


3/ Tâm túc tâm nhân nghĩa, là bản tâm đạo đúc của con 
người Vương Phu Chỉ tán đồng thuyết "Nghĩa nội" của 
Mạnh Tủ. Ông khẳng định đạo đức bắt nguồn từ tâm tính 
của con người. "Nhân là cái nhân tâm không cho phép 
mình... Nghĩa vốn là cái sö bất muội (không mò ám) của 
nhân tâm" ("Nhân giả nhân tâm chi bất dung dị, ... nghĩa 
cố nhân tâm chỉ sở bất muội"). "Tâm không có cái gì là 
không thích họp mà thàn thể làm theo nó thì yên ổn thân 
thể không có cái gì là không yên ổn mà vật thích hợp được 
vói nó thì thuận lợi, đó là nhân (ái)". (Tâm vô bất thích nhỉ 
thân hiệu kì an, thân vô bất an nhi vật đắc kì thuận, vi 
nhân hï). ("Tứ thư huấn nghĩa, Quyển 36 và 16). Văn hóa 
truyền thống Trung Quốc nhấn mạnh sự tự giác đạo đức 
của con người, nhưng đối với tính khách quan và tính chủ 
quan của đạo đúc lại luôn luôn tranh cãi không ngừng. Một 
mặt, muốn kêu gọi trách nhiệm đạo đức của bản thân con 
người, thì không thể coi đạo đức là thứ ö ngoài con người, 
và thế là đạo đức và tâm đã có được sự đồng nhất trực tiếp; 
Mặt khác, muốn nhấn mạnh tính tất nhiên, tỉnh uy quyền, 
khách quan của đạo đức, thì lại không thể hoàn toàn đặt 
nó vào trong nhân tâm, mà cần phải nhð vào một sức mạnh 
bên ngoài nào đó phú cho nó tính chân lí tuyệt đối. Để 
điều hòa mâu thuẫn nói trên, Vương Phu Chi, đã phân chia 
“đức” ra hai loại. Nói về mặt chung, đức tức đắc đạo, tức 
là sự nắm vững của tâm đối với đạo, hoặc nói là sự ngưng 
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tụ của đạo ở trong tâm. "Đúc hành được có được ỏ cái gọi 
là tâm". "Hành đạo mà có được ở tâm thì gọi là đức”. (“Đúc 
giả, hành yên nhi hữu đắc vu tâm chỉ vị dã”, (“Hành đạo 
nhi hữu đắc vu tâm chỉ vị đức") ("Độc Tư thư, đại toán 
thuyết", Quyển 6). Tính và đức là sự ngưng tụ nhân nghĩa 
lễ trí ö nhân đân, tâm và đạo đức có sự đồng nhất trực tiếp, 
là sự thể ngộ và khẳng định đối với bản chất đạo đức trong 
bản tính của mình. Mà học về đức là thông qua sự nắm 
vững về đạo khách quan, và dùng nó để chỉ đạo hành vì 
của mình, mà dần đần chuyển hóa thành ý thúc nội tại. Thế 
là, đạo đức tuy là bản chất của nhân tâm, nhưng thực ra 
không có tính tùy ý chủ quan, mà lấy đạo trời khách quan 
làm căn cú. 

Vương Phu Chỉ coi tâm nhân nghĩa là bản chất của con 
người, có lúc ông đặt nó ở trên tâm tư lự. Ông nói: "Nhân 
nghĩa tư là tính, là việc của trời vậy; tư (suy tư) là có quan 
của tâm, là việc của người. Thiên (trời) và nhân (con người) 
lấy cái tâm nhân nghĩa chỉ Ỏ trong tâm. Duy chỉ có nó có 
tâm nhân nghĩa, đó là lấy tâm có khả năng tư (suy tu) của 
nó. Không phải như vậy, cái đó chỉ giải thích được sự vận 
động của tri giác mà thôi. Cái nhân nghĩa này là cái gốc để 
rồi sính ra Ö cái suy tư vậy". (Độc Tú thư đại toàn thuyết”, 
Quyển 10). Đạo đức là tâm tính tiên thiên (bẩm sinh), nhận 
thúc là tư duy hậu thiên (thời kì lón lên). Hậu thiên sinh 
ra từ tiên thiên, nhận thúc coi đạo đức là cái gốc. Quan 
điểm này đã làm đảo lộn mối quan hệ giữa dạo đức và nhận 
thúc. Về thực chất, đạo đức được coi là một phương thức 
nắm vững thế giói, bản thân nó thuộc về một loại nhận thức 
đặc thù nào đó. Dù hoạt động nhận thúc của con người vẫn 
dựa trên cơ sở quan niệm giá trị riêng biệt nào đó, nhưng 
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chỉ có trước hết nhận thức và lí giải được một nguyên tắc 
đạo đức nào đó, nó mói có thể chuyển hóa thành ý thức 
đạo đức nội tại và tự giác của con người, mới có thể trỏ 
thành tiêu chuẩn giá trị để mọi người bình phán về sự vật. 
Vì thế, tình hình thực tế là tâm lấy tư (suy tu) làm gốc mà 
biết được nhân nghĩa, Vương Phu Chí thì lại làm ngược lại 
chúng. 


lI - Lí có ở trong tâm, tâm thống nhất tính và tình. 


Phạm trù tâm của Vương Phu Chi hết sức quan trọng 
trong hệ thống triết học của ông, có quan hệ mật thiết vói 
các phạm trù khác. Do bản thân tâm có nhiều hàm nghĩa, 
cho nên quan hệ giữa nó vói cái phạm trù khác như li, tính, 
tình, khí v.v... đan chéo vào nhau phúc tạp, đã lờ bày ra 
kết cấu có tính thứ tầng. 


1J Tâm và lí. Lí chù yếu có hai tầng hàm nghĩa về quy 
luật và nguyên tắc đạo đức. Nó và nội hàm khác nhau của 
tâm có mối quan hệ đối xứng. Vương Phu Chỉ nói: "Thiên 
hạ không có cái lí ngoài tâm, mà đặc biệt chỉ con ngưöi là 
có cái tâm ngoài lí”. (“Tú thư huấn nghĩa", Quyển 6). Đối 
với mệnh đề này, có người chuyên phân tích về mặt nhận 
thức luận, cũng có người hạn chế nó ở mặt đạo đức luân 
lí. Tác giả cho rằng. hai cái này đều có cái sö kiến (đã thấy), 
có cái sở vị kiến (chưa thấy). Mệnh đề nói trên, về ý nghĩa 
của nhận thúc luận và luân lí học đều có thể đứng vững 
được. Nó thể hiện tâm và lí có mặt đồng nhất, cũng có mặt 
không đồng nhất. 

Thứ nhất là, nói về tâm và tư thì tâm tri (hiểu biết) lí. 
Lí được coi là phạm trù là hình thúc và kết quả nhận thức 
thế giói khách quan của tâm, có tính chủ quan, có thể nói” 
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có ở tâm", "tồn ở tâm", mà nhận thức không thể hoàn toàn 
không có sai lầm, tâm lại không tận được bằng lí. Vương 
Phu Chi chủ trưởng "hiểu biết được cái rộng lón của lí mà 
cần tìm đủ ở tâm ta, hiểu biết sự tỉnh vì của cái Í dó mà 
cần tìm tòi kiểm nghiệm ở tâm ta” (Tri thử lí chỉ quảng dại ` 
nhỉ tất cầu bị vu ngô tâm, trí thử lí chỉ tỉnh vỉ nhị tất cần 
nghiệm vu ngô tâm). Tâm cần nhận thức và luận chúng 
(trình bày, phân tích và chứng minh) được cái lí. Ví dụ: 
Một sự việc ð trước mất, tất phải có cái li của một sự việc, 
nó rút khoát phải như thế để là nguyên nhân vì sao nó như 
vậy: Một vật nối tiếp với nhau, tất phải có cái lí của một 
vật, nó rút khoát phải như thế để là vì sao nó thích ứng. 
Tuy có người biết nó là đương nhiên, không biết được ba 
hay hai cái, không thể dựa vào nó được để lấy cái nào định 
ra cái thể: Tuy có người biết cái đó là cố nhiên, nhưng 
không thể xem xét kĩ lưỡng từng lí từng tí một, cái nào 
không thể xằng bậy được, để lấy cái nào làm cái chí thiện... 
thì rút lui đi mà học tập vậy". (Nhất sự chỉ đương tiên, tất 
hữu nhất sự chỉ lí, kì đoán nhiên tất như tư dĩ vi chỉ giả hà 
cố: nhất vật chỉ tương tiếp, tất hữu nhất vật chỉ lí, kì thành 
nhiên tất như tư dĩ ứng chỉ giả hà vi. Tuy hoặc trí kì đường 
nhiên, nhỉ bất năng giác nhị tam chỉ bất khả cứ giả dĩ hà 
dĩ định thể; tuy hoặc trí kì cố nhiên, nhi bất năng thẩm hào 
li chỉ vô khả vong giả dĩ hà vi chí thiện... tắc thoái nhỉ học 
yên). (“Tứ thư huấn nghĩa", Quyển 7). Cái nguyên nhân vì 
sao của cái tuyệt đối cần phải như vậy của sự, cái vì sao cố 
nhiên phải làm như vậy của vật, cái định thể đương nhiên 
của nó cái chí thiện cố nhiên, đều tồn tại có cái lí nhất 
định. Tất cả những cái đó, đều phải có đủ ở tâm và nghiệm 
xét Ở tâm. Những điều tranh luận đó pha tạp một số nhân 
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tố tiên nghiệm mà khuynh hướng chủ yếu của nó là lấy tâm 
để suy nghĩ về lí, lấy tâm để nhận thức về lí. Vương Phu 
Chi đã nhiều lần nhấn mạnh lí là thuộc tính của sự vật, 
đồng thời lại kiên trì quan điểm ngoài tâm không có lí. Hai 
loại quan điểm bề ngoài có vẻ như xung đột nhau này, thực 
ra không có gì mâu thuẫn nhau. Trên thực tế chúng lần 
lượt đề cập tới biểu trung (dấu tích biểu lộ ra ngoài) khác 
nhau về bản thể luân và nhận thức luận của phạm trù triết 
học. Nói về mặt bản thể luận thì lí là lí của khí, và dựa vào 
trong khí, là cái vốn có của vạn vật, không thay đổi theo ý 
thức của con người. Trên ý nghia của mặt nhận thức luận 
thì: "Là cái lí này thì duy chỉ có con người là có thể và cần 
biết, có thể và cần thực hiện, không phải là con người thì 
không thể biết, không thể thực hiện, mà chúng lại có cái lí 
riêng vậy. Có cái lí này ở trong mà biết nó không mơ hồ, 
thực hiện nó không nghỉ ngồ, thì có nghĩa là cái tâm đó 
vậy" (Ni thủ lí dã, duy nhân chỉ sỏ khả tất tri, sở khả tất 
hành phi nhân chỉ sở bất năng tri bất năng hành nhi biết 
hữu H đã. Cụ thể lí vu trung nhỉ trị chỉ bất muội, hành chỉ 
bất nghỉ giả, tắc thử tâm chỉ vị dã). (Như trên). Lí có thể 
và cần được mọi người nhận thức và tuân theo, mới có ý 
nghĩa hiện thực, lí ö ngoài nhận thức thì chỉ là sự tồn tại 
khách quan, không thuộc phạm vi của ý thức. Lí được coi 
là hình thức nhận thức, chỉ có thể tồn tại ở trong tâm. 


Thứ hai là, nói theo tâm và tính thì nhân tâm có nhân 
nghĩa lễ trí, tâm trực tiếp là lí. Cái gọi là tâm nhân nghĩa 
và tính nhân nghĩa có tính đồng nhất. Vương Phu Chỉ nói: 
“Nhân (ái) là tâm của nó vốn họp với lí vậy, mà việc bảo 
tồn nó, bồi dưỡng nó, lại là việc hết sức thực tế vậy. Thế 
là, tâm đang còn tĩnh thì không có cái gì không phải là sự 
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ngưng tụ của lí trời vậy; tâm đang động thì không có cái gì 
không phải là sự phát ra của lí tröi vậy". (Nhân giả, kì tâm 
bản dữ lí hợp dã nhí tồn chỉ dưỡng chỉ, hựu dĩ cực vu mật 
yên. Vụ thị tâm chỉ phương tĩnh, vô phi thiên lí chỉ ngưng 
dã; tâm chỉ phương động, vô phi thiên lí chị phát dã.) (“Tứ 
thư huấn nghĩa", Quyển 6). Khi ông coi tâm là trung tâm 
hay là bản chất của con người, ông lấy đạo đức để làm cho 
đầy đủ nội dung của tâm, tâm được qui định là thục thể 
của lí. "Thế là biết được tâm ta không thể nào đù chỉ trong 
chốc lát tách rồi được lí trồi, bỏ lí trồi thì không có cái gì 
có thể là tâm được". (Như trên). (Vu thị nhi trí ngô tâm 
chỉ bất khả tạm li vu thiên lí, xả thiên lí nhi vô khả vỉ tâm 
dã). (Như trên). Ö đây, tâm và lí không thể tách rồi nhau; 
không có li, tâm chỉ là một cục máu thịt, sẽ đem trộn lẫn 
con người vào với cầm thú làm một, không có tâm thì lí 
không có chỗ dựa, không thể trỏ thành bản tính và căn cứ 
của con người. Tu tưởng của Vương Phu Chi chịu ảnh 
hưởng truyền thống hết sức sâu. Mạnh Tủ thời Tiên Tần 
coi nhân nghĩa lế trí là cái vốn có của nhân tâm, các học 
giả thời Tống đã cho nó giá trị của lí trồi. Tâm và lí hợp 
nhất thực ra không phải là cái mốc mói của hệ thống Triết 
học Lục - Vương, nó thực tế là cơ sở lí luận chung của lí 
học. Vương Phu Chỉ với tư cách là người tổng kết lí học, 
ông đã tiếp thu các quan điểm đó. 

Điều đáng chú ý là: Vương Phu Chi không giản đơn 
khẳng định tâm họp với lí, mà chỉ ra, vô luận về ý nghĩa 
tâm tư hay là về tâm tính, tâm và lí đều, không hoàn toàn 
ngang giá trị. Tâm tư không thể phản ánh chính xác cái lí 
của sụ vật. Tâm tính tuy coi lí là nội dung của bản nguyên, 
nhưng cái lí này là do trồi đại biến hóa mà phú cho con 
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người, muốn làm cho lí ngưng kết thành tâm tính thì cần 
kính qua con đường kế tiếp thiện thành tính, mà ảnh hưởng 
của môi trường làm cho nó có thói quen và thành tính. Con 
người có tâm tính không phải là lí. Đúng là trên ý nghìa 
này, Vương Phu Chỉ nhấn mạnh "con người có cái tâm ö 
ngoài lí”. 


Tâm và lí tồn tại mối quan hệ không nhất trí nào đó. 
Giữa hai cái này có quan hệ chính phụ hoặc cùng dựa vao 
nhau. Về nhận thức luận, Vương Phu Chi kiên trì ý kiến 
cho rằng tâm có lí, tâm sinh ra lí. Ông chỉ ra nhận thức 
sinh ra do tác dụng tương hố giữa tâm và sự vật. "Tâm đi 
qua thì tất phải qua rồi, sự việc đến thì tất phải đến rồi". 
(Tâm chỉ văng tắc tất vãng hi, sự chí lai tắc tất lai hĩ) 
(TThượng Thư dẫn nghĩa", Quyển 3). Tâm và vật qua lại 
thuộc về tự nhiên khách quan. Tâm thể với hư, có thể ứng 
vỏi muôn sự có nhiều lí. Giữa đi và đến, tâm có công hiệu 
trí trí, như vậy sẽ có được cái lí của sụ vật. "Sự lưu hành 
của lí tròi, thân thế lấy thân bên trong làm bên ngoài, mói 
đầu không có ranh giói. Cái mà thiên hạ có, là cái có được 
Ở tâm ta, cái tàng chứa ở tâm ta, là cái thành thật của thiên 
hạ”. (“Cái thiên lí chỉ lưu hành, thân dĩ nội thân dĩ ngoại, 
sở vô chẩn vực. Thiên hạ sở hữu, tức ngô tâm chỉ đấc; Ngô 
tâm sỏ tàng, tức thiên hạ chỉ thành"). (Như trên). Lí là hình 
thức phản ánh của ý thúc chủ thể đối với thuộc tính của 
khách thể, hai cái này về bản chất là phù họp, nhất trí. "Lí 
sinh ra ö cái tâm của con người vậy, tâm có cái hợp, có cái 
không hợp với lí, mà lí thì không có cái gì không hiệp tác 
vỏi tâm”. (Lí giả, sinh vu nhân chỉ tâm giả đã, tâm hữu bất 
hợp vu lí, nhỉ lí vô bất hiệp vu tâm) ("Độc thông giám luận", 
Quyển 21) Thế giới khách thể vốn không có cái gọi là lí, lí 
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là tên gọi do con người đặt cho một thuộc tính nào đó của 
sự vật, lí có ở trong tâm. 

Khảo sát từ phương diện bản thể luận và luân lí học, 
thì lí sinh ra tâm, tâm tuân theo Hí. "Nói về cái gốc, thì trời 
hóa sinh mà lí sinh ra tâm. Nói về ngọn, thì con người nhÖ 
vào trồi mà tâm có lí. Lí sinh ra tâm, cho nẻn không thể 
gọi tâm tức lí,... tâm có lí, thì không thể gọi là tức tâm mà 
tức lí". (Dĩ bản ngôn chỉ, tắc thiên dì hóa sinh nhỉ l¡ đĩ sinh 
tâm; đĩ mạt ngôn chỉ, tắc nhân đi thừa thiên nhỉ tâm đi cụ 
lí. Lí đi sinh tâm, cố bất khả vị tâm tức lí... tâm di cụ lí, 
vưu bất khả vị tức tâm nhi tức lí) ("Độc Tú thư đại toàn 
thuyết", Quyển 10). Con ngưöi giống như vạn vật đều là sản 
vật của khí hóa. Khi thành hình mà lí sinh ra tâm. Tâm tri 
là sự phản ánh của cái lí của sự vật, tâm tính là sự ngưng 
tụ của cái lí của đạo tröi, tâm có lí có thể lí giải là tiếp tục 
phản ánh lí. Không thể giản đón đánh ngang bằng hai cải 
này với nhau được. Tiến thêm một bước, ông chỉ ra, lí được 
coi là qui luật, là chuẩn tắc khách quan. Tâm không những 
cần có lí, biết về lí, mà còn phải tuân theo lí, đã tuân theo 
lí, thì phải hành sự theo yêu cầu của lí. Ông nói: "Lấy tâm 
theo lí thì, tâm tận được mà lí cũng tận được, lấy lí để chế 
ngự tâm, thì lí có thể đầy lên mà tâm tất cũng phải dẩy 
lên". ("Độc Tứ thư đại toàn thuyết", Quyển 6). Từ góc độ 
nhấn mạnh tâm theo li và li chế ngụ tâm, tuy khác nhau, 
nhưng thực chất thì là giống nhau, đêu khẳng định lí có tác 
dụng chỉ đạo đối vói tâm, hoạt động của tâm phải tuân 
theo yêu cầu của lí. Quan điểm nói trên rõ ràng phản ánh 
ra sự khác nhau vỏi Tâm học Lục - Vương. 

2/ Tâm và tính. Trưởng Tài thôi Bắc Tống nẻu ra "Tâm 
thống soái tính và tình", đật tâm lén trẻn tình, nhưng cũng 
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có nhiều người lấy tâm thể và tính thể họp với nhau làm 
một, các tác giả của nó như Hồ Hoằng và Dương Thức thời 
Nam Tống và Lưu Tông Chu cuối thời Minh v.v... Vương 
Phu Chỉ không đồng ý vói quan điểm của hợp nhất luận, 
Ông nói: "Tâm cố nhiên là thống soái tính, chứ không thể 
coi tâm là tính. Coi là tính, thì cái tên tâm tính không cần 
đúng hỗ trọ nhau". ("Độc Tú thư đại toàn thuyết", Quyển 
3). Khẳng định giữa tâm và tính có sự khác nhau nhất định, 
không thể coi như nhau được. 


Thú nhất, tính có ở tâm, tâm là cái tàng trữ tính. Nói 
bằng lời thông tục, thì bản tính đạo đức của con người thuộc 
về (và bao hàm trong ý thức của con người. Vương Phu Chỉ 
nói: “Con người thụ mệnh ở trồi mà có cái tính của mình, 
con người có mệnh trời dùng tính để tạo thành hình dạng, 
tuy nói tính có ở tâm, thì cái gọi là tâm lẽ nào lại có cái 
vỏ riêng như cái lỗ trống rống đứng ở một chỗ được! Cái 
lẻ loi "không suy nghĩ mà che giấu ở vật" một lóp, thì gọi 
nó là "cø quan của tai mắt"; cái mà nó có thể suy nghĩ mà 
có được thì gọi là cơ quan tâm mà là cái tàng trữ tính". 
(Cái nhân chỉ phụ mệnh vu thiên nhí hữu kì tính, thiên chỉ 
mệnh nhân di tính nhỉ thành chỉ hình, tuy viết tính cụ vu 
tâm, nãi sỏ vị tâm giả, hựu khi biệt hữu khuông xác, không 
không động động lập hồ nhất xứ tai! Chỉ giả, "bất tư nhỉ tế 
vu vật" nhất tầng, tiện vị chỉ "nhĩ mục chỉ quan"; kì năng 
tư nhỉ hữu đắc giả, tức vị chỉ tâm quan. Nhi vi tính chí sở 
tàng). (“Độc Tú thư đại toàn thuyết", Quyển 10). Ông hạn 
định tâm là ý thức lí tính, nó không phải là một loại đồ 
đựng nào đó, đem chứa đựng tính vào trong đó hoặc để 
cho nó ra vào. Tính là cái lí của con người có mệnh tri, 
nó cần phải được bắt rễ vào trong cái tâm của con người, 
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khi đã nội hóa thành ý thức của con người rồi, mói trở 
thành nhân tính hiện thực. Cái gọi là tính tàng chứa ỏ tâm, 
biểu thị tính bao hàm ö trong ý thức của con người, hơn 
nữa cần phải thể hiện thành ý thức. Tách rồi khỏi cái tâm 
của con người thì tính không có nơi nương nhờ, không có 
cái gi để thấy. 

Thứ hai là, tâm là nơi ngưng tụ của tính. Tâm tuy là hư 
thể, nhưng không phải là hư vô, mà có nội dung xác thực. 
Nói về tâm nhân nghĩa thì nó được tạo nên do sự nội hóa 
(biến hóa bên trong) lí của tính. Vương Phu Chỉ nói: 
"Nguồn gốc của cái tâm này cố nhiên thống soái tính và là 
nơi ngưng tụ của tính, là phép tắc mà cái tâm này đã đạt 
tới được ngay thẳng chính trực". (Phù thủ tâm chỉ nguyên,cố 
thống hồ tính nhỉ vi tình chí sở ngưng, nãi thử tâm sở thủ 
chính chi tắc). ("Độc Tú thư đại toàn thuyết", Quyển 1). 
Một mặt tâm thống soái tình, tâm bao dung tính; mặt khác, 
tâm được coi là bản tâm đạo đức riêng có của con người 
lại do tính ngưng kết lại và chuyển hóa mà thành. Không 
có sự đầy đủ lí của tính, tâm hư thể sẽ coi như Thuyết duy 
tâm của Phật giáo, và cũng không khác gì với tâm của loài 
cầm thú, ông lại nói: "Tâm tuy thống soái tính, nhưng nó 
tự cho là cái thể, thì cái mà tính sinh ra sẽ sinh ra cùng vói 
ngũ quan bách hài và là vua chúa của nó, cái đó thưởng ö 
trong đầu óc của con người mà những người hữu ví lấy đó 
làm căn cứ để cho là ý chí". ("Tâm tuy thống tính, nhỉ kì 
tự vi thể đã, tắc tính chỉ sơ sinh, đữ ngũ quan bách hài tịnh 
sinh nhi vi chí quân chủ, thường tại nhân não ức chỉ trung, 
nhi hữu vi giả cứ chỉ dĩ vi chí). (Như trên). Nội dung của 
tâm đến từ sự chuyển hóa của tính, vả lại là chúa tể của 


653 


thân thể (túc hành vi) của con người. Về thực chất. nó là 
ý chí đạo đức của con người. Coi nguyên tắc đạo đức là cái 
li của tính, thuộc về nhân tính luận tiên nghiệm, nhưng ông 
cho rằng ý chí đạo đúc là sự ngưng kết của nguyên tắc đạo 
đức, vả lại sau một thời gian ngưng kết thì, lại có ý nghĩa 
càng tích cực hơn so với nguyên tắc khách quan, quan điểm 
này không phải là không có chỗ sử dụng dược. 


3/ Tâm và tình. Tàm thống soái tính và tình. Tình cũng 
là một trong những nội dưng của tâm. Họp cái tính nhân 
nghĩa lễ trí với cái tính hi, nộ, ai, lác lại mà là tâm. Vương 
Phu Chỉ nói: "Thánh tận tâm, còn quân tử thì tận tỉnh". 
Tâm thống soái tính và tình, mà tính là tình tiết. Tự cho 
mình không phải là thánh nhân, không cầu tận ở tính lại 
lo lắng đao động, mà lại bảo là nó tận được tình u?" (Thánh 
nhân tận tâm, nhi quân Tử tận tình. Tâm thống tính tình 
nhi tính ví tình tiết. Tự phi thánh nhân, bất cầu tận vu tính 
thả hoặc ưu kì đãng, nhị huống kì tận tình hồ?) (“Thỉ quảng 
truyền, Quyển 1). Tận tình là một trong nhũng nội dung 
quan trọng của tận tâm, nó không phải là phóng túng tình 
dục, mà là mỏ rộng tình cảm của mình dưới sự tiết chế của 
tính. Tiến thêm một bước ông chỉ ra: "Cái tâm của quân 
tử, có cái đồng tình vói trời đất, có cái đồng tỉnh vói cỏ cây 
chim cá, có cái đồng tình với phụ nữ trẻ em, có cái đồng 
tình vói đạo. Duy chỉ có người quân tử là biết rõ tất cả, đã 
biết rõ tắt cả rồi thì phân biệt để dùng nó chọn lọc sắp xếp 
đã biết phản biệt để dùng nó thì rất cần phải chọn lọc sắp 
xên cho thành nó”. (Quân tử chỉ tâm, hữu đữ thiên địa đồng 
tỉnh giá. hữu đữ cầm ngư thảo mộc đồng tình giả, hữu dữ 
nữ tử tiểu nhân đồng tình giả. hữu dữ đạo đồng tình giả. 
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Duy quân tử tất trí chỉ, tất tri chí tắc biện dụng chỉ, biện 
dụng chị vựu tất tái thành chí) (Như trên). Quân tử với trồi 
đất giống ở cái tình của âm dương khí hóa. Với chỉm cá 
cây cỏ giống ở cái tình qui sinh trỉnh tử (sống thì quí trọng, 
chết thì trung thành), với phụ nữ trẻ em giống ở cái tình 
ghét thì đánh, yêu thì chọn lấy (công thủ hảo ố) còn với 
đạo thi giống ỏ cái tình đũng lưu trị tài (dũng cảm thì giữ 
lại, trí tuệ thì hạn chế). Nói chung thì sự tồn tại của tình 
không cho phép phủ định, nhưng cần phải lấy cái l của 
tính đã có trong tâm để tiến hành việc khai thông (só dẫn) 
và hạn chế. "Quân tử không phải là vô tính, mà đấy là ngưöi 
đồng tình với đạo vậy" (“Quân tử phỉ vô tính. nhi dũ đạo 
đồng tình giả, thử chỉ vị đã) (Như trên). Coi trọng đối với 
tình, biểu hiện ra khuynh hướng khác với truyền thống 
Trình - Chu. 

4/ Tâm và khí. Khi là phạm trù bản thể của triết học 
Vương Phu Chi, trên quan hệ căn bản, tâm phụ thuộc vào 
khí. Ông nói: "Ö tri là mệnh vậy, ö người là tính vậy. Mệnh 
lấy khí mà lí thì ngụ ở đó, đấy là trồi vậy. Tính là tâm mà 
nhân nghĩa thì tồn ở đó, đấy là con người vậy. Cho nên tâm 
chính là cái đức của con người vậy, khí chính là cái sự của 
trời vậy" (Tại thiên giả mệnh đã, tại nhân giả tính dã. Mệnh 
di khí nhi lí tức ngụ yên, thiên đã. Tính vị tâm nhị nhân 
nghĩa tồn yên, nhân dã. Cố tâm giả, nhân chỉ đức dã, khí 
giả. thiên chỉ sự đã). ("Độc Tú thư đại toàn thuyết". Quyển 
10). Mệnh trồi là chỉ sự vận động khí hóa. li ngụ ở khí, con 
người là sản phẩm của âm dương khí hóa. tâm mà con người 
vốn có rõ ràng cũng bắt nguồn từ khí. Giống như các nhà 
hiền triết cổ đại khác, Vương Phu Chí cũng cho rằng tâm 
không phải là do khí thông thường cấu tạo nên. "Tâm là 
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cái hàm chứa bởi một thứ khí trong suốt. Thứ khí trong 
suốt này thống soái khí thể và hợp làm một, cho nên nó to 
lón, tai, mất, miệng thể thành hình mà phân ra có tổ chức, 
cho nên nhỏ bé". (Tâm giả, trạm nhất chỉ khí sở hành. Trạm 
nhất chỉ khí, thống khí thỏ nhi hợp vu nhất, cố đại; nhĩ mục 
khẩu thể thành hình nhị phân hữu tư, cố tiểu). (Trương 
Tủ chính mông chú", Quyển 3). Muốn cố gắng lấy nguồn 
gốc vật chất đặc thù để làm nổi bật tác dụng đặc thù của 
tâm. Ông suy đoán cơ quan tư duy và các cø quan khác của 
cơ thể con người có những cấu tạo khác nhau, mà lấy khí 
tỉnh túy để thay thế cho việc biểu đạt trình bày về tri khí 
và linh khí của các bậc tiên hiền. 


Khi phân tích cụ thể có thể con người, quan hệ giữa 
tâm và khí lại có sự thay đổi. Vương Phu Chỉ nói: "Tâm 
thống soái khí, khí là kẻ bị sai khiến vậy. Tính chính là trời, 
tâm chính là sự giao nhau giữa trồi và con ngưöi, mà khí 
chỉ là khí ö bên trong cø thể, thì thuần ở việc sử dụng cho 
con người" (Tâm vì khi soái, khí vi dịch đã. Tính giả thiên, 
giả thiên nhân chỉ giao, nhỉ khí cận vi thân đi nội chi khí, 
tắc thuần hồ nhân chi dụng). ("Tục Xuân Thu Tả Thị truyện 
bác nghị". Thượng). Ở đây, khí được hạn định ö "trong thân 
thể", quan hệ giữa tâm và khí thực tế diễn biến thành quan 
hệ giữa tâm và thân thể. Tâm là chúa tể của thân thể, mọi 
hành vi của con người đều chịu sự chỉ phối của ý thúc chủ 
quan. Do đó, khí tiếp nhận tâm làm chúa tể. 


II - Đạo tâm và nhân tâm cùng tàng trữ 
ở trong một nhà. 


Quan hệ giữa đạo tâm và nhận tâm là vấn đề lí luận 
trong đại của Tâm luận sau thời nhà Tống. Nó đề cập tỏi 
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mới quan hệ tương hỗ về thống nhất và phân làm hai của 
tâm, về tâm khách quan và tâm chủ quan, về thiên lí và 
nhân dục, về tính tình v.v... Vương Phu Chi đối với vấn đề 
đó cũng thể hiện hứng thú lí luận rất nồng hậu. Nhiều kiến 
giải của Ông tỏ ra rất sâu sắc trong Tâm luận truyên thống. 

1/ Đạo tâm (tâm đạo) và nhân tâm (tâm người) mỗi cái 
có tính chất riêng và nguồn gốc riêng của mình. Tâm truyền 
mười sáu chữ có sự khác nhau về vi nguy. Vương Phu Chỉ 
cũng khẳng định sự khác nhau này giữa đạo tâm và nhân 
tâm. Và ông đã nói rõ quan hệ giữa đạo tâm và nhân tâm 
từ ba mặt sau đây: 


Thú nhất là, hai cái này mồi cái có nội dung khác nhau. 
Ông nói: "Tính, là đạo tâm vậy. Tình là nhân tâm vậy. Trắc 
ẩn, tu ố (xấu hổ và căm ghét), từ nhượng, thị phi (đúng 
sai), là đạo tâm vậy; hi, nộ, ai, lạc, là nhân tâm vậy". "Tính 
chính là đạo tâm vậy; Tri giác, chính là nhân tâm vậy. Nhân 
tâm và đạo tâm hợp lại thành cái tâm, nó không được gọi 
là "Tâm một lí vậy", lại phải xem xét rồi". (“Độc Tú thư đại 
toàn thuyết", Quyển 8 và 10). Cách nói trước đẫn từ "Tâm 
thống soái tính và tình", quan điểm sau cũng có nguồn gốc 
từ mệnh đề "Hợp tính với tri giác mà có cái tên là tâm" của 
Trương Tải. Đạo tâm và nhân tâm là sự chia đôi của một 
cái tâm. Hai cái này có sự khác nhau rõ rệt. Đạo tâm là 
cái lí của nhân nghĩa lễ trí, là nguyên tắc khách quan chung: 
nhân tâm là cái tình của tri giác và của hi, nộ, ai, lạc, nó 
có tính cá thể và tính chủ quan mãnh liệt, khi bàn luận 
không thể lẳn lộn hai cái này làm một được. 


Thứ hai là, đạo tâm và nhân tâm, mỗi cái có nguồn gốc 
khác nhau và thực chất khác nhau. Vương Phu Chỉ nói: 
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"Con người có cái nhân tâm, là vì sao vậy? Cái thành là 
tính, thành ở cái nhất động nhất tỉnh vậy". (“Thả phủ nhân 
chỉ hữu nhân tâm giả, hà dã? Thành Chi giả tính, thành vu 
nhất đông nhất tĩnh giả dã”) (“Thượng thư dẫn nghĩa”, 
Quyển 1). Cái gọi là thành ở nhất động nhất tĩnh, ở đây có 
hàm nghĩa được chỉ định riêng dùng để chỉ sự vận động 
qua lại giữa con người và sự vật. Tác dụng tướng hỗ giữa 
con người và sự vật đã phát sinh ra sự cảm úng công thủ. 
Có đồng, dị, công, thủ, mà hi, nộ, ai, lạc sinh ra. (Tự chú: 
đồng thì hỉ, dị thì nộ, công thì ai, thủ thì lạc)" (Như trên). 
Hị, nộ ai, lạc là cảm tình và tình tự tự nhiên sinh ra, không 
có bất kì một nhân tố trái tự nhiên nào, tham dụ trong đó. 
Mối liên quan mật thiết của hiện tượng tương cảm tương 
tức với đông và tĩnh, tính ca hĩ nô ai lạc "chịu cái cảm này 
mà có", "chịu cái yên tĩnh này mà không có". Vì thế, nhân 
tâm ít nhất cũng có hai khiếm khuyết, một là không ổn 
định, dùng thì có, không dùng thì không có; hai là có chÖ 
đới, nướng nhồ vào sự động tĩnh qua lại giữa con người và 
sự vật, "Thì cái tâm này cố nhiên không phải là cái đúc của 
tính và cái định thể của tâm, điều đó là rõ rồi”. (Như trên). 
Đạo tâm thì không giống vói nhân tâm. "Nếu con ngưÖi có 
đạo tâm, thì "cái kế tục là cái thiện", sau đó là cái nhất âm 
nhất đương vậy. ... Nhất âm nhất đương thì thực có cái chất 
nhu, cương, biên, thuận,... Cái đó coi là cái nhân nghĩa lẻ 
trí vậy. (Tự Chú: Trắc ẩn là cái đầu nhu, xú ố là cái đầu 
cương, cung kính là cái đầu kiện, thị phi là cái đầu thuận)." 
(Như trên) Nhân tâm được sinh ra bởi sự qua lại giữa con 
người và sự vật, đạo tâm là sự thừa nhận đối vói cái tốt của 
đạo trồi, tức là sinh ra nhồ sự qua lại giữa trời và con ngưöi. 
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Mệnh trời lưu hành ià một quả trình vĩnh hằng tự nhiên và 
tất nhiên, không vì sự cảm ứng của con người có hay không 
có mà có sự thay đổi. "Làm cho nó cảm ứng, dạng sau được 
thực hiện thì cái thể ẩn đi: làm cho nó yên lặng thì cái thể 
đúng vững chắc mà cái dụng thì ần đi" (Đường ki cảm, dụng 
dĩ hành nhí thể ẩn; đương kì tịch, thể cố lập nhỉ dụng ẩn). 
Nhân tâm tương cảm tương tức, đạo tâm chỉ có khác về 
hiện lên và ẩn di, không tồn tại sự phân biệt có hay 
không có, bất kể ẩn hiện đều là thực có. "Dụng hành 
được thì thể ẩn dị mà thực có thể"; "Thể lập được thì 
dụng ẩn đi mà thực có dụng”. Tại trời là thể. tại người 
là dụng, sự vận động biến hóa của nó không bị các vật 
khác quấy rối. "Thiên mệnh lưu hành, thì vật tham dự 
vào là không sai vậy" (Thiên mệnh lưu hành, vật đữ vô 
vọng đã”). (Như trên). Nhân tâm có hữu vô, cho nên đạo 
tảm có hiện ẩn cho nên vi (tỉnh vi). Đạo tâm là khách 
quan, nhân tâm là thủ quan. 

Thú ba là, nhân tâm có tồn vong, đạo tâm không có 
sinh diệt. Nhân tâm là tâm chủ quan, có mối liên hệ vói sự 
tòn tại cá thể của con người, đạo tâm không bị hạn chế của . 
cá thể, vì thế mà vinh hằng. Vương Phu Chỉ nói: "Vậy thì 
người chết thì nhân tâm ngùng, nhưng không phải là đạo 
tâm kết thúc! Nhân tâm nhân dịp động tĩnh mà cho là sinh 
tử đạo tâm trung thành (trinh) vói âm dương mà cho là 
nghỉ tượng (hình dáng), càn khôn hủy đi mà không biến 
đổi, âm dương ngũ tính mất đi mà không có phương hướng, 
(vô đạo) ấn nén xuống mà tạm thời không có người, động 
tỉnh xuống thấp mà ngẫu nhiên không có người, có cái ngày 
đó rồi. Âm dương thiếu thốn mà vĩnh viễn không có đạo, 
không có cái ngày đó vậy". (Nhiên tắc tử giả nhân tâm chỉ 
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tức, nhi phi đạo tâm chỉ chung dữ! Nhân tâm thừa động 
tĩnh di vi sinh tử, đạo tâm trinh âm dương di ví nghỉ tướng. 
Càn khôn hủy nhi vô dị, âm dương ngũ tính dẫn nhì vô đạo, 
ức thả vô nhân. Động tĩnh phục nhỉ ngẫu vô nhân, hữu thủ 
nhất nhật hi. Âm đương quý nhí vĩnh vô đạo, vô thử nhất 
nhật đã). (Như trên). Nhân tâm dựa vào cá thể, cho nên 
con người chết đi thì tâm của họ cũng ngừng hoạt động, 
hơn nữa cả nhân loại cũng kết thúc khi có diệt vong. Đạo 
tâm là thuộc tính bản chất của âm dương, nó có mối quan 
hệ với sự tồn tại của âm dương, âm dương không có sinh 
diệt, đạo tâm cũng không có sinh diệt. 


-_2/ Nhân tâm và đạo tâm cùng ở trong một nhà. Vuong 
Phu Chỉ cho rằng, sự khác nhau giữa đạo tâm và nhân tâm 
là tương đối, trên thực tế, chúng thẩm thấu lẫn nhau, không 
thể tách rồi. Ông chỉ ra, tù hình thức tồn tại mà xem xét 
thì, hai cái này chứa đựng lẫn nhau: "Cái vị phát (tự chú: 
nhân tâm) có trong của nó (tự chú: đạo tâm) cái di phát 
(tự chú: nhân tâm) có cái hóa của nó (tự chú đạo tâm". 
(Nhu trên). Tình của cái vị phát hàm chứa trong đó các 
tiêu chuẩn chấp trung, tình của cái đĩ phát tụ nhiên có cái 
hòa trung tiết của nó, đạo tâm ngụ ò trong nhân tâm. Trung 
và hòa không tách rồi cái vị phát và cái đĩ phát, cái vị phát 
và cái di phát cũng không thể không có trung, không có 
hòa. Từ biểu hiện và tác dụng của nó mà xem xét, đao tâm 
và nhân tâm cũng không thể đối xử một cách chia tách dút 
khoát rạch ròi ra được. Ông nói: "Nhưng nói về tâm mà 
đều nói là thống soái tính và tình, thì như vậy là nhân tâm 
cũng thống soái cả tính, đạo tâm cũng thống soái cả tình 
rồi" (Đản ngôn tâm nhỉ giai thống tính tình, tắc nhân tâm 
diệc thống tính, đạo tâm diệc thống tình hí) (Như trên). 
Tính là đạo tâm, tình là nhân tâm chỉ nói trên ý nghĩa chung 
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thi thục ra tính và tình gắn bó với nhau không thể tách rồi: 
Tù tính mà sinh ra tình, tình hiện ra tính. "Nhân tâm bao 
quát ỏ tình, mà tình chưa có hay không phải là tính của 
nó, cho nên nói là nhân tâm thống soái tính. Đạo tâm tàng 
chúa tính, tính cũng cần có tình của nó vậy, cho nên nói là 
đạo tâm thống soái tình" (Như trên), tính và tình không 
tách rồi nhau, đạo tâm và nhân tâm thẩm thấu lẫn nhau, 
chú không phải là đối lập nhau. 

Vương Phu Chi còn phân tích cụ thể tình hình thẩm 
thấu lắn nhau giữa hai cái này. Ông cho rằng, tâm trắc ẩn, 
tu ố (xấu hổ và căm ghét), cung kính, thị phi (phải trái) là 
đạo tâm, hi nộ, ai lạc là nhân tâm. "Do trắc ẩn mà có cái 
hi của nó, do trắc ẩn mà có cái nộ của nó, do trắc ẩn mà 
Có cái ai của nó, do trắc ẩn mà có cái lạc. Tu Ố, cung kính, 
thi phi giao nhau có bốn tình vậy. Do hỉ mà có cái trắc ẩn 
của nó, do hi mà có cái tu ố của nó, do hỉ mà có cái cung 
kinh của nó, do hỉ mà có, cái thị phi của nó, hỉ, nộ, ai, lạc 
giao nhau có bốn đầu mối vậy. Cho nên nói là cùng ở trong 
một nhà. (Như trên). Nhân tâm và đạo tâm không phải là 
mối quan hệ đối xứng đơn tuyến, mà tồn tại nhiều mối liên 
hệ đan chéo phức tạp tiếp nối. Một mặt, tình cảm của con 
người chịu ảnh hưởng của ý thức đạo đức, ý thức đạo đức 
điều tiết và hạn chế sự biểu đạt và tính chất, phương thức 
và trình độ biểu đạt của tình cảm. Mặt khác, ý thức đạo 
đúc cũng chịu ảnh hưởng của tình cảm giống như vậy, mọi 
ý thúc đạo đức biểu hiện của con người đều bao hàm nhân 
tố tình cảm mà con người cảm thụ được và chúng thẩm 
thấu lẫn nhau ở trong đối phương, không tồn tại cái đạo 
tâm mà vô tình, nhân tâm mà vô tính. 

3/ Giao phát cái dụng của nó. Vương Phu Chỉ cho rằng, 
đạo tâm và nhân tâm thực ra không phải là phát huy tác 
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dụng một cách tự phong bế, chúng thẩm thấu lẫn nhau, 
cùng chung thể hiện ỏ trong hành vì của con ngưõi. Ông 
nói: "Lấy trắc ẩn mà hành cái vui mừng (hì) của nó, lấy hi 
để hành cái trắc ẩn của nó, những cái xấu hổ và căm ghét, 
cung kính, phải trái, bực tức, đau buồn, vui sướng giao đãi 
lẫn nhau để hành, cho nên nói là giao phát cái dụng của 
nó". ("Di trắc ẩn nhỉ hành kì hi, đi hĩ nhí hàng kì trắc ẩn, 
tu Ố, cung kính, thị phi, nộ, ai, lạc chỉ giao đãi di hành dã, 
cố viết giao phát kì dụng) (Như trên). Những điều đàm luận 
ỏ đây vẫn là vấn đề quan hệ giữa tỉnh cảm đạo đức vỏi ý 
thức và bản chất đạo đức. Một mặt, sự biểu đạt cái tình 
của nhân tâm bị hạn chế bởi cái lí của đạo tâm, nói một 
cách khác là, tình cảm của con người không thuần túy là 
cảm tỉnh tự nhiên, mà chứa dựng cả nhân tố lí tính. Khi 
biểu hiện cái tính về vui mừng. bực túc, đau buồn, vui vẻ, 
mọi người luôn luôn tụ giác hoặc không tự giác dựa vào 
nguyên tắc đạo đức riêng biệt nào đó, tức cái gọi là "vì tính 
mà sinh ra tình". Mặt khác, khi nguyên tắc dạo đức có ảnh 
hưởng đối với hành vi của mọi người, thì mọi người lại đêu 
mang theo sắc thái tình cảm nồng hậu đế li giải và tiếp thu, 
đồng thöi thông qua cảm tình để biểu hiện tác dụng của 
mình, cái đó gọi là "từ tình mà thể hiện tính”. Cho nên, tác 
dụng của đạo tâm và nhân tâm được coi là tính tỉnh. là giao 
hòa lẫn nhau. 


Vương Phu Chi chỉ ra, sự giao phát của hai cái là cái 
dụng, không phải là ngang nhau, suy xét kĩ cái căn bản của 
nó thì nhân tâm cần phải chịu sự thống soái của đạo tâm. 
Ông nói: "Mừng vui, bực tức. đau buôn, vui sướng, cố nhiên 
là nhân tâm, mà cái vị phát (chưa phát) của nó, thì tuy có 
cái gốc rễ của bốn tình, nhưng thực ra lại là đạo tâm vậy". 
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("Độc Tú thư đại toàn thuyết”. Quyển 2). Nhân tâm bắt 
nguồn tư đạo tâm. tư đạo tâm mà phát ra, cần phải phù 
họp với đạo tâm. Dựa vào quan diểm cho đạo tâm kế tục 
từ âm dương, nhân tâm sinh ra từ động tĩnh, ông tiến tói 
chỉ ra: "Âm biến dương hợp, thừa cơ đó mà động tĩnh; cái 
động cái tỉnh cần phải dùng để động tỉnh cái âm dương 
này. Cho nên nhân tâm cần sai khiến âm dưỡng, mà chịu 
là kẻ nghe theo lệnh". ("Thượng thư dẫn nghĩa”, Quyển ]). 
Động tĩnh là động tĩnh của âm dương, âm dương là thể, 
động tỉnh là dụng, nhân tâm quyết định ở âm dương. "Cho 
nên nhân tâm đã là cái không được phép khép lại và gạt 
bỏ âm dương: đạo tâm là cái thực của động tĩnh". ("Cố nhân 
tâm giả, âm dương hấp tị chỉ bất dung dĩ, đạo tâm giả, động 
tỉnh chỉ thực"). (Như trên). Nhân tâm là hình thúc biểu 
hiện tất nhiên của đạo tâm, đạo tâm là cái bản chất và căn 
cứ của nhân tâm. Đó chính là quan hệ căn bản giữa nhân 
tâm và đạo tâm. Học thuyết về tâm của Vương Phu Chỉ, 
về có bản được triển khai xung quanh tâm trí và tâm tính. 
Nói về tâm trí thì ông đã khai thác trình bày phân tích khá 
sâu sắc về hàm nghĩa nhận thúc luận của phạm trù tâm; 
nói về tâm tính thì sự trình bày phân tích tuyệt vỗi trên 
những vấn đề về quan hệ giữa tính và tình, giữa đạo tâm 
và nhân tâm của ông, cũng là sự tổng kết Học thuyết về 
tâm của lí học. 


Tiết V. Tâm và thân thể là một của Nhan Nguyên. 
Nhan Nguyên (1635 - 1704) là nhà tư tưởng giữa thời 
Minh - Thanh, phê phán quyết liệt đối với Lí học thỏi Tống 
Minh, từ bé ông đã từng học qua môn Thần tiên đạo dẫn 
thuật, lại tôn sùng tin theo Học thuyết của Trình - Chu, 
Lục - Vương, về sau nhận thúc ra Học thuyết của Chu 
Vương đề xướng ra đều không phù hợp với Học thuyết lục 
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phủ lục nghệ của Khổng - Mạnh liền bất chấp "Dự đoán 
về số mệnh của bản thân" (thân mệnh chỉ ngu) bắt đầu bác 
bỏ những điều nới suông (không sỏ) của Lí học và nhấn 
mạnh việc học phải di đối với hành. Ông bàn về tâm, cũng 
kiên trì quan điểm tâm không tách rời khỏi thân thể, phải 
tân được tâm, nắm vững được tâm trong việc thực hiện lao 
động thể lực của co thể, 
Ïl- Một tâm một thân là then chốt đầu mối 
trọng yếu của trời đất. 


1J Tâm có thể suy xét, là bộ máy chủ yếu để nhận thúc 
thế giới bên ngoài của con người. Nhan Nguyên cho rằng, 
tâm không phải là một thực thể, "Muôn đồi không có thấy 
được cái tâm của con người. Cái tài năng của con người, 
cái đồ dùng của con người, cái tượng mạo của con người 
có thể thấy được, duy chỉ có cái tâm là không thể thấy 
được”. (Vạn thế vô tòng kiến nhân chỉ tâm giả. Nhân chỉ 
tài, nhân chỉ khí, nhân chi tượng mạo câu khả kiến, duy 
tâm bất khả kiến) ("Tứ thư chính ngộ", Quyển 3, Xem 
"Nhan Nguyên tập", dưới đây cũng như vậy). Cái tâm này 
rõ ràng không phải là cái tâm máu thịt, nó vượt qua hình 
tướng cảm tính, là năng lực nhận thức lí tính mà con người 
đã có được. “Có con người thì cần có tai, mắt, miệng, mũi, 
tay, chân, cái nhìn nhận của tâm, nghe, ngửi, nếm, cầm, đi, 
suy nghĩ”. (Hữu nhận tu hữu nhĩ, mạnh khẩu, ti, thủ, túc, 
tâm chỉ thị, thính, khứu, vị, trì, hành, tu). ("Bích Tăng đồ 
dị, "Nhan Tập Trai tiên sinh bích dị lục", Quyển thượng). 
Tâm xếp hàng ngang với tai, mất, miệng múi, tay, chân, 
điều đó chúng tỏ nó là cái con người tuy vốn có, tuy không 
có hình tướng lí thể nhìn thấy được, nhưng không phải một 
loại tỉnh thần hoặc hư vô nào đó ở ngoài cơ thể con người. 
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Tâm đối ứng vói tư (suy tư), khẳng định nó có năng lực tư 
duy. Hoạt động sinh mệnh của con người được thể hiện 
ngay Ò trong tại, mất, miệng, mũi, thân, nếu tai mắt không 
thể nghe nhìn, miệng mũi không thể nếm ngửi, thân tâm 
không thể hoạt động tư đuy được, thì con người đã thành 
vật chết. 

Nhan Nguyên chỉ ra, tai mắt và tâm có công năng nhận 
thức khác nhau, lại có mối liên hệ gắn bó với nhau, tách 
rồi tai mắt thì không có tâm suy tư. "Trị nhĩ mục túc trị 
tâm tư dã". (Nghiên cứu về tai mắt tức là nghiên cứu về suy 
tư của tâm) ("Tứ thư huấn nghĩa", Quyển 6). Từ nguồn gốc 
nhận thức mà xem xét thì chúng đều dựa vào sự vật khách 
quan. Tai mắt tuy thính sáng, suy tư của tâm (tâm tư) tuy 
linh giác, nhưng khi đã tách rời đối tưng nhận thúc thì sẽ 
không có cách gì phát sinh tác dụng. Ông nói: ""Tri" không 
có thể coi vật là thể, giống như mắt không có thể, phải coi 
hình sắc là thể vậy. Cho nên mắt của người ta tuy sáng, 
nhưng không phải nhìn cái đen nhìn cái trắng mà cái sáng 
đó không có cái căn cứ để dụng vậy. Nhân tâm tuy lính, 
nhưng không phải là chơi đông chơi tây, mà cái linh đó 
không có cái căn cứ để thực thí vậy. Nay nói "Trí trí, chẳng 
qua chỉ là đọc sách, giảng dạy học tập, suy nghi để phân 
biệt rõ được mà thôi, không biết đến cái hiểu biết của ta 
thì cũng đã chẳng ỏ đây rồi". (Tri vô thế, dĩ vật vi thể, do 
chỉ mục vô thể, di hình sắc vi thể dã, cố nhân mục tuy minh, 
phi thị hắc thị bạch, minh vô do dụng dã. Nhân tâm tuy 
linh, phi ngoạn đông ngoan tây, linh vô do thi dã. Kim ngôn 
"Trí tri" giả, bất quá độc thư, giảng tập, tư biện nhị dĩ, bất 
trị trí ngô tri giả, giai bất tại thủ đã") (“Tú thư huấn nghĩa", 
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Quyển 1). Ông khẳng định nhận thức là sự phản ánh về 
khách thể, nguồn gốc của nó không öỏ chủ thể mà ở khách 
thể. Vì thế mà. ông chú trọng nhận thúc cái lí của sự vật 
trong thực tiễn thực hành, và phản đối thoát li tư đuy biện 
chứng thực tế. l 

2) Tâm là then chốt (đầu mối) của trời đất, là bản thể 
của vũ trụ vạn vật. Nhan Nguyên phê phán tâm học chỉ là 
vì không bằng lòng với việc bàn luận suông của nó, cho là 
nó không sát hợp với thực tế, chứ ông chưa phủ định những 
qui định của nó về tâm trên những vấn đề cơ bản. Thực tế 
thi ông chịu ảnh hưởng của Tâm học rất sâu sắc đối vói 
những qui định về nội hàm của phạm trù tâm. Ông nói: 
“Thánh nhân coi nhất tâm nhất thân là then chốt (đầu mối) 
của trời đất, làm thay đổi và tiêu trừ tàn ác, sinh ra cái hòa 
của nó, cái gọi là trỏ về trồi để tạo ra số mệnh là vậy". 
(Thánh nhân đi nhất tâm nhất thân vi thiện địa chỉ khu 
nữu, hóa kì lệ, sinh kì hòa, sỏ vị hồi thiên tạo mệnh giả 
đã). (Nhan Tập Trai tiên sinh ngôn hành lục", Quyển hạ). 
Tâm có ý nghĩa bản thể song trùng, một là muôn vật coi 
tâm là cái gốc, then chốt tức gốc rễ; hai là, tâm có thể tạo 
ra vạn vật. Người xưa nói: "Sống chết có số mệnh, phú quí 
tại trời, không thể làm trái mệnh tròi, Nhan Nguyên thì 
cho rằng tâm có thể thay đổi được vận mệnh, tạo ra vạn 
vật. 

Coi tâm là bản thể chính là đã phóng đại tác dụng của 
cái tâm chủ thể. Lí luận của Nhan Nguyên cũng theo mạch 
suy nghĩ này. Về mối quan hệ căn bản giữa tỉnh thần và 
vật chất, ông dùng thủ pháp khuyếch đại tỉnh thần chủ quan 
để khắc phục sự hạn chế của sự vật khách quan đối vỏi nó, 
đồng thời lật ngược lại làm cho nó là chúa tể sự vật khách 
quan. "Trời đã cho con người cái tâm, thì dùng cái tâm đó 
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để điều hòa, dùng cái tâm đó để xoay chuyển hoặc dùng 
cái tâm đó để trỏ thành thánh, dùng cái tâm đó để thả sức 
vẫy vùng, tròi cũng không thể nào mà làm chủ được” (Thiên 
kí dữ nhân di tâm, tắc dĩ thử tâm điều nhiếp, dĩ thử tâm 
vãn hồi, hoặc di thủ Tâm thánh, di thủ tâm cuồng, thiên 
giải hữu bất đắc nhỉ chủ chí giả). (“Nhan Tập Trai tiên sinh 
ngôn hành lục", Quyển thượng). Nhan Nguyên hình như 
chưa hề dựa theo lí luận của Tâm học, ông cho rằng tröi 
và tâm, tức khách quan và chủ quan có mối quan hệ song 
hướng. Tâm của con người không phải là sản vật hư vô, mà 
nó có cái mà nó xưa nay vốn là cái trồi phú cho con người. 
tức sản vật khách quan. Nhưng, cái tâm này đã sinh ra thì 
lại cũng không chịu sự ràng buộc của trồi, trời lui xuống ở 
ngôi thứ hai, ngược lại tâm trỏ thành Chúa tổ của vũ trụ 
vạn vật. 

Chủ thể tức bản thể, Nhan Nguyên có lúc trực tiếp biểu 
đạt trình bày bản thể của tính chủ thể là "cái tôi”: "Cái tôi, 
chính là cái bản thể tröi sinh, tức cái tôi, "vạn vật đều có 
đủ ở trong ta" (Ngã giả, thiên sinh bản thể đã, tức "vạn vật 
giai bị vu ngã", chỉ "ngã" ("Tập trai, kí dự”, Quyển 6), càng 
thêm phản ánh một cái rõ ràng chính xác tư tưởng chủ thể 
và bản thể hợp nhất. Ông chịu ảnh hưởng của quan niệm 
truyền thống. Ta và thiên địa, vạn vật nhất thể (là một 
khối) nhấn mạnh và khuyếch đại quá mức sự nhất trí và 
đồng nhất giữa chủ thể và khách thể, đã coi nhẹ sự khác 
nhau giữa chúng. "Suy nghĩ trồi đất là vậy, ta là trồi đất 
vậy. Vạn vật là ta vậy, ta là vạn vật vậy. Đã phân ra hình 
dạng mà là ta thì ta là thiên địa vạn vật có tác dụng, không 
phải là ỏ ngoài thiên địa vạn vật, chỉ có riêng ta vậy. Lúc 
thì cưỡi lên khí lên cao, thì ta nên hiến linh hồn cho toàn 
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thể; lúc thì cưới khí xuống thấp, thì ta cũng chuyển động 
nhanh đến chỗ gần". (Tư thiên địa nhất ngã dã, ngã nhất 
thiên địa đã; vạn vật nhất ngã dã, ngã nhất vạn vật dã. Kí 
phân hình nhỉ vi ngã, tắc ngã vi hữu tác dụng chỉ thiên địa 
vạn vật, phi thị thiên địa vạn vật ngoại biệt hữu nhất ngã 
dã. Thời nhi thừa khí chỉ cao, ngã nghỉ hiến linh vu toàn 
thể; thời nhi thừa khí chỉ tỉ, ngã diệc vận linh vu câu chỉ) 
(Nhan Tập Trai tiên sinh ngôn hành lục", Quyển hạ). Sự 
hợp nhất giữa chủ thể và khách thể được quy định thêm từ 
hai phương diện: một là ta tức là thiên địa vạn vật, khách 
thể do chủ thể biểu hiện sự tồn tại và tác dụng của nó, một 
là thiên địa vạn vật là ta, "Ta" thực ra không giói hạn bởi 
cái cơ thể máu thịt, nó đâ vượt qua sự tồn tại cảm tính cá 
thể mà dung hòa với khách thể làm một. "Ta" thực tế là 
danh từ thay cho "tâm" là sự tồn tại của ý thức chủ quan. 
Vì thế, Nhan Nguyên chỉ ra, nếu "Tâm trong sáng", "thì trồi 
đất, vật và ta đều là một như nhau", ngược lại, nếu "Tâm 
tối tăm", "không chỉ trồi đất, chim thú và ta ngăn cách (cách 
tuyệt), tuy tai mắt tay chân một thân cũng đều không phải 
là cái ta có" ("Nhan Tập Trai tiên sinh ngôn hành lục", 
Quyển thượng). Chủ thể cần phải xóa bỏ mất đi giỏi hạn 
vói khách thể mói có thể trỏ thành bản thể của vạn vật, 
cái mấu chốt của nó tức là ỏ chỗ sự trong sáng tuy mỏ tối 
của tâm thể. Ông giải thích thêm: "Bản thể ta và vạn vật 
đều có, chỉ vì tự mình đã mất đi cái phép tắc của lí trồi, 
thì nay với cha con, anh em cũng đều có hàng rào ngăn 
cách, huống chi nữa là thiên hạ! Nay có thể một ngày đã 
khôi phục được cái đúng đắn của lí trồi, thì lại đã vẫn là 
vạn vật đều có bản thể". (Ngã chỉ bản thể, nguyên vạn vật 
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giai bị, chỉ nhân tự ki thất khứ liều thiên lí chỉ tắc, tiện dữ 
phụ tử huynh đệ giai thực phiên lí, hướng thiên hạ hồ! Kim 
năng nhất nhật phúc liễu thiên lí chỉ chính, tắc dĩ nhung 
thị vạn vật giai bị bản thể") ("Nhan Tập Trai tiên sinh ngôn 
. hành lục", Quyển hạ). Cái lí của bản tâm rõ thì vạn vật đều 
có ở ta, chủ thể và khách thể hợp nhất chứ không phải là 
hai; cái lí của bản tâm mất thì chủ thể sẽ ngăn cách hẳn 
với khách thể, thậm chí ý thức và thân thể tách rồi nhau. 
Ö đây có thể thấy ảnh hưởng của Học thuyết Trình - Chu 
đối vói ông. 

3) Tâm có nhân nghĩa, là nguồn gốc của đạo đúc. Nhan 
Nguyên đã từng về ra "Tính đồ”, coi tâm là một vòng tròn, 
giữa hàm chứa nhân nghĩa lế trì. "Vòng tròn chính là cái 
tâm vậy; Nhân nghĩa lễ trí là tính vậy; tâm là một lí và 
thống soái bốn cái này, nhân nghĩa lễ trí được quy định là 
nội dung của tâm, nhưng thực ra hai cái này không ngang 
nhau, tâm chỉ là nguồn gốc tâm lí của nhân nghĩa lễ trí, 
"Tâm tức cái tâm trắc ẩn, xấu hổ và căm ghép, khiêm tốn 
và nhường nhịn, phải trái, là vốn có của con người, cho nên 
nói là cái tâm này" ("Tú thư chính ngộ”, Quyển 6). Nhan 
Nguyên kiên trì đạo đức là cái vốn có của nhân tâm, nhân 
nghĩa lễ trí sinh ra từ cái tâm đồng tình, tự tính, (tự giản 
lược), kính úy (kính sø) và chính nghĩa của con người, “Thấy 
đáng mừng vưi thì mùng vui, đáng bục tức thì bực tức” ("Tú 
thư chính ngộ", Quyển 3), đó là sự phản ánh tâm lí tự nhiên 
của con người đối vói tác dụng của sự vật. 

Nhan Nguyên kiên trì đạo đức bắt nguồn từ nhân tâm 
và nhấn mạnh tính tự giác của chủ thể đạo đức, đòi hỏi 
mọi người nội hóa nguyên tắc đạo đức thành ý thức chủ 
thể, làm cho hành vi của mọi người xuất ra từ sự tự giác 
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của bản tâm, làm nổi bật tính chất tự luật (tự ước thúc) 
của đạo đức. "Phàm là ý nghĩ không phải là lễ, hành động 
không phải là lẻ thì cần thân tâm của mình phải làm chủ. 
không bỏ đi ý nghĩ động và hành động động, thì cái mà 
động tất phải ỏ lễ, mà nhân tâm của mình thì đều lặp lại 
ỏ lễ rồi”. (Phàm phi lễ chỉ niệm, phi lẻ thi hành, tiện yếu 
tự ki thân tâm tố chủ. mạc khú động niệm động hành, tắc 
sỏ động tất tại vu lẻ, nhi kỉ chỉ thân tâm giai phúc hồ lễ 
hï"). (Tứ thư chính ngộ", Quyển 4). Ông thừa nhận tâm là 
nguồn gốc của đạo đức, nhưng không đồng ý coi tâm là 
nguyên tác hành vi hiện thực, muốn quy phạm hành động 
của mọi người một cách hữu hiệu, còn phải dưỡng tâm hoặc 
nói là cần có sự du nhập của quan niệm đạo đức. "Trong 
nhân tâm có nhân nghĩa và vị dục, nhưng phải làm sống 
dưỡng li, thì thành quả học tập mói có đại dụng đối vỏi 
toàn thể, nếu không thì cũng chỉ là khối máu thịt hỗn loạn 
mục nát mà thôi”. (Nhân tâm trung cụ hữu nhân nghĩa, vị 
dục, đản đắc hoạt lí dừng chỉ, tắc học thành cu toän thể 
đại dụng, phủ tắc huyết nhục hư hư nhỉ dĩ). (“Nhan Tập 
Trai tiên sinh ngôn hành lục". Quyển thượng). Không có sự 
nội hóa của nguyên tắc đạo đức và sự ngưng kết ö tâm của 
nó thì tân chỉ là một cục máu thịt. Chúng tỏ nhân nghĩa lễ 
trí tuy có ở trong tâm, nhưng việc nhận thức và tu dưỡng 
dạo đức vẫn rất cần thiết. 
lI - Chân lí của nhân tâm tức là sinh lí của nhân tâm. 
Ö thời Tống Minh. lí được coi là từ đồng nghĩa với đạo 
đức, là nguyên tắc đạo đức tuyệt đối chí thiện. Coi nhân 
nghĩa lễ trí là nội dung của tâm thì cũng như là lấy lí để 
qui định nhân tâm. Nhan Nguyên cho rằng, tâm có thể vượt 
qua để trỏ thành bản thể của vạn vật hay không thì cái tiêu 
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chí của nó chính là cái lí của bản tâm có còn không bị mất 
di hay không, có giác ngộ, nhận thức được mà không bị ám 
muội hay không. Ông nói: "Li trời tự ở nhân tâm, một khi 
được giác ngộ và chiếu rọi mạnh mề thì kẻ ngu muội cũng 
không thể không có ai là người khử tà quy chính" (Thiên lí 
tự tại nhân tâm, mạnh nhất giác chiếu, ngụ mông chi phu 
vô bất khả khú tà nhỉ qui chính). ("Tồn nhân biên", Quyển 
2). Lí là cái vốn có của nhân tâm, điểm này không có sự 
khác nhau giữa thánh nhân và kẻ ngu muội, chỉ khác nhau 
ö chỗ có giác ngộ nhận thức được hay không có còn hay 
không còn. Cho nên, cần phải cố gắng tìm được sự hợp 
nhất tâm với lí, làm cho lí nội hóa thành bản chất của tâm. 
"Mọi ý nghĩa phải nghĩ theo lí trồi, thì tâm mới đạt được 
vậy; mọi việc phải làm theo lí tròi thì thân thể mói đạt được 
vậy”. (Niệm niệm hướng thiên lí thượng tưởng, tâm thương 
đạt dã; Sự sự hướng thiên lí thượng tố, thân thướng đạt dã) 
(Nhan Tập Trai tiên sinh ngôn hành lục", Quyển hạ). Lí 
tröi tự ở nhân tâm, tâm thì lấy lí làm nội dung, nhưng tâm 
và lí có sự khác nhau nhất định, lí không phải là toàn thể 
của tâm, ngoài !í ra, tâm hình như còn có nội dung không 
phải là lí (phi lí). Mặt khác, lí thực ra không phải là bản 
chất tự nhiên của tâm, cần trải qua thân tâm chủ thể dựa 
sát và đồng nhất theo nó mới có thể nội hóa thành bản 
chất của tâm. Lí có tính khách quan là tiêu chuẩn để uốn 
nám cho đúng đắn thân tâm. Tâm và lí nằm trong mối quan 
hệ như gần như xa. 

Đặc điểm nổi bật khi bàn về tâm của Nhan Nguyên là, 
nói về họp nhất thân và tâm, ông vừa khẳng định lí là bản 
chất của tâm, lại vừa không phủ định ý nghĩa của dục vọng. 
Ông nói: "Nay cái tâm này là lí trỏi, là dương niệm vậy, 
thưởng làm cho cứng rắn, nhân dục, là âm niệm vậy, thường 
làm cho mềm yếu, tâm ta có cái bất định ư! Lí trồi tuy là 
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chủ, nhưng trường hợp với tỉnh người, nên dương hạ xuống, 
nhân dục tuy không có thể cắt bỏ chết, nhưng tuân theo lí 
tròi, là âm thượng lên vậy, tâm ta có cái bất hòa ưu!" (Kim 
phù tâm, thiên lí, dương niệm dã, thường lệnh cương; Nhân 
dục, âm niệm dã, thường lệnh nhu, ngô tâm hữu bất định 
hồ! Thiên lí tuy vị chủ, nhi thường họp hồ nhân tình dương 
hạ dã; nhân dục tuy vô năng tuyệt, nhỉ tuân hồ thiên lí, âm 
thượng đá, ngô tâm hữu bất hòa hồ) ("Nhan Tập Trai tiên 
sinh ngôn hành lục", Quyển thượng). Lí và dục là hai nội 
dung khác nhau của tâm, lí thì cứng rắn, dục thì mềm yếu. 
cứng rắn mềm yếu giúp nhau cho nên có thể ổn định, trên 
dưới giao cảm, cho nên có thể hòa hợp. Âm dương giao 
cảm mà hòa, hòa thực thì sinh ra vật; âm dương vận động 
một mình là đồng, đồng thì không có hàng rào che chắn. 
Cho nên, lí và dục tác dụng lẫn nhau, không thể phân khai 
dứt khoát được, đúng là cái này, thì sai là cái kia. Đương 
nhiên, Nhan Nguyên không thừa nhận lí và dục có giá trị 
như nhan đối vói tâm, mà vấn lấy quan niệm truyền thống 
để xác định ý nghĩa của lí và dục. Lí là bản chất của tâm, 
thuần túy chi thiện; còn dục thì có một loại trỏ ngại nào 
đó đối với sự nội hóa của lí. Tức cái gọi là lí niệm thắng 
thì tâm trong sáng, dục niệm thắng thì tâm đen tối. "Một 
ngày ngồi nghiêm chỉnh để tẩy rửa cái tâm, suy nghĩ về 
nhân dục, là bụi bẩn làm ô uế tâm vậy; lí trỏi, là sự trong 
lành tẩy rửa tâm vậy". (Nhất nhật đoạn tọa tẩy tâm, tư nhân 
dục, ô tâm chí trần cấu đã; thiên lí, tẩy tâm chỉ thanh lương 
dã) ("Nhan Tập Trai tiên sinh ngôn hành lục”, Quyển ha). 
Lí có tác dụng tích cực đối vói việc tồn tâm minh tâm. còn 
tác dụng của dục thì ngược hẳn lại. Vì thể, nói về khuvnh 
hướng tư tưởng Học thuyết về tâm của ông văn lì nâng lí 
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lên và ấn dục xuống, đòi hỏi mọi người phải" làm ít dục đi 
để thanh tâm" (Như trên), bảo vệ cho tâm không bị ô uế 
của dục che lấp, để thuần túy chí thiện _ 

Xuất phát từ sự lí giải song trùng về nhân dục, Nhan 
Nguyên cho rằng nhân dục tuân theo lí trời mới là nhân, 
dục chính đáng. nó bao hàm cái lí của nhân dục thính đáng 
mói là cái li thuần túy chí thiện. Do đó, ông phân cái lí của 
nhần tâm ra thành hai loại: Chân lí và sinh lí. Ông nói: 
Chân khí của vũ trụ túc là sinh khí (sức sống) của vũ trụ. 
Chân lí của nhân dân tức là sinh lí của nhân tâm. Tất cả 
nó là chân lí, tự tất cả nó là sinh lí. Một mình tỉnh vi tự 
tất cả nó là sinh lí, mỏi tích lại tất cả cải chân lí và chân 
khí của cả vũ trụ, giúp cho vũ trụ sinh sản ra cái khí của 
sự sống". (Vũ trụ chân khí tức vũ trụ sinh khí, nhân tâm 
chân l¡ tức nhân tâm sinh lí. Toàn kì chân lí, tự toàn kì sinh 
lí. Vị độc tự toàn kì sinh lí, phương thả tích toàn chân lí 
giả nhỉ toàn vũ trụ chi chân khí, di phù vũ trụ sinh sinh chỉ 
khí) (“Tập Trai kí dư", Quyển 1). Chân lí là cái lí tuyệt đối 
khách quan thuần túy chí thiện, sinh lí là cái lí duy trì sự 
sống thể hiện trong đöi sống hiện thực, chúng thống nhất 
Ỏ trong tâm, chân lí bao hàm (chúa đụng) sinh lí một cách 
nội tại, sinh lí cần dựa vào chân lí. Điều kiện nhu cầu cơ 
bản duy trì sinh mệnh được uyển chuyển nâng lên tói độ 
cao của cái lí căn bản, có sự kết họp quy định lí tính của 
con người với nhu cầu cảm tính, phản đối Tống Nho quá 
ư theo đuổi ý nghĩa giá trị lí tính. Chân lí và sinh lí thống 
nhất öỏ tâm, chứng tỏ chủ thể đã nắm vững chân lí mới có 
thể làm cho nhu cầu cảm tính của nó phù hợp vói quy định 
tất nhiên cửa nó, còn chân lí chỉ có khi chủ đạo được sinh 
li thì mói có ý nghĩa thực tại. Sự thống nhất của hai cái này 
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thực chất là sự trừu tượng và thắng hoa của lí luận hợp 
nhất thân và tâm. Ö đây, lại qui định một lần nữa tâm vượt 
qua tồn tại cá thể được tâm học nêu lên, vào trong cá thể. 
Nói về ý nghĩa hiện thực xã hội, chân lí chỉ về nguyên tắc 
đạo đức của xã hội phong kiến, Nhan Nguyên đặt nó ở nhân 
tâm, quy định là bản tính của con người và cho rằng chỉ 
cần khơi dậy được cái tâm đạo đúc thì không những sinh 
lí ngày một thuần túy đồng thời có thể còn tiến tói "nấm 
chắc được cái chân khí của vũ trụ", "để giúp nâng dậy cái 
khí sinh sôi của vũ trụ". (Như trên). Ông coi tâm là sức 
mạnh tinh thần quyết định tất cả. 


Đã coi nhân nghĩa lễ trí là nội dung của tâm, thì liên 
quan đến quan hệ giữa tâm và tính. Nhan Nguyên cho rằng, 
về bản chất chung là đồng nhất. "Tâm, tính, minh đúc, đều 
là một vậy. "Đại học" nói về tâm, chính là tính vậy; “Trung 
dung" nói về tâm chính là tâm vậy. Tính từ "Nhân sinh mà 
ra, chính là để cho nó hư linh, chính là để cho nó có nhiều 
lí, nên là sự vậy. Không như vậy thì tâm chết rồi". (“Nhan 
Tập Trai tiên sinh ngôn hành lục”, Quyển Thượng). Tâm 
tức tính, tính tức tâm. Nói một cách cụ thể, tính là sự qui 
định bản chất đối vói tâm, nó cho thấy sự hư linh minh giác 
của tâm, biểu hiện tâm có nhiều lí và ứng vói tính chất của 
vạn vật. Tâm ở đây chủ yếu là chỉ về cái tâm đạo đức, do 
trồi sinh ra. "Chữ tính này từ "Sinh tâm" mà ra, chính là để 
nói về sau khi con người ta sinh ra, nếu nhân sinh mà đã 
tĩnh, thi là đạo trồi rồi, sao lại còn gọi là tính vậy?" ("Tồn 
tính biên", Quyển 1). Tâm tức là đạo tròi ỏ người, tính chính 
là quy định đối với nhân tâm không thể tồn tại ngoài nhân 
tâm. Tâm và tính là một thể. 
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lH - Thân và tâm nhất trí gia tăng công sức. 


Nhan Nguyên bàn về tâm, ông nhấn mạnh thân và tâm 
hợp làm một chứ không phải là hai. Đó là sự quán triệt 
trong Học thuyết về tâm của ông về học đi đôi với hành 
mà ông đã nêu ra. Sau trồi Nam Tống, Học thuyết Trình 
- Chu thịnh hành, kéo đài cho đến triều Minh, đoạn chót 
của trào iưu này, việc học sau đó ngày càng cố níu bám vào 
những lồi trích dẫn và chú giải làm vốn liếng tiến thân và 
ngày một thoát li dần khỏi thực tế xã hội. Thế là lập tức 
Vương học dấy lên, nhằm mục đích kêu gọi sự tự giác từ 
nội tâm con người không theo giáo điều, tự làm chúa tế, 
nhưng sau khí truyền bá được một thöi gian, cuối cùng lại 
rơi vào cuồng Thiền. Học thuyết kính thế trí dụng dấy lên 
giữa thời Minh - Thanh, chính là sự phê phán và uốn nắn 
để trỗ về với chính nghĩa (phản chính) đối với việc bàn 
suông về tâm và lí của hai học gia Chu và Vương. Học 
thuyết về tâm của Nhan Nguyên đá phản ánh phong cách 
và diện mạo mang tính thời đại, lại mang sắc thái Tiêng của 
cá nhân. Ông hết sức bất mãn với phong cách học tập" bàng 
quan bàn về tâm và tính, đến lúc lâm nguy sắp chết rồi mới 
ra tay báo đáp quân vương" vào cuối triều Minh, ông cho 
rằng Chu học và Vương học tuy có sự khác nhau hoặc là 
nặng về lí hoặc là nặng về tâm, nhưng đều không sát hợp 
với thực tẾ, sự nguy hại cho mọi người thì nghiêm trọng như 
nhau. "Nếu như ngừng thực hiện Vương học mà chỉ thực 
hiện một mình Chu học không thôi, thì không làm đau xót 
người không? Nếu ngừng thực hiện Chu học mà chỉ thực 
hiện một mình Vương học không thôi thì không làm đau 
xót người ta ư?" (Quả tức Vương học nhi Chu học độc hành, 
bất sát nhân gia? Quả tức Chu học nhi độc hành Vương 
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học, bất sát nhân gia?") ("Tập Trai kí du", Quyển 6). Sự 
phê phán của Nhan Nguyên đối với Chu - Vương thực ra 
không phải là không đồng ý vỏi những quy định về lí và 
tâm của hai ông, mà là phản đối việc hai ông đảm luận cao 
siêu rộng lón, không lấy thân và tâm để thủ nghiệm lí luận 
của mình, không ra sức đi sâu vào thực hiện thực tiền. Để 
đề phòng tâm trỏ thành quái vật thoát lí tồn tại hiện thực, 
Nhan Nguyên liền hạn chế tâm ở trong cơ thể con người, 
và nhấn mạnh sự họp nhất giữa tâm và thân. 


Nhan Nguyên kiên trì tư tưởng một thân một tâm là 
then chốt (đầu mối) của trồi đdât và cho rằng tâm tuy là 
bản thể của vạn vật, nhưng không vượt quá thân thể con 
người, mà có tính đồng nhất vỏi thân thể. Ông nói: "Đạo 
Phu Tử của ta, là đạo hợp thân, tâm và sự vật làm một 
vậy". (Như trên). Tâm tách rởi thân không phải là tâm của 
con người, thân không có tâm thì là một đống vật chết, hai 
cái này không thể tách rồi. Chu Hi chú thích "Đại học”: 
"Thân có chút căm phẫn", dẫn lồi của Trình Tủ nói: "Cái 
thân "thân hữu” được coi là tâm ("Đại học Chương củ"). Về 
điểm này bàn luận khác. "Lấy "thân" cải thành tâm”, lại nêu 
ra những ý kiến như vậy là chia thân tâm ra thành hai rồi”. 
("Tứ thử chính ngộ", Quyển 1). Trình Chu cho là tách röi 
thân còn có cái riêng nữa gọi là tâm, nguồn gốc sâu xa của 
những sai lầm của ông là chịu ảnh hưởng của nghĩa lí Phật 
giáo, "Nói chung lóp hậu Nho giải thích sách làm sai lạc cả 
nghĩa những cái đó đều là do Thích Thị nặng về tâm mà 
nhẹ về thân, không chía làm hai". (Như trên). Phật giáo 
theo đuổi thế giói bên kia, phủ định cuộc sống hiện thực, 
đương nhiên là coi trọng cái tâm mà coi nhẹ cái thân. “La 
thì thấy tâm, và cái thân là một vậy". (“Sự tắc kiến tâm dã, 
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thân đá, nhất dã) (“Tú thư chính ngộ", Quyển 3). Thân và 
tâm họp làm một, chứ không phải là hai. 

Thân và tâm không chỉ có sự họp nhất về bản thể, mà 
còn về công phu cũng có tính nhất trí, tức "Thân tâm nhất 
trí, gia tăng công súc” về tu dưỡng, chủ kính hay là chủ tĩnh, 
Lý học thời Tống Minh tranh luận không ngừng. Khuynh 
hướng của Nhan Nguyên ö Chủ Kính, nhưng không đồng ý 
coi tỉnh là kinh, chỉ cố gắng ö chố ý niệm chủ quan. Ông 

ói: “Chú kính, bề ngoài trông dễ coi, nhưng bên trong hỏng 
h "chổ thiền học. Người xưa dạy người vẩy nước quét nhà, 
thì vấy nước quét nhà là chủ kính, dạy ứng đối vói tiến 
thoái, thì ứng đối với tiến thoái là chủ kính, dạy lễ, nhạc, 
xạ (bán), ngự (phòng ngự), thư (sách), số thì số độ, âm luật, 
thẩm cố (thẩm tra bền chắc cứng rấn), khánh khống, điểm 
họa, thừa trừ (nhân chia), không có cái nào là không chủ 
kính. Cho nên nói rằng: "Chấp sự kính", (chấp kính của sự), 
cho nên nói rằng: "Kính ki sư" (kính sự của nó), cho nên 
nói rằng: "Hành đốc kinh (ra súc kính) đều là thân tâm 
nhất trí gia tăng công sức (gia công), không ở đâu là không 
kính cả”. ("Tin học biên". Quyển 4). Kính không thể chuyển 
ö tính tọa, thu nhiếp, từ hành, hoãn ngữ, mà là phải lấy 
nguyên tắc nghiêm túc, thành kính để xử lí hết thảy mọi 
việc hàng ngày. Kính không thể chỉ ỏ tâm, mà càng cần 
phải ỏ thân, chỉ có thân tâm hợp nhất, cùng nhau gắng sức 
mới có thể không có lúc nào, không có chỗ nào là không 
kính. Ông nhiều lần viện dẫn sách cổ thöi cổ đại để nói rõ 
li luận của mình, như ông đã phát triển câu nói của Mạnh 
Tủ để nói: "Giữ lấy cái chí của mình", chính là học kính 
tâm vậy”, "không bỏ phí cái khí của mình" chính là học kính 
thân vậy... Thân, tâm, là một vậy; giữ lấy vậy, không bỏ phí 
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chính là cái công trí nhất vậy" (“Trí kì chí”, kính tâm chỉ 
học dã, "Vô bạo kì khí", kính thân chỉ học dã,... cái thân 
đã, tâm đã, nhất dã; trì dã, vô bạo đã, trí nhất chỉ công đã) 
("Nhan Tập Trai tiên sinh ngôn hành lục", Quyển hạ). Cái 
gọi là thân tâm nhất trí gia tăng công sức tức là nói ý thức 
chủ quan phải nhất trí với hành vi thục tế, tính mệnh nghĩa 
lí không thể chỉ dừng lại Ở trên đầu lưỡi, mà phải dùng thể 
lực của cơ thể mà thực hiện, chỉ có trong thực hiện thực 
tiễn, mói có thể làm cho thân và tâm hợp làm một. 


Mệnh đề thân tâm nhất trí gia tăng công sức của Nhan 
Nguyên đã nhấn mạnh tầm quan trọng của thực tiễn, dù nỏ 
không phải là thực tiễn mang ý nghĩa hiện đại, nhưng trên 
mức độ nhất định đã đột phá thực tiễn đạo đức thuần túy 
cổ đại. Học thuyết tam vật lục phủ lục nghệ mà ông suốt 
đồi nêu ra và hướng dẫn, đã đề cập tói nhiều mặt của đòi 
sống xã hội, mà không giỏi hạn ỏ tu thân dưỡng tính. "Làm 
và học của con người, là tư tưởng trong tâm, đàm luận ö 
trên miệng, thì dù có đến hàng trăm ngàn nghĩa lí cũng 
không bằng bản thân thực hiện một cái lí làm thực vậy". 
(Nhân chỉ vi học, tâm trung tư tưởng, khẩu nội đàm luận, 
tận hữu bách thiên nghĩa lí, bất như thân thượng hành nhất 
lí chỉ vi thực đã). ("Nhân Tập Trai ngôn hành lục", Quyển 
thượng). Để thực hiện lí luận của mình, ông đãi học lễ, 
hành y, gọi giảng đường của mình là "Tập trai". Ông còn 
chỉ ra, thân tâm vốn là hợp nhất vô nhị, và không phải là 
sự hóp tác con ngưởi làm, nhưng nặng về tâm, nhẹ về thân 
sẽ có thể tự người làm mà làm cho thân tâm phân làm hai, 
muốn làm cho thân tâm nhất trí thì nhất quán nhất trí gia 
tăng công sức. "Cho nên học thuyết lục nghệ, không chờ 
sau này dung họp làm một mói tụ thay răng sữa, đó chính 
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là thân tâm, đạo nghệ nhất trí gia tăng công sức vậy". (Cố 
lục nghệ chỉ học, bất đại hậu phật dung hợp nhất phiến nãi 
tự đồng điều tức thân tâm, đạo nghệ nhất trí gia công đã) 
("Tồn học biên", Quyển 1). Ông nhấn mạnh thực hiện bằng 
sức lực và tọa thiền (ngồi yên) là điểm phân biệt bên sông 
bên núi về tận tâm giữa Nho gia và Thích Thị. "Lúc nhà 
Nho ta học tập thực hành bằng sức lực, cho nên là trị tâm; 
Thích Thị thì tĩnh tọa trong nhà yên lặng, bỏ hết mọi việc, 
cách li quần chúng, để cầu trị tâm"; (Thích Thi tắc tịch thất 
tỉnh tọa, tuyệt sự li quần, dĩ cầu trị tâm) (“Nhan Tập Trai 
tiên sinh ngôn hành lục", Quyển thượng). Ông cười châm 
biến các nhà lí học chỉ nói về tâm tính trên đầu lưỡi, hếễ 
bắt tay vào tính toán thì chín mươi chín phần là sai, "Ngược 
lại không bằng người nông dân có tay nghề chuyên tâm 
quyết chí trồng cây dâu". (Phản bất như kỹ nghệ nông tang 
chuyên tâm trí chí giả) ("Tú thư Chính ngộ", Quyển 6). 
Người nông phu có kĩ thuật tuy không bàn luận về tâm và 
tính, nhưng có thể thân tâm nhất trí gia tăng công sức vào 
việc mình tìm, cho nên họ trị tâm hon cả Lí học. 

Nhan Nguyên bàn về tâm nhấn mạnh thân tâm họp 
nhất, nhất trí gia tăng công sức, hạn chế ý thúc ở trong sự 
tồn tại của chủ thể, từ bản thể đến công phu đều đề xướng 
ra một loại học thuyết kết hợp ý thức chủ thể với cảm tính, 
lấy học đi đôi với hành để khắc phục nói suông về tâm và 
tính. Học thuyết của ông có ảnh hưởng rộng lón và có ý 
nghĩa quan trọng trên lịch sử phát triển triết học truyền 
thống. Đương thöi có người nói: "Việc học vào cuối thöi 
Nhan, mấy chục năm này, đồng đảo kẻ sĩ trong biến hạ. 
ngả theo như gió cuốn". ("Đào Chân Phu: "Tần Quan Tấn 
Cảo tự"). Những người gần đảy như Chương Thái Viêm, 
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Lương Khải Siêu cũng đánh giá rất cao về ông. Trong Học 
phái Dương Minh. tâm biểu hiện khuynh hướng vượt qua 
chủ thể. Học thuyết về tâm của Nhan Nguyên làm cho nó 
trỗ về với chủ thể, đả thực hiện được sự họp nhất giữa tâm 
và thân trong chủ thể. 

Tiết VI. Tâm trí khí huyết của Đới Chấn. 

Đói Chấn (1723 - 1777), vào giữa ngọn nguồn (còn gọi 
Phác học Khảo cứ học (túc Học vấn thiết thực - ND) thời 
nhà Thanh, dựa vào hình thức khảo cứ, ông đã phê phán 
Trình, Chu, Lục, Vương và soạn thành cuốn chuyên tác về 
phạm trù triết học cổ đại là "Mạnh Tủ tự nghĩa só chúng", 
ỏ đó, ông đã trình bày sâu sắc về một số phạm trù" quan 
trọng. Ông bàn về tâm, phê phán hai nhà triết học Chu, 
Vương coi ý kiến của tâm là lí, coi thiên kiến chủ quan là 
quan điểm chân lí tuyệt đối, kiên trì tâm nương tựa vào sự 
vật khách quan, lấy khi bàn về tâm, đã tiến hành tồng kết 
phạm trù tâm cổ đại. 

l- Tâm chính là sự hội qui của bách thể tai mắt. 

Qui dịnh về tâm của Đói Chấn đá vút bỏ hàm nghĩa 
bản thể của nó. Ông đã phủ định sự đồng nhất trực tiếp về 
Bản thể luận giữa tâm và lí, mà nổi lên tính thứ hai trên 
Nhận thức luận và nhân tố cảm tỉnh trên Luân lí học của 
nó. Tâm không còn là bản nguyên và chúa tể của vũ trụ 
vạn vật nữa. 

1) Tâm chủ ở bách thể tai mắt. là cơ quan tư duy. Đói 
Chấn nói: "Tất cả những mùi vị thúc ăn những phân biệt 
về thanh sắc sinh ra đều có cái tâm, tâm chính là nơi hội 
qui của những cái linh thiêng của bản thể tai mất vậy". 
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(Phàm thực vị biệt thanh bị sắc nhỉ sinh giả giai hữu tám, 
tâm giả, nhĩ mục bách thể chị linh chỉ sỏ hội qui đã) (“Tụ 
ngôn” trung, "Đói Chấn tập”, dưới đây cũng như vậy). Con 
người đêu có cái tâm, nó là nguồn gốc của linh tỉnh của 
bách thể tai mắt, giống như thần kinh trung khu hay đại 
não mà thời hiện đại nói, nó có công năng tư duy, "như vậy 
cái suy tư là khả năng cúa tâm vậy" (“Thị tư giả tàm chỉ 
năng dã") (Như trên). Tai mắt liên hệ mật thiết và không 
thể chia cất với tâm. 

Thứ nhất, tâm và tai mắt. mỗi cái có tác dụng nhận thức 
khác nhau, không thể thay thế lần nhau. Ông nói: "Tâm tri 
khi huyết, có khả năng tự có, miệng có thể phân biệt được 
các vị, tai có thể phân biệt được các âm thanh, mắt có thể 
phần biệt được các màu sắc, Tâm có thể phân biệt được 
vác lí nghĩa". (Mạnh Tủ Tự nghĩa só chứng”, Thường, sau 
này gọi tất là "Só chúng"). Cơ quan cảm giác tai mắt và 
tâm thuộc về những cơ quan nhận thức khác nhau, có công 
năng nhận thúc khác nhau. Nhận thúc là sự phản ánh của 
chủ thể đối vói khách thể, chịu sự hạn chế của bộ máy nhận 
thức của bản thân chủ thể. Bộ máy riêng nào đó chỉ có thể 
nhận thức được một loại hiện tướng nào đó tướng ứng giữa 
khách thể và nó, mà tâm thì có thể từ trong các tài liệu 
thu nhận được của có quan cảm giác đã khái quát được bản 
chất của sự vật, tức là phân biệt được lí nghĩa. Đói Chấn 
cho rằng, các bộ máy nhận thúc khác nhau đó, mỗi cái có 
khả năng riêng của nó, không thể thay thế lẫn nhau. "Tâm 
có thể điều khiển tai mắt, mũi miệng, không thể thay khả 
năng của tai, mắt, mũi, miệng, mỗi cái đều tự có khả nãng 
riêng của mình vậy, cho nên không thể làm hộ cho nhau 
được" (Như trên). Ông lại nói: "Người mù, thì tâm không 
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thể thay mắt mà nhìn được; Người điếc, tâm không thể thay 
tai mà nghe được. Như vậy tâm cũng bị hạn chế ở sự phân 
chia vậy". ("Đáp Bành tiến sĩ Doãn Sơ Thư", "Văn tập", 
Quyển 8). Tai mất mũi miệng, mỗi cái đều bị hạn chế bởi 
sự phân chia, không thay thế lẫn nhau, càng không thể thay 
cho tâm phân biệt được lí nghĩa, giống như vậy, tâm cũng 
có sự hạn chế của bản thân, nó không thể thay tai mắt để 
cảm biết âm thanh và ánh sáng, tâm tri khí huyết mỗi cái 
cũng bị hạn chế bởi sự phân chia, về điều này, có thể chứng 
minh được bằng khoa học hiện đại. 

Thú hai là, tâm tri cao hơn sự hiểu biết của tai mắt, 
miệng mũi. Cø quan cảm giác tai mắt chỉ có thể nhận thức 
được hiện tướng của sự vật, tâm thì có thể đi sâu vào nhận 
thúc bản chất của sự vật. Cái trước là nhận thức cấp thấp, 
cái sau là nhận thức cấp cao. Đỏi Chấn nói: "Như vậy những 
điều mắt thấy, tai nghe không thể không rộng rãi, nhưng 
sự việc thì lại được làm rõ ỏ tâm. Một sự việc mở rộng 
khiến cho không có dư thừa, hơn một việc mà cũng như 
vậy, lâu rồi, sự sáng suốt của tâm tri s tích đến sự thông 
minh của Thánh nhân, tuy việc chưa học, đâu đủ để nghiên 
cúu cái trí thông minh của nó". (Nhiên văn kiến bất khả 
bất quảng, nhỉ vụ tại năng minh vu tâm. Nhất sự khoát 
nhiên. sử vô dư uần, cánh nhất sự nhỉ điệc như thị, cửu chỉ, 
tâm trí ch: mính, tiến vu thánh trì, túy vị học chỉ sự, khỉ 
túc đĩí cùng kì trí tai ("Só chứng", Hạ). Tri kiến văn hạn chế 
ở đói tướng nghe nhìn, trí tâm tư là nhận thức về tính chung 
của sự vật. có thể từ cái đã biết mà suy ra đến cái chưa 
biết, ông gọi quá trình nhận thức đó là "học để tiến tói thần 
mình”. Mật khác mà tâm tri cao hơn của sự hiếu biết của 
tai mắt là tâm "làm chủ bách thể tai mắt". ("Nguyên Thiện", 
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Trung). Nói một cách khác là, cơ quan cảm giác tai mắt 
chịu sự chỉ phối của tâm. Đói Chấn nói: "Cơ quan tai mắt, 
miệng múi mối cái đều có cái điều khiển, còn nó tâm thi 
một mình không có cái gì điều khiển, cơ quan tâm thống 
chủ ở trên để sai khiến, tất cả những loại thuộc khí huyết 
như thế này đều là như vậy". (Nhi mục khẩu tị chỉ quan các 
hữu sở tư, như tâm độc vô sỏ tư, tâm chỉ quan thống chủ 
hồ thượng di sử chi, thử phàm huyết khí chỉ thuộc giai 
nhiên") ("Tự ngôn", Thượng). Nói tâm không có cái gì điều 
khiển, thực ra, không phải là nói tâm không có chúc trách 
nhận thức của mình, mà là chỉ sự khác nhau về chức năng 
cụ thể giữa nó và cơ quan tai mắt, miệng mũi, trực tiếp 
phản ánh thuộc tính riêng của sự vật, sự điều khiển của 
tâm chính là tác dụng thống soái, chí phối đối với có quan 
tai mắt, miệng mũi, là tác dụng chủ đạo trong nhân thức. 
Cø quan cảm giác dưới sự chủ trì sai khiến của tâm, tiếp 
thu và thu nhận các thông tin của khách thể, sau đó thống 
nhất phản hồi các thông tin đó về cho tâm. Vì thế nói, "Tai 
mắt bách thể hội qui ở tâm" (“Mạnh Tủ tư thục lục”, hạ). 
Tâm là hạt nhân của nhận thúc, là chúa tể của nhận thức. 

Thú ba là, tâm tri không tách rồi sự hiểu biết của tai 
mắt. Tâm và tai mắt, mỗi cái có khả năng riêng mà không 
thay thế cho nhau được, không có những tài liệu do cø quan 
cảm giác tai mắt cung cấp, tri sẽ không thể tưởng tướng 
được. Đói Chấn kiên trì nhận thức luận của cảm giác luận, 
ông thừa nhận nhận thức của con người là tù đối tướng 
khách thể tói, "mùi vị, âm thanh và màu sắc tại vật mà tiếp 
vói khí huyết của ta; lí nghĩa tại việc, mà tiếp với tâm trí 
của ta". ("Só chứng", Thượng). Lí nghĩa được coi là sự trừu 
tướng của thuộc tính bản chất của sự việc, nó không phải 
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là sinh ra từ chỗ không có, mà là sự chất lọc và thăng hoii 
thêm một bước đối vói thành quả nhận thúc cảm tính". Cơ 
quan tui mắt, mũi miệng tiếp với vật, mà tâm thông suốt 
với cái phép tấc của nó". ("Độc Mạnh Tử luận tính", "Văn 
tập”, Quyền 8). Cái gọi là thông suốt, là thông suối trên có 
sở tổng hóp. chỉnh lí. Tai mắt tiếp xúc với vật chỉ có thể 
nhận thức được âm thanh, màu mùi vị, chỉ có thông vỏi 
phép tắc đó thì mới có thể thấy rõ được bản chất của sự 
vật. Ông còn ví dụ quan hệ giữa tâm và tai mắt này như 
đạo vua tôi: "Cơ quan tại mắt. mũi miệng, là cái đạo bề 
tôi: cø quan tâm, là cái đạo quân vương; Bây tôi làm theo 
năng lục của mình, còn vua thì chỉnh đốn cái đáng chê trách 
của mình”. (Nhi mục tị khẩu chỉ quan, thần đạo đã; Tâm 
chỉ quan, quân đạo dĩ; Thần hiệu kì năng nhỉ quân chính 
ki khả bï), (“Só Chứng". Thượng). Tâm không cảm biết sự _ 
vật một cách cụ thể, chỉ tiến hành gia công xử lí đối vói 
các tài liệu do cơ quan tai mắt cung cấp, và thông qua 
chúng để hiểu biết được bản chất nội tại của sự vật, 

Nhung, lí luận trình bày trên đây của Đói Chấn không 
hoàn thiện. Ông dùng tai mắt tiếp xúc vói vật, tâm tiếp xúc 
với lí nghĩa, điều đó có chứa đựng nhân tế thực thể hóa li 
nghĩa và dẫn tói việc ông khuyếch đại công dụng của tâm 
trí lên một cách không thỏa đáng. 

2/ Tâm là thần mình, là một ranh giói tỉnh thần siêu việt. 
Đói Chấn nói: "Tất cả những cái nhò bên ngoài nuôi dưỡng, 
đều là do bởi tai mắt, mũi miệng, mà tỉnh lực (khí phách) 
mạnh thì có thể ghỉ nhó được. Cái mà tỉnh lực (khí phách) 
phụ thuộc đó còn được thì chính là anh. Còn đối với những 
cái không lấy được ở kí úc, những cái đã học hỏi được thì 
chỉ là những cái không phải là tâm nhận được mà thôi, 
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chúng được tiẻu hóa biến thành tâm trị ta, tảm trí ta, mà 
đạt tới múc cao tột cùng là tối được cái mình cua thánh 
nhân. Cái thân minh giống đúng như cái tâm vây. nó không 
phải là tâm nhưng lại tư tâm, mà cái hi được ấn chứa ö đó 
gọi là trung vậy". (Phàm tư vu ngoài dĩ dưỡng giả, giai do 
vu nhi mục tỉ khẩu, nhí phách cường tắc náng kí ức, thử 
thuộc chỉ phách giả tồn chỉ dĩ nhĩ. Chí vụ vô thủ hồ kí úc, 
vấn học sở đác, phi tâm thụ chỉ nhỉ dĩ, nãi hóa nhỉ vì ngã 
chỉ tâm tri, ngã chỉ tâm tri, cục nhi chỉ hồ Thánh Nhân chỉ 
thần minh hi. Thần minh giả, do nhiên tâm dâ phi tâm tự 
tâm nhi lí tầng vu trung chỉ vị dã) (“Tự ngôn", Hạ). Đoạn 
nói này có ba lớp hàm nghìa: Thứ nhất la, nhận thức thu 
được của cơ quan cảm giác tai mắt do "tinh lực” (khí phách) 
phụ trách bảo tồn và ghi nhỏ, cái này »ẽ từ bộ môn trung 
khu của nhận thức lại phân ra một thứ tầng. Đöi Chấn cho 
rằng, tỉnh lực (khí phách) có cả hình và thần, là môi giói 
giữa tai mắt và tâm tri. Sự phân chia này, một mật đã làm 
sâu sác thêm nhận thức vê quá trình nhận thức, đã phản 
ánh sự sâu sắc hóa của tư duy, mặt khác lại cản trỏ và cắt 
đứt quan hệ trực tiếp giữa tâm và cơ quan cảm giác tai mắt, 
Thứ hai là, tâm tri lại do khi phách chuyển hóa thành. Nhận 
thức tuy là sự phản ánh về thuộc tỉnh của khách thể, nhưng 
có thể chuyển hóa thành thuộc tỉnh của bản thân chủ thể 
Nhân tâm không chỉ tiêu cực tiếp thu thông tin của khách 
thể, cảng phải tiêu hóa chúng thành ý thức của con người. 
Học vấn hóa thành tâm trí tiếp xúc được đến vấn đề hình 
thành ý thức. mà tâm không lấy ö kí úc thì đã mở rộng 
thêm vết rạn nứt giữa tâm và có quan cảm giác. Thú ba là, 
Tâm có thể đến được tói thần minh, đạt tói sự dồng nhất 
vói lí. Nói một cách để hiểu là, thần minh tức là ý thức hóa 
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của lí, ý thức tư tưởng là sự ngưng kết của thành quả nhận 
thúc, thần minh được coi là trình độ cao nhất của tâm tri, 
là sự nội hóa của lí và sự thuần hóa trong ý thúc, là chân 
lí thuần túy, là nhận thúc siêu việt. 

Đói Chấn coi thần minh là sự khác nhau về bản chất 
giữa con người với các sinh mệnh khác. "Sự khác nhau giữa 
con người với các loài cầm thú là ð chỗ tuy cùng có cái rất 
tỉnh khôn trong sáng, nhưng chỉ riêng con người mói có thể 
tiến tói thần minh". (°Só chứng". Thượng). Sự tỉnh khôn 
trong sáng, là công năng nhận thức của tâm, tâm của cầm 
thú cũng có thể biết được các vật, nhưng duy chỉ có tài năng 
của con ngưỡi thông qua học tập mói đạt tói trình độ thần 
mỉnh. Ông tiến tói chỉ ra, dù là sự trong sáng của nhân tâm, 
công năng nhận thức của nó cũng có sự khác biệt về mức 
độ lón nhỏ. Ông ví nhận thức tỉnh thần trong sáng rõ ràng 
là sự quan sát đối chiếu, "sự tinh khôn trong sáng của tâm, 
lón nhỏ có khác nhau, như ánh sáng của ngọn lửa chiếu 
vào các vật, ánh sáng nhỏ thì phải chiếu" gần, thì cái vật 
được chiếu đó mới rõ không sai làm, cái mà không chiếu 
vào thì nghi ngờ thừa nhận sai lầm, cái không sai lầm thì 
gọi là lí”. (“Ki tâm chỉ tỉnh sảng, cự tế bất đồng, như hỏa 
quang chi chiếu vật, quang tiểu giả, sỏ chiếu đã cận, sở 
chiếu giả bất mậu dã, sỏ bất chiếu tư nghi mậu thừa chỉ, 
bất mậu tư vị đắc lí). (Như trên). Ảnh sáng lón thì chiếu 
được xa, "có được cái lí nhiều mà mất "\í". Ánh sáng chiếu 
có phân ra chiếu gần, chiếu xa, chiếu sáng, chiếu tối, sự 
tỉnh khôn trong sáng có sự phân biệt người linh minh và 
tối tăm mê hoặc, mấu chốt là ở chỗ có thể đạt được thần 
mình hay không. Ông chỉ ra, nhân tâm tuy linh, nhưng có 
lúc bị che chắn và xa cách không thể thông được, để được 
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tới nó mà không bị che chắn và xa cách thì không có cái 
gì là không thông suốt cái đó, gọi là thần minh" (Như trên). 
Loại quan sát đối chiếu này có sắc thái phản ánh luận máy 
móc. Chúng ta không khó phát hiện ra rằng "Thần minh" 
mà Đói Chấn nói, thực tế là chỉ một loại trình độ nhận 
thức, hễ cứ đạt tói thần minh thì như vậy là đã tiến vào 
vương quốc tụ do về nhận thức. 

Nhưng, Đói Nhân thục ra chưa dừng lại ỏ đây, mà ông 
còn chỉ ra thêm rằng thần minh do lí hóa thành, cho nên 
có thể hợp được vói trồi đất. "Thần minh của con người 
xuất ra ở tâm, trung chính, không có gian tà, minh đức của 
nó họp với tröi đất rồi". ("Nguyên thiện", "Văn tập", Quyển 
8). Đức hợp với trồi đất là sự theo đuổi cao nhất của Học 
thuyết về tâm cổ đại, Đói Chấn cũng không có thoát ra 
khỏi mô thức tư duy hợp nhất thiên và nhân này. Ông lấy 
tâm thần minh họp vói tất cả mọi nguyên tấc nhân luân 
của vật và lí. “Tù tâm tri mà xuống đến thần minh, để nói 
về sụ, thì thiên hạ qui về nhân (ái); để nói về tài năng thì 
thiên hạ qui về trí tuệ. Gọi cái sự không thay đổi của nó 
là tín, gọi cái họp biến của nó là quyền". (Do tâm tri nhỉ 
đê vu thần minh, dĩ ngôn hồ sự, tắc thiên hạ qui chi nhân; 
đi ngôn hồ năng, tắc thiên hạ qui chỉ trí. Danh kì bất du 
vị chỉ tín, danh kì hợp biến vị chỉ quyền). ("Nguyên Thiên", 
Thượng), thậm chí thành, đạo, mệnh v.v... cũng không có 
cái gì là không họp với nhau. Điều đó làm cho thần mình 
đi vượt quá phạm vi nhận thức luận, mà mang màu sắc thần 
bí. "Vậy là cái khí huyết là sự biến hóa của trời đất; cái 
tâm tri là cái thần của trời đất" ("Thị cố huyết khí giả, thiên 
địa chỉ hóa. Tâm trỉ giả, thiên đông chỉ thần). (Như trên). 
Nói như vậy là đã thổi phồng ý nghĩa của tâm. 
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3) Tâm là Chúa tể của hành vị, là thực thể quan HIỆm 
về (ính đạo đức. Hành vì của con người chịu sự chỉ phối 
của tư tưởng của bản thân, Đói Chấn qui nguyên loại tính 
năng động này về tâm. Ông nói: "Hoặc là một nhà, hoặc là 
một nước hoặc thiên hạ, sự của nó phải do thân thể xuất 
ra, nó tâm làm chủ nó. Ý có trước, tri dẫn đắt". (Hoặc nhất 
gia, hoặc nhất quốc, hoặc thiên hạ, kì sự tất do thân xuất 
chi, tâm chủ chỉ, ý tiên chỉ, tri khải chỉ.) ("Nguyên thiện". 
Hạ). Hành vi của con người được qui định là chỉnh thể phức 
họp, nhiều loại nhân tố. Được coi là hành vi tự giác, nó có 
quan hệ trục tiếp với sự lựa chọn chủ quan của con người. 
Mọi người chỉ có nhận thức được ý nghĩa và kết quả của 
một loại hành vi nào đó, mói có thế sinh ra động cơ của 
hành vi, làm ra hành vi hiện thực, tất cả điều đó đều cho 
tâm làm chúa tể. "Cho nên tâm cũng là cái chứa đựng cái 
đức trời, là cái bách thế của vua vậy". (Cố tâm đã giả, hàm 
thiên đức, quân bách thể giả đã). ("Pháp tượng luận", "Văn 
tập". Quyển 8). 


Cái tâm chúa tể này, là thực thể nhận thức đạo đức, nó 
vừa là tỉnh thần luân lí, vừa là nguyên tắc đạo đức hiện 
thực. "Tâm của con người cũng có thể nói tóm gọn lại là 
nó tận được hết tất cả cũng chỉ có nghĩa là nhân (ái) mà 
thôi. Cái ham muốn của bách thể tai mất được nói rõ ràng 
Ỏ tâm, cái không thể được gọi là cái mà tâm rô ràng, cái 
mà tâm đã rõ ràng thì là nhân (ái) vậy; cải nhân (ái), của 
tâm bách thể tai mắt chẳng cái nào là không rõ ràng, như 
vậy thì từ tâm cho đến bách thể tai mắt tất cả đều đồng 
loạt là nhân (ái) vậy". (“Nguyên thiện", Trung). Tâm chứa 
đựng vạn vật, dục vọng sinh lí của con người tụ nhiên nói 
rÕ ỏ tâm, nhưng nó không phải là nhu cầu của tâm, cái rõ 
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ràng của tâm là cái nhân (ái) của tròi đất. Sự theo đuổi về 
đạo đúc cao hơn sự theo đuổi về vật chất, cho nên lấy dục 
qui vẻ thể mà được rõ ràng ở tâm, lấy nhân (ái) qui về tâm 
mà nói rõ ỏ bách thể, tâm và thể nói cho nhau biết, thì 
hành vi sẽ không làm trái nhân (ái) được. 

Đói Chấn cho rằng, tâm thực ra không ngang bằng 
nguyên tắc đạo đức một cách giản đơn, mà là khả năng đạo 
đúc tự giác, chính là cái sau (khả năng đạo đức) :ỏ rõ bản 
chất độc đáo của con người. Ông nêu ví dụ: Chim nôn mồi 
ra móm cho con, con chím gáy co khác nhau, con ong con 
kiến có vua và bày tôi, con sói, con rái cá dâng mồi thờ 
cúng, điều đó chứng tỏ loài cầm thú cũng có cái tương tự 
như “cái mà con người ta gọi là nhân nghĩa. Nhưng hành 
động của chúng có được là do thiên tính của bản nhiên, cái 
đó có sự khác nhau căn bản với hành vi lựa chọn tụ giác 
của con người. “Con người có thể mỏ rộng đầy đủ sự hiểu 
biết của mình tỏi mức thần minh, nhân nghĩa lễ trí không 
có cái gì là không đầy đủ. Nhân nghĩa lễ trí không phải là 
cái gì khác, mà chỉ là nói cái sáng suốt của tâm, cái hiểu 
biết đến cực độ". ("Nhân tắc năng quảng sung kì tri chí vu 
thần minh, nhân nghĩa lễ trí vô bất toàn dã. Nhân nghĩa lễ 
trí phi tha, tâm chi minh chỉ sở chi dã, tri chỉ cực kì lượng 
giả dã”) ("Só chúng", Trung). Hành vi của con người có 
khác với động tác tự nhiên của động vật, nó là sự lựa chọn 
tự giác được xây dựng trên cơ sở nhận biết về thế giói bên 
ngoài. Cho nên Đói Chấn cho tâm là nhân (ái), không phải 
nói tâm tức nhân (ái), mà nặng ỏ đạo đúc thể hiện nhân 
nghĩa lễ trí là sự nhận thức của con người đối vói thế giói 
khách quan. Đạo đức là nơi đừng của cái sáng suốt của 
tâm" và lã sự hiểu biết tói cực độ”, tiền đề chứng tỏ nhận 


689 


thức cao nhất và chân thật nhất, đồng thời cũng là nhận 
thức về cái thiện. Quan điểm này đã phản ảnh trình độ li 
luận tương đối cao về Luân lí học cổ đại của Trung Quốc, 
là sự tổng kết và phát triển về cái tâm nhận biết được cái 
tâm thiện ác, đúng sai của tiền nhân. 


HH - Quan hệ giữa tâm với khí huyết và lí nghĩa. 


1! Có khí huyết thì có tâm trí. Tâm trì không tách rồi 
khí huyết (tinh lực). Nhận thức của con người lấy hình thể 
vật chất của bản thân làm cơ sở. Đói Chấn nói: "Có khí 
huyết, sau đó mởi có tâm tri". ("Nguyên thiện", Trung). Khí 
huyết chỉ cái cơ thể máu thịt và sự tồn tại cảm tính của con 
người, tâm tri chỉ về hoạt động ý thúc. Sự triển khai mối 
quan hệ giữa hai cái này, thực tế là nói rõ thêm về mối 
quan hệ lẫn nhau giữa cảm tính và lí tính. 


Khí huyết và tâm trì cấu tạo thành nhân tính hiện thực. 
"Khí thuyết và tâm tri, là thực thể của tính". ("Só chứng". 
Trung). Lấy hai mặt cảm tính và lí tính để qui định nhân 
tính là truyền thông ưu tú của Triết học cổ đại của Trung 
Quốc, Đói Chấn đã phát huy truyền thống đó. Ông nói: 
“Tính, phân chia vào âm dương ngũ hành cho là khí huyết, 
tâm tri, phẩm vật, để phân biệt như vậy”. (Tính giả, phân 
vu âm dương ngũ hành dĩ vi huyết khí, tâm tri, phẩm vật, 
khu dĩ biệt yên.) (Như trên). Đó là cơ sỏ lấy khí làm sự 
thống nhất giữa khí huyết và tâm tri. Ông từ góc nhìn của 
vận động tri giác để khái quát thế giói khách quan là nhân 
loại, động vật và sự vật khác, khẳng định chúng đều là biểu 
hiện của khí âm dương, đồng thời tâm tri lại là cái tiêu chí 
phân biệt giữa con người vói vạn vật. Khoáng vật, thục vật 
không có tri giác, động vật có bản năng tự nhiên của nó, 
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duy chỉ có con người là có thể do tâm tri học tập mà túi 
được "thần minh, cho nên lí tính là nhân tố bản chất cùa 
nhân tính. "Khí huyết và tâm tri của con người, vốn ỏ cái 
sự biến hóa của trời đất vậy. Có khí thuyết thì cái mà giúp 
đõ để nuôi dưỡng cái khi huyết ấy là âm thanh, màu sắc, 
mùi và vị vậy. Có tâm tri thì biết được có cha con, có anh 
em, có vớ chống, mà không dừng lại ỏ sự thân thiết của 
một nhà, thế là lại biết có vua tôi, có bạn bè; cái luân thú 
năm là thân nhau trị nhau (quản lí lẫn nhau), thì tùy theo 
cảm giác mà úng với hỉ, nộ, ai, lạc. Họp với nhũng ham 
muốn âm thanh, màu sức, mùi và vị là cái tình hỉ, nộ, ai, 
lạc, mà đạo người (nhân đạo) đều có", (Nhu trên). Tách 
rời tỉnh dục tụ nhiên của khí thuyết, thì tâm tri không có 
con đường sinh ra, nhân tính cũng không có cách gi thành 
lập được. Khí huyết và tâm tri thống nhất ở trong nhân 
tính, không thể phân khai đứt khoát. 

Đói Chấn cho rằng, khí thuyết và tâm trí là hai loại 
thuộc tỉnh bản chất khác nhau của con người. "Dục (ham 
muốn) là cái tự nhiên của khí huyết; cái tốt của nó là đức 
tốt, đó là cái tự nhiên của tâm tri". ("Só chứng", Thượng) 
Cái tự nhiên tức li không có cái gì cần muốn, không có cái 
gì hạn chế mà vẫn là như vậy. Ham tìm vật chất là thuộc 
tính tự nhiên của bộ máy cảm tính, sự theo đuổi cái chân 
và cái thiện là thuộc tính tự nhiên của Tâm tri. Đó là cái 
chỗ phân biệt giữa chúng với nhau. Mặt khác, chúng lại có 
hạn chế một cách thẩm thấu lẫn nhau để qui phạm cuộc 
sống và hành vi hàng ngày của mọi người. "Khí huyết và 
tâm tri, được phân chia vào âm dương ngũ hành mà thành 
cái tính vậy. Cho nên nói là: "Mệnh trời gọi là tính”; Nhân 
luân dùng hàng ngày, đều là tất cả sự việc của khí huyết, 
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tâm trí, cho nên nói là "suất tính gọi là đạo". ("Só chứng". 
Hạ). "Tất cả nhân luân dùng hàng ngày, không có cái gì 
không phải là cái tự nhiên của khí huyết, tâm trí”. ("Trung 
dung bổ chú”). Lí Chí thời Minh đã từng nêu ra mệnh đề 
"Mặc áo, ăn cóm tức là vật và lí nhân luân". Thuyết “Tự 
nhiên" của Đói Chấn vói mệnh đề này tuy cách nói có khác 
nhau, nhưng đồng điệu có một sự kì điệu (dị khúc dồng 
công), đã phản ánh yêu cầu lợi ích của tầng lóp thị dân. 
Hơn nữa, Học thuyết của Đói Chấn lại có chiều sâu lí luận 
cao hơn, ông cho rằng, cái tự nhiên lí tính của tâm trí khỏng 
phải là cái xung động mù quáng, mà là cái tự do lí tính mà 
thần minh đã đạt được sau khi nắm vững được cái tất nhiên. 
Cho nên, nó không phải là cái tụ nhiên của bản năng. mà 
là cái tự nhiên đã được thăng hoa thành tự giác. 


Đói Chấn nhấn mạnh tâm trỉ coi khí huyết là cø sở. Ông 
nói: "Nói về người, có khí huyết, thì có tâm tri, có tâm tri. 
tuy từ Thánh nhân mà xuống, sáng tối mỗi cái có khác nhau. 
đêu có thể học để mỏ của sổ mê muội tối tầm của nó mà 
tiến vào thần minh". ("Sở chứng". Thượng). Khí huyết, tâm 
trí và thần minh là ba hàng thứ tự khác nhau, có trật tự 
trước sau về lô gíc và về thời gian. Có khí huyết, sau đó có 
tâm trí và thân minh, khí huyết là tiền đề lôgic và co sỏ vật 
chất của chúng, tách rồi thân thể máu thịt sống động, tâm 
trí sẻ không có cách gì có được, càng không thể nói thông 
qua học tập để đạt được trình độ thần minh. Ông chỉ ra, 
khí huyết, tâm trí, thần minh, không phải là mỗi cái c5 
nguồn gốc riêng, mà trái lại, sự liên hệ lôgic của ba cái này 
đã phản ánh chúng có nguồn gốc chung. "Thiên hạ chỉ có 
một cái gốc, không có cái gì là ö ngoài. Có khí huyết, thì 
có tâm tri; có tâm tri thì học để tiến tói thần minh, nói một 


692 


gốc là vì thế. (Như trên). Trong hệ thống triết học.của Đói 
Chấn, thiên địa vạn vật bao gồm bản nguyên duy nhất. của 
khí huyết, tâm tri và thần minh, thi là khí âm dương ngũ, 
hành. 

2) Đồng nhiên của tâm là lí nghĩa, trạng thái chung, 
nhận thúc chung của nhân tâm túc là lí. Lí nghĩa không 
phải là thực thể có thể trực tiếp quan sát được, thục chất 
nó là nhận thức chung của mọi người đối với thuộc tính 
bản chất của sự vật. Đói Chấn nói: "Cho nên lí nghĩa không 
phải là cái gì khác, mà là cái sỏ đồng nhiên của tâm vậy. 
Vi sao là đồng nhiên? Đó là nói sự dùng lại của cái sắng 
suốt của tâm, từ sự khác nhau của sự tình để phân biệt như 
vậy, cái trong sáng nhỏ bé mà không mất đi, thì gọi là lí 
nghĩa (C6 li nghĩa phí tha, tâm chí sở đồng nhiên dã. Hà 
đi đồng nhiên? Tâm chỉ minh chỉ sở chí; vu sự tình khu đi 
biết yên, vô kỉ ví sáng tắc lí nghia đi danh) ("Nguyên Thiện". 
Trung). Lí nghĩa là sự phản ánh của thuộc tính bản chất 
của sự vật, nó có tính chân lí hay không, thì cần xem xem 
nó có phù hợp nhất trí với đối tượng phản ánh hay không. 
Ông coi sở đồng nhiên của tâm là nghĩa lí, dùng thuộc tính 
của chủ thể để xác minh hình thúc nhận thức của chủ thể, 
không hề như vậy mà có điều nghí ngờ gì thì thật là sai 
lâm. Nhưng ông nhấn mạnh một loại nhận thức, một tâm 
thái chung phổ biến, và không đồng ý coi ức đoán chủ quan 
của cá nhân là lí, "Duy chỉ có nó là cái đồng nhiên của 
nhân tâm". Cho nên, một người cho là không thay đổi thiên 
hạ muôn đồi cho là không thay đổi vậy. Cho nên cái đồng 
nhiên, chính là cái nơi dừng lại của cái sáng suốt của tâm 
vậy" (Duy kì vì nhân tâm chỉ đồng nhiên", cố nhất nhân dĩ 
vi bản dịch thiên hạ vạn thế di vi bất dịch đã, sỏ đĩ vì đồng 
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nhiên giả, nhân tâm chỉ minh chỉ sở chỉ đã) (“Tự ngôn". 
Thượng). Về ý nghĩa này lí luận của ông lại có ý nghĩa phản 
đối độc đoán luận và mù quáng sùng bái uy quyền. 


Về vấn đề lí và tâm có tính đồng nhất hay không, tư 
tưởng của Đối Chấn có mâu thuẫn rõ ràng. Một mặt, ông 
thừa nhận tính khách quan của lí nghĩa: "Lí nghĩa không 
phải là cái gì khác, mà là cái có thể hay không có thể làm, 
như vậy gọi là lí nghĩa, sự ham muốn về thanh, sắc, mùi, 
vị, xem xét kĩ sau nó có thể làm được hay không, thi đều 
có phép tắc không thay đổi. Cho nên lí nghĩa không phải 
là tâm xuất ra một ý để được hay không, nếu tâm xuất ra 
một ý để xem có thể làm được hay không, thì có cái gì khác 
là cưỡng chế? Vì ở việc của nó, có được cái phép tắc không 
thay đổi của nó thì gọi là: "có vật tất có phép tắc" (Lí nghĩa 
phí tha, khả phủ chỉ nhị đương, thị vị lí nghĩa. Thanh sắc 
xú vị chỉ dục, sát kì khả phủ, giai hữu bất dịch chỉ tắc. Cố 
lí nghĩa giả, phi tâm xuất nhất ý dĩ khả phủ chi, nhược tâm 
xuất nhất ý di khả phủ chỉ, hà dị cường chế chi hồ? Nhân 
hồ kì sự, đắc kì bất dịch chỉ tắc, sở vị "hữu vật tất hữu tắc"). 
(Như trên). Lí nghĩa là phép tắc không thay đổi vốn có của 
sự vật, chỉ có vì việc ấy mói có thể có được, mà không thay 
đổi bồi sự cưỡng chế của ý chí chủ quan của con người. 
Mặt khác ông lại nhấn mạnh cái đồng nhiên của tâm là lí, 
cho là trong tâm của mọi người đều có chứa đụng cái lí, lí 
là tâm lí và nhận thức chung của con người. Sự tỉnh khôn 
trong sáng của nhân tâm tuy có sáng và tối, chỉ cần làm 
mất đi cái chướng ngại che lấp của nó để đạt tói thần minh, 
thì cái nơi mà cái sáng suốt của tâm dừng lại là sở tại của 
lí. Vì thế, ông phản đối "Tống Nho coi lí và tâm là hai" 
("Tự ngôn". Trung). Ông chủ trương tâm và lí có tính đồng 
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nhất, đương nhiên, loại tính đồng nhất này được xây dụng 
trên có sở của tính cộng đồng của nhân tâm. 
IHI - Bác bỏ việc coi ý kiến của tâm là lí. 

Đối Chấn chủ trương tâm và lí có tính đồng nhất, nhưng 
không cho rằng hai cái này hoàn toàn giống nhau, mà nhấn 
mạnh lí là sỏ đồng nhiên của nhân tâm, chỉ có đạt tói thần 
minh, tâm mới có thể đồng nhất với lí. Vì thế, ông đã phê 
phán tư tưởng lạm dụng tâm và lí hợp nhất, lấy ý kiến cá 
nhân làm lí. Ông chỉ ra, tâm và lí hợp nhất cần phải nghiệm 
chứng ö sự đồng tính của thiên hạ, sỏ đồng dục của thiên 
hạ, không có tình dục thì không phải là tâm, càng không 
phải là lí. "Trình, Chu coi li là cái "nếu có vật, có được ở 
trời mà có ỏ tâm", thì sẽ mỏ đường cho mọi người đời sau 
trong thiên hạ dựa vào ý kiến của mình mà thực hiện nó, 
nói là lí, để gây họa cho dân, càng lẫn lộn với Thuyết vô 
dục, bởi có được cái lí càng xa, bởi thực hiện ý kiến càng 
kiên quyết, thì gây họa cho dân càng mánh liệt. Có lẽ nào 
li lại gây họa cho dân được không tự mình biết là ý kiến 
vậy. Tách röi tình người mà tìm lấy cái mà tâm có, thì sao 
lại không làm theo ý kiến của tâm, mà lại làm theo y nguyên 
như bản tâm" ("Trình - Chu di lí vi "như hữu vật yên, đắc 
vụ thiên nhỉ cụ vu tâm", khải thiên hạ hậu thế nhân nhân 
bằng tại kỷ chỉ ý kiến nhi chấp chỉ viết lí, di họa tư dân. 
Cánh hào dĩ vô dục chi thuyết, vu đắc lí ích viễn, vu chấp 
ý kiến ích kiên, nhi họa tư dân ích liệt. Khi lí họa tư dân 
tai, bất tự tri vi ý kiến đã. Lí nhân tình nhỉ cầu chư tâm chỉ 
sỏ cụ, an đắc bất dĩ tâm chỉ ý kiến đương chỉ, tắc y nhiẻn 
bản tâm giả chỉ sỏ vi) (“Đáp Bành tiến sĩ Doán Sơ thư”, 
"Văn tập", Quyển 8). Tâm xuất ra từ lí. lí ngụ ö tâm, mệnh 
đề này chỉ có khi lí là bản chất chung của nhân tàm. mới 
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thành lập được, cái lí tách röỏi tình dục của con người 
không phải là cái lí có sẵn trong tâm, mà là ý kiến cá 
nhân tức là thiên kiến chủ quan. Lí luận này có vẻ như 
bản lí, thực cũng là bản tâm. mọi người đều làm theo ý 
kiến riêng của minh là lí, tự cho là phải, đem đối lập 
tình dục của khí huyết với cái lí tâm tri, điều đó là hại 
nước hại dân. Cho nên ông bác bỏ việc coi chấp hành ý 
kiến là li và nói là "giết nguồi bằng lí". 

Đói Chấn coi Trình - Chu là người làm ra cái tướng 
ban đầu coi ý kiến là lí, không tránh khỏi mất di cái thiên 
kiến. Thực tế, Trình - Chu sáng lập ra Học thuyết thiên li, 
hết sức nhấn mạnh tính tuyệt dối và tính khách quan của 
li. Cái mà Đói Chấn bác bỏ, đại bộ phận là cái tệ nạn phổ 
biến của các nhà li học sau đó. Đồng thời, chúng ta thấy 
cần phải làm trong sạch các sự thật như sau: 1) Đới Chấn 
vạch rõ Lí học "giết người bằng lí" và chưa phủ định lí trời 
mà nó khỏi xướng, mà là đánh mạnh vào bộ phận hủ nho 
lấy thiên kiến cá nhân thay cho li. 2) Lí giết người không 
phải là cái lí nhân nghĩa lễ trí, mà là cái lí hu vô bị thổi 
phồng thành đối lập tuyệt đối với dục vọng, trái với bản 
tính con ngưöi. 

Ông lại còn cho rằng, coi ý kiến là lí, thì như thế lí sẻ 
mất đi cái tiêu chuẩn khách quan, cuối cùng dẫn tỏi ai có 
quyền thì người ấy có lí. "Nay tuy người ngu đốt nhất ÿ thế 
làm càn gây tội lỗi nó xử đoán một việc gì thì vận hỏi người 
ta, cho nhất định là có lí. Từ thồi Tống đến nay. mới đầu 
học tập nhau, sau thành thói quen thì coi H là "nếu có vật. 
có được ö trỏi mà có ö tâm”, vì lấy ý kiến của tâm làm lí 
vậy, thế là dựa vào sức lực của nó, ép vào cái thế, để rồi 
móm lời, giỏ lỉ ra, khí rõ mà lực yếu, miệng không nói nên 
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lời, là đuối lí". (“Sở Chúng", Thượng). Lấy ý kiến của tâm 
làm lí, lam cho lí trở thành công cụ để cho những nhân vật 
thuộc táng lóp trên tha hồ lừa dối ấp bức tùy tiện đồi với 
những nhân vật ỏ tâng lỏp dưới của xã hội, bác bỏ dục vọng 
tình cảm cùng có chung củi lòng người ra ngoài lí, làm cho 
lí từ cái chỗ không sai của tình bị mất đi biến thành công 
cụ nhẫn tâm và tàn sát Ông phê phán những người như 
Trình - Chu đã bệ nguyên s¡ thuyết vô dục của Lão Trang, 
Thích Thị: “Cái gọi là lí của họ, y nguyên "như có vật ở 
trong tâm". Thế là, phần biệt ra sự phân chia giữa lí và dục, 
gọi là "Không xuất ra ở lí thì xuất ra ở dục, không xuất ra 
ỏ dục, thì xuất ra ở lí”, tuy nhìn người đói rẻt kéu gào, nam 
nữ ai oán, đến sống đỏ chết đỏ, cũng không gì khác là nhân 
dục, không chỉ tất cả những cải cảm về tình dục (dục vọng 
tình cảm) là cải bản nhiên của lí tröi được giữ nó ỏ tâm” 
(Só chứng", Hạ). Có khi huyết sau đó có tâm trị, tình dục 
(duc vọng tình cảm), là cái sở đồng nhiên của nhân tâm, lí 
chỉ là phép tắc không thay dổi "để xem xét kĩ xem những 
ham muốn về thanh, sắc, mùi, vị có được không". (Thanh 
sắc xú vị chỉ dục sát ki khả phủ). Coi vô dục là lí, là làm 
hại nhân tính. "Tất cả những câu cho là “Lí ở trong tâm”, 
"khóng xuất ra ö dục vọng thì xuất ra ở lí” thì chưa có 
cái nào coi ý kiến của tâm là lí mà lại không gây tai họa 
cho thiên hạ cả” (Phàm di vị "Lí trạnh vụ tầm”, "bất xuất 
vu dục tắc xuất vu lí giả”, vị hữu bất đi ý kiến vi lí nhỉ 
họa thiên hạ giả đã). (Nhu trên). Những lõi phê phán đó 
không những đã phản ánh phong cách và diện mạo của 
thöi đại. mà cũng đã phản ánh được khuynh hướng tư 
tưởng kết họp lại một lần nữa lí tính và cảm tính trong 
quá trình phát triển của phạm trù tâm. 
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Đói Chấn bàn về tâm có cái phá bỏ đi, có cái xây dựng 
nên. Cái phá đi của ông mang sắc thái tình cảm đạo nghĩa 
và bộc lộ sự phẫn uất hết sức mãnh liệt, bực tức trước những 
việc làm trái với đạo nghĩa, là sự phê phán sâu sắc và vạch 
trần đối với hiện thực xã hội. Mà cống hiến của ông về sự 
phát triển phạm trù tâm chủ yếu là ở chổ lập luận chính 
diện. Ông đã tiếp thu thành quả tích cực của những Học 
thuyết về tâm từ Trương Tải, Vương Phu Chí về sau, trình 
bày phân tích ý nghĩa nhận thức luận của tâm khá thấu 
đáo, có chiều sâu lí luận nhất định. Trong tư tưởng của ông, 
hàm nghĩa bản thân của tâm có xu thế mất di, điều đó đã 
thể hiện quá trình không ngừng trong sạch hóa trọng sự 
phát triển của phạm trù tâm. 


Giữa thời Minh - Thanh là một giai đoạn sau cùng trong 
sự phát triển Triết học cổ đại Trung Quốc, phạm trù tâm 
Ỏ thỏi kì này cũng đã có sự phát triển cực lỏn, có thể dung 
nạp được triết học truyền thống. Nếu nói các nhà Tống Nho 
coi lí là nội dung của tâm thì các nhà Nho thời Minh coi 
tâm là thực chất của lí. Các học giả giữa thồi Minh - Thanh 
thì lấy tâm làm hình thức biểu hiện của khí. Tù Lưu Tông 
Chu, Vương Phụ Chí đến Đói Chấn. tâm ngày càng rõ ràng 
được xếp đặt trên cơ sỏ của khí, đồng thồi, hàm nghĩa bản 
thể của tâm thì ngày càng phai nhạt đi. Mà một khi vai trò 
bản thẻ của tâm bị phủ định, thì muôn vật sẽ từ trong tâm 
trỏ vẻ với ngoài tâm, từ đó mà có thể phân tích mới quan 
hệ tâm và vật theo nhận thức luận tưởng đối khách quan, 
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hàm nghĩa nhận thức luận của phạm trù tâm cũng vì thế 
mà được khai thác và phát triển hết sức lón. 

Tâm học thời Minh thịnh hành cuối cùng đã mỏ rộng, 
xuyên tạc tâm thành tỉnh thần không có thân thể con người. 
Các học giả giữa thời Minh - Thanh lấy khí để bàn về tâm, 
muốn một lần nữa hay định tâm ở trên cơ thể con người, 
đã có sự giải thích nào đó đối vói cơ sỏ vật chất của tâm. 
Nhưng, một mặt do vì khoa học tự nhiên của Trung Quốc 
thời bấy giò chưa có những giải thích khoa học làm người 
ta tin phục về hoạt động ý thúc của con người, nên sự khái 
quát của triết học không thể nào tránh khỏi mang phần 
nào suy đoán; Mặt khác, nền tảng gốc rể sinh ra quan niệm 
truyền thống còn chưa lung lay, chúng còn bắt rễ sâu gốc 
vững trong đầu óc của các nhà tư tưởng, chưa có nhân tố 
mói đánh mạnh vào khả năng thay đổi một cách căn bản 
triệt để. Cho nên vói mức độ khác nhau, họ đã thừa nhận 
tính siêu việt của tâm, không có cách gì làm cho phạm trù 
tâm được cải cách về bản chất. Học thuyết về tâm của họ 
chứng tỏ, giúp ích cho sự không giải thích khoa học đối với 
các hiện tượng ý thức tỉnh thần, coi tâm chi phối tuần hoàn 
huyết dịch là bộ máy tư duy, bất luận như thế nào, cũng 
khó rút ra được những kết luận khoa học. Các nhà tư tưởng 
cận đại đã hấp thu nền văn hóa Phương Tây, cải tạo Triết 
học truyền thống, như vậy sự phát triển của phạm trù tâm 
mói thoát ra khỏi cảnh khốn quẫn. 
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CHƯƠNG X 
TƯ TƯỞNG TÂM CẬN ĐẠI 


Vương Phu Chỉ, Đói Chấn. thỏi Minh - Thanh lấy khí 
bàn về tâm, đã uốn nắn cái tệ nói suông về tâm và tính từ 
giữa thỏi Minh đến nay, và đặt nền móng mói cho sự phát 
triển của phạm trù tâm. Sau năm 1840, văn hóa vật chất 
và văn hóa tỉnh thần Phương Tây xâm nhập vào Trung Quốc 
như nóc triều dâng. đánh mạnh vào các lĩnh vực chính trị, 
kinh tế và văn hóa của xã hội cổ xưa của Trung Quốc. 
Không chỉ có quốc gia dân tộc đả gặp phải nguy cơ từ trước 
tÓi nay chưa từng có, mà những quan niệm tư tưởng, tín 
ngưỡng tỉnh thần của mọi người cũng đứng trước nguy cơ 
hết sức lón. Sự phát triển của phạm trù tâm dưới bối cảnh 
nền văn hóa đó, không thể tránh khỏi chịu ảnh hưởng, và 
biểu hiện ra hai huynh hướng thẩm thấu lẫn nhau. 

Thứ nhất là, sự thất bại của cuộc Chiến tranh thuốc 
phiện đã khích lệ mọi người học tập Phương Tây, muốn lấy 
nền văn hóa khoa học cận đại của Phương Tây để cứu vãn 
tình thế nguy vong của đất nước. Sự giác ngộ của lịch sử 
này đã phản ánh trên phạm tru tâm, tức là dùng khoa học 
và tư tưởng triết học Phương Tây để cải tạo và hun đúc lại 
phạm trù tâm của Triết học truyền thống. Các nhà triết học 
cận đại đã cải tạo quy định nội hàm truyền thống của tâm, 
bằng từ tưởng cận đại Phương Tây mà họ đã hiểu được, (lí 
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giải) liên hệ công dụng nhận thức của tâm với hoạt dộng 
của đại não và thần kinh của con ngưõi lại làm một. kì gửi 
quy định tính bản thể của tâm vào các nguyên tố vật chất 
cø bản như "di thái”, "điện" v.v... Sửa đổi nguyên tắc tam 
cương ngũ thường thành quan niệm dạo đức luân lí cận đại. 
Hón nữa đã có sự chỉnh lí mới đối với nội hàm của phạm 
trù tâm, như Lương Khải Siẻu từ góc độ tâm lí học đả quy 
định tâm là sự thống nhất của tri, tỉnh. ý, làm cho ý nghĩa 
của tâm có sự thuyết minh tưởng đói khoa học. Đặc biệt là 
các nhà triết học cận đại tự giác nhận thức được ý nghĩa 
triết học quan trọng của mối quan hệ giữa tâm và vật, 
và đã có sụ trình bày, phân tích và chứng minh đầy dủ, 
cuối cùng được Tôn Trung Són khái quát là mối quan hệ 
giữa tỉnh thân và vật chất. Vi thế, về phương diện này 
trong việc phát triển phạm trù tâm có thể nói là cả quá 
trình không ngừng làm trong sạch hóa (làm cho ý nghĩa 
luân lí học và nhận thức luận giảm đi) và làm thoái hóa 
(làm cho đại não, ý thúc, tỉnh thần thay thế cho tâm) ý 
nghĩa triết học của tâm. 

Thứ hai là, cứu nước cứu dân là chủ đề lịch sử của Trung 
Quốc cận đại, một trong những hàm nghĩa cơ bản của nó 
là bảo tồn truyền thống vốn có của Trung Quốc. Các nhà 
triết học hiện đại về mật kế thừa và phát huy phạm trù tâm 
của Triết học truyền thống cũng có nhiều cố gắng. Các ông 
như Khang Hữu Vi, Đàm Tự Đồng v.v...: khi trình bày, phân 
tích và chứng mỉnh não chủ yếu là suy tu, thực ra cũng chưa 
bác bỏ tác dụng nhận thức của tâm, mà chủ trương thống 
nhất tâm vói não làm một để nói rõ nhận thức của loài 
người. Hầu như tất cả các nhà triết học cận đại khi tiếp 
thu quan niệm luân lí cận đại Phương Tây đều không hoàn 
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toàn phủ định quan niệm đạo đức truyền thống, mà lấy đạo 
đức luân lí cận đại để giải thích lại quan niệm truyền thống. 
Mặt khác, tư tưởng truyền thống mà họ kiên trì (như Đàm 
Tự Đồng, Lương Khải Siêu, Chương Bính Lân lấy nghĩa lí 
Phật giáo để giải thích về tâm v.v...) không phải là bệ 
nguyên sỉ theo truyền thống, mà là truyền thống được cải 
tạo và hun đúc qua nền văn hóa Phương Tây cận đại. Cho 
nên, phương hướng thứ hai của sự phát triển có của phạm 
trù tâm ở thời cận đại có thể nói là đã phản ánh quá trình 
vừa xung đột, lại vừa hòa nhập với nhau giữa văn hóa Trung 
Quốc và văn hóa Phương Tây. 


Phạm trù triết học là sự phản ánh trừu tướng hiện thực. 
Phạm trù tâm phát triển ỏ thời cận đại đã phản ánh tiến 
trình lịch sử phức tạp của xã hội Trung Quốc cận đại. Trong 
Học thuyết về tâm của những nhân vật mỏ đầu cho Triết 
học cận đại như Cung Tụ Trân, Ngụy Nguyên là lí luận của 
các ông vẫn gò bó trong vòng tròn truyền thống, nhưng 
trưng bày ra cho mọi người thấy phạm trù tâm bước ra khỏi 
sự gian nan và khúc khuỷu của thời Trung thế kỉ. 


Tiết I. Tư tưởng "Nhất tâm khỏi trần lao” 
của Cung Tự Trân 


Cung Tự Trân (1792 - 1841) suốt đòi không đắc chí, 
đêm hôm trước khi các cường quốc uy bức Trung Quốc, 
ông đã cảm thấy một cách nhạy bén nguy cơ to lón, nhưng 
lại không có biện pháp đưa ra phương án cải cách của mình 
cho mọi người thực hiện. Ông phát giác hành động nóng 
vội của "dân trong núi", nhưng lại không muốn kêu gọi họ. 
Trong phương án hiện thực và tương lai do ông thiết kế, 
đều thẩm thấu một lóp sắc thái bị kịch, tâm có dư mà lực 
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không đủ. Học thuyết về tâm của ông cũng thể hiện một 
cách tương ứng hai khuynh hướng: Một là, hết sức coi trọng, 
thậm chí thổi phồng tác dụng năng động của tâm: Hai là, 
quy vào cái tâm không hư tịch diệt, không có khác biệt của 
Phật giáo để cứu lấy sự cân bằng tâm lí của mình, 
l- Chí tâm cũng không thể nói ra, không thể biết được 
Cái tâm mà Cung Tự Trân đã bàn không phải là cái 
tâm máu thịt hay bộ máy nhận thức, mà là bản thể tỉnh 
thân thần bí, không thể nói ra, không thể biết được. Ông 
nói: "Chí nhân xưa, đều chưa bắt đầu muốn nói vậy, lời nói 
của chí nhân là tình người, là bất đắc dĩ, cho nên tuy bắt 
nguồn từ tâm của chí nhân, không lẫn với lồi nói của chí 
nhân. Không bất nguồn từ chí tâm thì không có cái gốc. 
Pha tạp đến lồi nói thì không dùng được, pha tạp đến lồi 
nói thì không tôn trọng được, nếu có chí tâm thì không 
muốn nói vậy". (Cổ chỉ chí nhân, giai vi thủy dục ngôn dã, 
chí nhân chi ngôn nhân tình bất đắc dĩ, cố tuy đạo nguyên 
vu chí nhân chi tâm, bất tạp di chí nhân chỉ ngôn. Bất 
nguyên vu chí tâm tắc vô bản, tạp dĩ chí ngôn tắc vật dụng, 
tạp dĩ chí ngôn tắc vật tôn, nhược kì chí tâm, tắc phất dục 
ngôn dĩ). (Lương áo", xem "Cung Tự Trân toàn tập", dưới 
dây cũng vậy). Chí nhân là nhân cách lí tưởng mà ông theo 
đuổi, sự cao thượng của chí nhân, không khỏi cứ ở lồi nói 
và ở hành động của họ, mà tại ở tâm. Cái tâm này không 
thể ngôn truyền được, đến nói là bất đắc dĩ mà nói, không 
thể chấp ngôn mà cho là tâm. Bản chất của tâm không có 
cách gì thông qua ngôn ngữ để diễn đạt hoặc nắm vững 
được. Cung Tụ Trân còn từ sự phân biệt tri và giác để luận 
chúng cái tính không thể biết được của tâm. "Tri, là nói về 
sự việc, giác là nói về tâm. Tri, là cái hữu hình vậy; giác, 
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là cái vô hình vậy... Cái có thể biết (khả tri) này, là sự hiểu 
biết (tri) của thánh nhân; cái không thể biết, là cái giác của 
Thánh nhân vậy". (Tri, tựu sự nhi ngôn đã; giác, tựu tâm 
nhi ngôn dã. Tri, hữu hình giả dã; giác, vô hình giả dã... 
Phù khả tri giả, Thánh nhân chỉ tri đã; bất khả tri giả. 
Thánh nhân chỉ giác đã) ("Biện tri giác”). Tri là nhận thức 
đối vói sự vật hữu hình, giác là hoạt động tính thần-thần 
bí, coi tâm vô hình là đối tượng, vì thế mà siêu nghiệm và 
bất khả tri. Ông tuy không phủ định tâm tri, nhưng chỉ coi 
tri là hoạt động cấp thấp của tâm, bản chất của tâm là sự 
giác ngộ bất khả tri. 

Vì thế, Cung Tự Trân bàn về tâm, thực ra không chú 
trọng về công năng nhận thúc của tắm, mà tập trung thể 
hiện thực chất tỉnh thần của tâm. Tuy ông giữ quan điểm 
tâm bất khả tri, nhưng muốn làm sáng tỏ lí luận của mình, 
thì cần phải có sự giải thích nào đó đối vói tâm. Ông đã 
từng mô tả tình cảnh âm khí đánh vào tâm như thế này: 
"Cung Tử thì tự tìm ra bệnh ỏ tâm của nó, tâm có mạch, 
mạch có thấy được ở tuổi nhỏ. Thấy tuổi nhỏ hầu hạ bên 
mẹ, thấy mẹ, là thấy một ngọn đèn le lói, thấy một nghiên 
mực, một cái bàn con, thấy một người u già, thấy một con 
mèo, thấy như vậy, chỉ thấy vậy thôi, mà ta mắc bệnh rồi”. 
(Cung Tủ tắc tự cầu bệnh vu kì tâm, tâm hữu mạch, mạch 
hữu kiến đồng niên. Kiến đồng niên thị mẫu trắc, kiến mẫu, 
kiến nhất đăng huynh nhiên, kiến nhất nghiên, nhất kỉ, kiến 
bộc ẩu, kiến nhất miêu, kiến như thị, kiến dĩ, nhi ngô bệnh 
đắc h7) ("Hựu tình"). Biểu tượng có thể trữ tồn ỏ đại não, 
mà luôn gặp phải một sự kích thích nào đó, thì sẽ lại một 
lần nữa phóng thích ra. Nhưng Cung Tự Trân không đồng 
ý qui sự tái hiện của biểu tượng là do sự kích thích của tình 
cảnh, mà cho rằng mặc dù mọi hoàn cảnh không gây ra, 
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mọi lõi nói chưa tạo ra, "cũng thường có âm khí trầm lặng 
mà đến đánh vào tâm" (Như trên). Tư duy là sự vật hết sức 
phúc tạp, loài người cho đến nay vẫn không thể hoàn toàn 
giải thích được các hoạt động tu duy phức tạp. Thời đại 
Cung Tự Trân sinh sống, nhận thức của người Trung Quốc, 
về tâm còn ở giai đoạn đơn so chất phác. Cho nên, ông 
kiên trì tâm bất khả tri, điều này vừa có nguyên nhân lịch 
sử sâu sắc, lại vừa phản ánh sự hoài nghỉ đối vói Học thuyết 
về tâm đơn sơ chất phác thời cổ đại. 

Cung Tụ Trân khi nói đến thời thế sẽ suy yếu, không 
có quan tướng tài, dân giỏi, thậm chí ngay cả kẻ trộm kẻ 
cấp tài cũng đều không có, ông chỉ ra: gây ra nguyên nhân 
căn bản nhân tài vắng vẻ, tức là sự suy tàn của xã hội đối 
vỏi nhân tâm. "Phép ấy cũng bất cập nội dung có bản chỉ 
có giết chết cái tâm ấy. Cái tâm có thể ưu sầu, cái tâm có 
thể phẫn nộ, cái tâm có thể tư lự, cái tâm có thể hành động, 
cái tâm có thể có liêm sỉ, cái tâm có thể không có cặn bã" 
(Kì pháp diệc bất cấp yếu lĩnh, đồ lục kì tâm, lục kì năng 
ưu tâm, nặng phẫn tâm, năng tư lự tâm, năng tác ví tâm, 
năng hữu liêm sỉ tâm, năng vô tra tử tâm) ("Ất bính chỉ tế 
trọ nghị đệ củu”). Các loại "tâm" ở chỗ này đều có thể khái 
quát bằng tỉnh thần hoặc ý thức, là tác dụng hoặc biểu hiện 
khác nhau của tỉnh thần. Ö đây ông dùng chữ "có thể" 
(năng) để mô tả cái tâm, tâm từ trạng thái tĩnh chuyển vào 
trạng thái động, từ đó mà đã biểu đạt được qui định cø bản 
của Cung Tự Trân về bản chất của tâm: Tâm là hoạt động 
tỉnh thần. 


lI - Nhân tâm là cát gốc của thói đời (thế tục) 


Cung Tụ Trân cho rằng, hoạt động tinh thần của tâm 
là bản chất hoạt động của con người, vì thế, xã hội loài 
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người trên ý nghĩa nào đó là lấy tâm làm gốc. "Nhân tâm 
chính là cái gốc của thói đòi (thế tục) vậy; Thói đời chính 
là cái gốc của vận vua (vương vận) vậy. Nhân tâm mất thì 
thói đồi bị hỏng; Thói đồi hỏng thì vận vua thay đổi". (Nhân 
tâm giả, thế tục chỉ bản dã; Thế tục giả, vương vận chi bản 
đã. Nhân tâm vong, tắc thế tục hoại, thế tục hoại, tắc vương 
vận trung dịch). ("Bình quân thiên"). Cái gọi là thói đòi là 
chỉ cuộc sống hiện thực của xã hội loài người, nó xây dựng 
trên cø sở của nhân tâm, nói một cách khác là, ý chí của 
con người quyết định sự tồn tại của xã hội. Chế độ chính 
trị dựa vào phong tục tập quán xã hội và tỉnh trạng đồi 
sống hiện thực, mà tình trạng đồi sống hiện thực lại dựa 
vào phong cách và diện mao tinh thần và ý chí tư tưởng 
của con người. Nhân tâm thông qua phong tục xã hội làm 
ảnh hưởng và quyết định chế độ xã hội, như vậy là đã thổi 
phồng tác dụng của tỉnh thần. 


Cung Tụ Trân còn lấy tâm để phân biệt bản chất xã hội 
của con người. Ông cho rằng, tâm sóm giác ngộ (tiên giác) 
là thánh nhân, tâm chậm giác ngộ (hậu giác) là quần chúng 
bình thường, tâm linh minh là nhà hiền triết, tâm ám muội 
là kẻ ngu dốt, lực tâm quyết định năng lực của con người. 
"Người không có sức thì gọi là người tầm thường. Báo thù 
lón, chữa bệnh nặng, giải quyết khó khăn lớn, mưu đước 
việc lón, học được đạo lón, đều là nhờ cái lực của tâm" 
(Nhâm quý chỉ tế thai quan đệ tú"). Lực tâm tỉ lệ thuận vói 
giá trị xã hội của con người. Con người là động vật lí tính,: 
mọi hoạt động của con người đều chịu sự chỉ phối của ý 
thức bản thân. Chỉ riêng về ý nghĩa này, có thể nói tâm 
quyết định hành vi của con người. Hễ vượt ra ngoài phạm 
vị đó, sẽ có thể phát hiện ra là ý thức chủ quan chi phối 
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hành vi thực ra không phải là cái vốn có tự nhiên trong đầu 
óc. Nói một cách khác là, tâm giống như là cái bị quyết 
định. Tâm và hành vi là quan hệ nhân quả của nhân. Nói 
về căn bản thì tâm (tính thần) được coi là thành quả nhận 
thúc về thế giỏi khách quan của con ngưöi, cuối cùng quyết 
định ö hành vi của con người, không có thông tin của hành 
vi truyền tỏi, tâm chẳng qua chỉ là một khối máu thịt. Cung 
Tự Trân nhận thúc được mặt tâm có tác dụng chỉ đạo đối 
vói hành vi, còn về mặt không lí giải tâm chịu sự quyết định 
và hạn chế của hành vi, thì ông chỉ có thể rút ra được những 
kết luận phiến diện. 

“Cùng Tự Trân không chỉ cho rằng tâm quyết định hành 
vị của cön người, mà còn kiên trì vạn sự vạn vật trong thế 
giới đều là sản vật của nhân tâm, do tâm quyết định. “Trồi 
đất, là do con người làm ra, là do nhiều người tự làm ra, 
không phải là do thánh nhân làm ra. Thánh nhân, chính là 
người đối lập với nhiều người, với nhiều người là vô tận, 
chúa tể của nhiều người, không phải là đạo, không phải là 
cực, tự đặt tên là cái ta. Ánh sáng của ta tạo ra mặt trồi, 
mặt trăng, súc ta tạo ra núi sông, cái ta biến hóa tạo ra 
lông vũ vểnh lên như nhau, cái lí của ta tạo ra ngôn ngữ 
văn tự, cái khí của ta tạo ra trồi đất, trời đất của ta lại tạo 
ra con người, ta lần lượt tạo ra luân lí kỉ cương” (thiên địa, 
nhân sở tạo, chúng nhân tự tạo, phi thánh nhân sở tạo, 
thánh nhân đá giả, dữ quần nhân đối lập, đữ quần nhân vị 
vô tận. Chúng nhân chỉ tế phi đạo phi cực, tự danh viết 
ngã. Ngã quang tạo nhất nguyệt, ngã lực tạo sơn xuyên, ngã 
biến hóa tạo mao-: vũ tiêu kiều, ngã lí tạo văn tự ngôn ngũ, 
ngã khi tạo thiên địa, ngã thiên địa hữu tạo nhân, ngã phân 
biệt tạo luân kỉ") (“Nhâm qui chỉ tế thai quan đệ nhất"). 
Đoạn nói này có mấy điểm đáng chú ý sau đây: 
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1/ Nó đã phủ định sử quan (cách nhìn nhận về lịch sử) 
của thánh nhân trong nền văn hóa truyền thống, hạ thánh 
nhân xuống làm một phần tử của người bình thường, so với 
đề cao người bình thường thánh nhân, điều đó đã thể hiện 
một phương pháp tư duy múi. 


2/ Nó muốn phủ định tính thần thánh và tính chí thượng 
của lí niệm tuyệt đối trong Triết học truyền thống. Lão Tử 
đề xướng đạo sinh ra vạn vật, Lí học thời Tống - Minh càng 
coi đạo là cái lí của hình nhí thượng (siêu hình), là chúa 
tể của mọi sự vật trong vũ trụ, kể cả con người. Cái gọi là 
cực, là để chỉ thái cực, cũng là phạm trù trình bày phân 
tích về bản thể và chúa tể trong Triết học truyền thống. Nó 
giống như đạo bị nhiều người coi là quan niệm tuyệt đối 
vượt lên trên sự vật. Cung Tụ Trân đã phủ định tính chí 
cao vô thượng của chúng, đề xướng con người phải tự mình 
làm chúa tể mình, điều này mang sắc thái giải phóng cá 
nhân thời cận đại. 


3/ "Cái ta" (Ngã) trong văn tự thực ra không chỉ cái thân 
thể máu thịt, mà chỉ cái ý thức chủ thể hoặc tính thần của 
con người, vì thế mà là một trong những nội dung quan 
trọng trong Học thuyết về tâm của ông. 


Cung Tự Trân còn tù quan hệ danh và thực để luận 
chứng thiên địa vạn vật là sản phẩm của nhân tâm. Ông 
cho rằng, mặt trồi, mặt trăng, núi sông là do con người đặt 
cho chúng cái tên gọi nào đó, mói được tồn tại: "Như vậy 
tạo ra chữ tên, bắt đầu của chữ tên mỗi cái có cái âm thanh 
của người ấy. Âm Thanh là trời thì tên trồi được đặt ra, 
âm thanh là đất thì tên đất đặt ra, âm thanh là người thì 
tên người được đặt ra”. (Nãi tạo đanh tự, danh tự chỉ thủy, 
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các di kì nhân chỉ thanh. Thanh vì thiên nhỉ thiên danh lập, 
thanh vi địa nhí địa đanh lập, thanh vi nhân nhỉ nhân danh 
lập). (Như trên). Chưa có cái tên của nó thì không có sự 
phân biệt cái gọi là trời cái gọi đất và cái gọi là người. Ö 
đây Cung Tụ Trân bỏ qua một sự thật, túc là tên của sự 
vật không bằng bản thân sự vật. Bất kể dùng cái đanh tù 
gì, thậm chí có hay không có danh từ chỉ tên gọi, sự vật 
đều tôn tại trước mà không dựa vào tên của nó. Con người 
vó thể quyết định được cái tên của sự vật, nhưng không thể 
quyết định được cái thực của sự vật. Sự phân biệt của tâm 
đối với sự vật và sự phân biệt của bản thân sự vật cũng 
không phải là một việc, Cung Tự Trân chính là đã lắn lộn 
vẻ điểm này Ông nói: "Nếu nói phân biệt rộng ra thì có 
dẻn tắm vạn bốn nghìn cái gian lao vất vả trên cõi trần này, 
tất cả những cái đó đều bất đầu từ một cái tâm” (Nhược 
quảng phân biệt ngôn, tắc hữu bát vạn tứ thiên trần lao, 
giải khỏi nhất tâm) ("Phát đại nguyện văn”). Điều đó đã 
phản ánh Học thuyết về tâm của Cung Tự Trân chịu ảnh 
hưởng rất sâu nghĩa lí của Phật giáo. 
LH - Coi tâm là chỗ dựa (y chủ) 

Cung Tự Trân cuối đời đi sâu vào Phật học, dã trỏ 
thành tín đồ thành kính Phật giáo, lấy tâm pháp để khỏi 
diệt tröi đất với tư tưởng lấy tâm quyết định hết thảy của 
Cung Tự Trân, tuy khác bài hát, nhưng cùng một điệu nhạc. 
Sau khi ông đùng tâm pháp tạo nên sự hủy diệt chí nguyện 
hùng vĩ của trồi đất, liền chuyển hướng lấy tâm pháp để 
điệt hết trồi đất, lấy cái tâm không có sai biệt thay thế cái 
tâm có sai biệt, nhằm tìm được sự cân bằng tâm lí của mình. 

Khi nói tói phương pháp tu hành của Phật giáo, ông 
nói: "Có người hỏi Thánh nhân và quần chúng lấy cái gì 
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làm chỗ dựa (y chỉ). Đáp là: Lấy tâm làm chỗ dựa. Tâm 
chân thật ưu? Tâm xằng bậy u? Đáp là lấy tâm xằng bậy làm 
chỗ dựa, toan lo cái xăng bậy, lại chính là nguyên nhân, là 
cái vốn chân thật" (Hoặc vấn Thánh chúng dĩ hà vi y chỉ, 
đáp dĩ tâm vi y chỉ. Chân tâm đa? Vọng tâm đa? Đáp di 
vọng tâm vi y chỉ, toàn vọng tức chân cố). ("Định am quan 
nghỉ). Bản ý (ý gốc) của chữ chỉ là quét bỏ ý nghĩ xăng 
bậy, chuyên tâm vào một cõi, làm cho sức chú ý tẬp trung 
cao độ. Để nói rõ bản tâm như một, tính Phật vô nhị, Cung 
Tự Trân đặc biệt nhấn mạnh coi tâm xằng bậy là y chỉ. Ông 
cho rằng, vạn tướng đều thể hiện rõ một lỏng, thì hàng 
ngàn vạn cái sai biệt kể cả cái thật, cái xằng bậy của tâm 
cũng đều là sự phân biệt do tâm sinh ra, tức không là thực, 
tức xầng bậy là chân thật. Cái tâm có sai biệt sinh ra ö cái 
tâm không có sai biệt (sai khác). Ông còn chỉ ra một cách 
rõ ràng chính xác là cái chân thật và cái xằng bậy không 
có khác nhau, điều đó chia ra không phải là chỉ nói về chỉ 
quan tu hành. mà còn có ý nghĩa rộng hón, sâu hơn" mà 
cái tâm xằng bậy này không khác với cái tâm chân thật, lẽ 
nào lại chỉ nói về chó bất tay làm? (Trong tập lục diện 
môn tự”). Bản chất của thế giói. tức là tính Phật chân như 
không có sai khác và tuyệt đối đồng nhất. Vì tâm lập cảnh, 
vì cảnh sinh tâm. Nói về phân biệt thì có đủ mọi loại tâm, 
đủ mọi loại cảnh, như cái tâm giận dữ. sai khác có ba, tâm 
nghèo khổ sai khác có ba, tâm sỉ mê có năm, có tám vạn 
bốn nghìn cái gian bao vất vả trên coi trần này. Nói là do 
không có phân biệt, thì tức là xằng bậy là thật, tám vạn 
bốn ngàn cái gian lao vất vả trên cõi đồi này đều bắt đầu 
từ một cái tâm. (Xem thêm "Phát đại tâm văn"). 
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Dưới ảnh hưởng nghĩa lí của Phật giáo, Cung Tự Trân 
phân biệt về tâm khá nhiều và vụn vặt. Ngoài các loại tâm 
nói trên ra, ông còn nêu ra đủ các loại tâm, nếu qui nạp 
lại thì đại thể chỉ là chân như, thiện nghiệp và phiền não. 
“Tâm pháp không có hai môn, hoặc tâm gắn vói Phật, hoặc 
tâm gắn vói ý nguyện, hoặc tâm vô hoặc tâm dùng ỏ tât cả 
mọi chố. "(Tâm pháp bất nhị môn, hoặc tâm hệ Phật, hoặc 
tâm hệ nguyện, hoặc vô tâm, hoặc dụng nhất thiết xứ tâm) 
(TTụng đác sinh Tịnh thổ Dharani kí số bạc thư hậu"). Nội 
dung thực chất của nó chưa thoát khỏi qui định về ý thức 
và tinh thần chủ quan. 

Cung Tự Trân cho rằng, tu hành coi tâm là nơi nương 
nhỏ (y chỉ), phát ra tâm là đầu tiên, tâm là gốc rễ hướng 
thiện để thành Phật. Đồng thời, tu hành lại coi tầm là sự 
mệt nhọc, tâm là nơi tụ hợp các nỗi phiền não, là nghiệp 
chưóng luân hồi. Ông đã từng viết trong một bài thơ rằng: 

“Phật ngôn kiếp hỏa ngộ giai tiêu, 

Hà vật thiên niên nộ nhược triều, 

Kinh tế văn chương ma bạch trú, 

Ù quang cuồng tuệ phúc trung tiêu, 

Lai hà hung dũng tu huy kiếm, 

Khú hà triền miên khả phó tiêu, 

Tâm được tâm linh tổng tâm bệnh, 

Ngụ ngôn quyết dục tựu đăng thiêu” 
Tạm dịch nghĩa : 

"Phật bảo hỏa tai cần trừ bỏ 

Vật chỉ nộ khí ngàn năm dữ 

Kinh tế văn chướng miết đêm ngày 
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Thông tuệ nhãn tâm nói u tịch. 
Bão táp trào dâng kiếm tuốt trần, 
Một bước không rồi cây sáo trúc. 
Tâm linh chạy chữa nhồ tâm được 
Dưới đèn gửi ý mấy văn thø. 
(“Hựu sám tâm nhất thủ"). 


Vì thế, ông cần lấy cái sức của tâm để loại bỏ cái bệnh 
của tâm, phát ra đại tâm, chặt bỏ đi nỗi phiền não để vượt 
ra khỏi kiếp luân hồi. 

Trong Học thuyết về tâm của Cung Tự Trân. việc qui 
định bản thể của phạm trù tâm được trình bày và phân tách 
rõ thêm một bước. còn công năng nhận thức thì có xu hưởng 
ngày càng nhạt dần di, làm cho sự tàng ẩn, nghĩa là tính 
thần tương quan với thực thể vật chất của nó đi nhanh tói 
sự trong sáng. Xem xét ở giác độ lịch sử, sự coi trọng đối 
với tâm của Cung Tự Trân đã biểu hiện sự bất lực về chính 
trị của các nhân vật trong phái cải cách trước và sau cuộc 
Chiến tranh thuốc phiện. Ông đã từng tự nói về mình là 
“Đâu dám tự khoe là nhà quốc v, đón thuốc cũng chỉ là 
bốc theo thang thuốc của thời cổ xưa thôi", ("Hà cảm tự 
căng y quốc thủ, dược phương chỉ phán cổ thời đan"), 
thiếu năng lực thay đổi xã hội hiện thực, chỉ có thể phát 
ra một số lồi nói làm kinh hãi thế tục, mong muốn kêu 
gọi lòng người, phấn chấn tỉnh thần lên. "Sóng yếu th: 
khó kéo nổi cái tâm bạc nhược" (Đồi ba nan vấn văn đồi 
tâm) trong cuốn "Ki họi tạp thi", thì là sự tự khắc họa 
Học thuyết về tâm của ông. 
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Tiết H. Tâm là cái gốc tất nhiên của 
sự việc của Ngụy Nguyên. 

Ngụy Nguyên (1794 - 1857) là nhân vật cùng vỏói Cung 
Tự Trân mỏ ra phong khí, thời kì Chiến tranh thuốc phiện. 
Hài ông không những qua lại với nhau rất thân mật, mà 
còn về quan điểm học thuật cũng gần giống nhau. Giống 
như Cung Tụ Trân, Ngụy Nguyên cũng rất coi trọng tác 
dụng của tâm, biểu hiện rõ quan điểm coi tâm là chúa tể 
của muôn vật. Ông chống lại truyền thống bảo thủ, chủ 
trương "lấy kỳ thuật lâu dài của thầy học nước ngoài để hạn 
chế nước ngoài". Điều đó không thể không dẫn tới sự thay 
đổi về nhận thức và phương pháp. Tâm thái lí luận này 
cũng phản ánh một cách khúc triết trong Học thuyết về 
Tâmcủa ông. 


l - Cấu tạo của tâm đều là vật. 


1/ Tâm là bộ máy tt duy nhận thúc. Ngụy Nguyên đã 
tiếp thu quan điểm triết học truyền thống coi công năng 
nhận thức là nội hàm cơ bản của phạm phù tâm. Ông nói: 
“Tâm là vua trồi, là thần minh xuất ra vậy". (Tâm ví thiên 
quân, thân minh xuất yên). (“Mặc cô. Học thiên", 7, 
xem”Nguy Nguyên tập", dưỏi đây cũng thế). Vua trồi được 
nói ra từ Tuân Tủ thời Tiên Tần, có thể thấy Ngụy Nguyên 
đã chịu ảnh hưởng của Tuân Tử. Ông ví dụ công năng nhận 
thức của con người là ánh sáng. "Linh quang như mặt trồi, 
là tâm vậy. Thần quang như mặt trăng, là mắt vậy. Ánh 
sáng tụ lại thì sinh ra và tán đi thì là chết. Thức là ban 
ngày, ngủ là ban đêm; toàn bộ thì thông minh, mêế muội thì 
ngu đốt" (“Mặc cô. Học thiên", 5). Gọi con người là động 
vật lí tính, trước hết ở chỗ nó có năng lực nhận thức thế 
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giỏi. Tỉnh giấc và ngủ yên, thông minh và đần độn đều có 
thể khảo sát từ góc độ nhận thức. Công năng nhận thức 
như ánh sáng vậy, thì hoạt động nhận thúc tự nhiên, tức là 
vật chiếu sáng. "Cho nên ánh sáng, chính là cái nguyên thần 
của thân thể con người vậy. Cái thần tụ ở tâm mà phát ra 
Ở mắt, tâm chiếu ở vạn sự, mắt chiếu ở vạn vật. ("Cố quang 
minh giả, nhân thân chỉ nguyên thần dã. Thần tụ vu tâm 
nhỉ phát vu mục, tâm chiếu vu vạn sự, mục chiếu vu vạn 
vật”) (Như trên). Tâm và ánh mắt có độ lón và bé, nên việc 
chiếu sáng cũng khác nhau, tâm chiếu vào sự việc, mắt chiếu 
vào vật. Ô ông xem ra, sự bao gồm vật, ngoài vật hữu hình 
ra, cũng có thể biểu thị sự vật trừu tượng không có hình 
có thể thấy được. Vì thế, tác dụng nhận thức của tâm lón 
hơn mắt. 


Ngụy Nguyên cho rằng, ánh sáng nhận thức của con 
người là thuộc tính tự nhiên có từ lúc sinh ra "Co thể con 
người tự có cái ánh sáng của nó và sinh ra cuộc sống đây 
dủ. "Hi chính là cái quang mmh của bản giác nhân tâm" 
(HI giả, nhân tâm bản giác chỉ quang minh) (Như trên). Hi 
tức là ánh sáng, là ánh sáng bản nguyên mà mọi người có 
từ lúc bẩm sinh. "Bản thể của ánh sáng có được ở tröi, người 
người có thể là mặt trời, có thể là mặt trăng" (Như trên). 
Đương nhiên đây chỉ là nói theo tính khả năng cái ánh sáng 
của mọi người đều có thể là mặt trời và mặt trăng, chiếu 
khấp tất cả, mà biểu hiện hiện thực của nó thì có sự sáng 
tối khác nhau. "Ánh sáng của mặt tröi, là thánh vậy. Mặt 
trăng, là người hiền tài vậy; sao, là quân tử vậy; liêu (lửa 
cháy lan) là hào kiệt; Đăng (đèn) là nho sinh; điện là người 
bình thường vậy" (Như trên). Tâm hiện thực chưa thể biểu 
hiện được cái ánh sáng của bản nguyên, là bỏi nhân tâm 
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với mức độ khác nhau đã bị ngăn che hoặc bị ô uế, làm 
cho sự sáng suốt của bản giác không thể phát huy bình 
thường được. 

Sự chiếu sáng của tâm tri tựa như là chiếu ra bên ngoài 
một cách máy móc. Sự thực, đây chỉ là một phương diện 
của tâm tri, Ngụy Nguyên tán đồng với quan điểm "Vạn vật 
đều có ở ta" của Mạnh Tử và cho rằng, sự linh minh của 
bản tâm, tức là muôn vàn hiện tượng đều chúa đựng vạn 
tượng, nội dung tỉ mỉ của nhận thức không ở chỗ từ trong 
ra ngoài, mà ở chỗ từ ngoài vào trong, ông gọi nó là "hồi 
quang phản chiếu". "Quả thật, tâm không chịu được bẩn 
thiu như mắt không chịu được bụi bặm, do ở đạo kỉ rồi. 
Hồi quang phản chiếu, thì là độc tri độc giác; hiểu biết hết 
nguồn gốc của tâm, vạn vật có đủ ỏ ta, thì là đại tri đại 
giác" (Thành năng tâm bất thụ cấu như mục chỉ bất thụ 
trần giả, vu đạo kỉ hï. Hồi quang phản chiếu, tắc vi độc trì 
độc giác; triệt ngộ tâm nguyên, vạn vật bị ngã, tắc ví đại 
trì đại giác) (Như trên). Hồi quang phản chiếu, thì có thể 
hiểu hết được nguồn gốc của tâm. Bản chất của nhận thức, 
tức là tự kiểm điểm về lí tính, ánh sáng của tâm tự chiểu, 
tự mình nhận thức lấy mình. "Quả thật làm cho giữa vật 
giao vật dẫn, nhìn lại thấy ánh sáng lóe lên, còn mệnh tröi 
có hay không có tấm lòng thịnh nộ?" (Thành sử vật giao 
vật dẫn chỉ tế, hồi quang phản cố, nhỉ thiên mệnh hữu bất 
hách nhiên phương thốn giả hồ?) (Như trên). Đó là Nhận 
thức luận của chủ nghĩa thần bí xem xét bên trong. 

2/ Tâm là chúa tể của cơ thể. Ngụy Nguyên chịu ảnh 
hưởng của Triết học truyền thống sâu sắc, ông quy định 
tâm là "Nguyên soái của thân thể con người”, tức linh hồn, 
tỉnh hoa của con người, tâm và thân thể có quan hệ tương 
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đương với quan hệ giữa vua và bầy tôi. Ông nói: "Nhiều 
người lấy vật làm vua, lấy thân làm thần (bầy tôi), lấy tâm 
làm cái sai khiến ra lệnh, cho nẻn suốt đời phục dịch mà 
không biết là tồn tại vì sao. Thánh nhân coi tâm là vua, coi 
thân là thành trì, coi ngũ quan là bây tôi,... Thần không giữ 
lấy nhà, vật mói trỏ thành tai họa; tôn kinh mà loại bỏ nhà 
di thì đạo sẽ tự đến. "(Chúng nhân dĩ vật vị quân, dĩ thân 
vi thân, dĩ tâm vi sử lệnh, cố chung thân dịch dịch nhỉ hất 
tri ngã chi hà tại. Thánh nhân đi tâm vi quan, dĩ thân vi 
thành, dĩ ngũ quan vi thân, ... thần bất thủ xá, vật nãi vi 
tai; kính trừ kì xá, đạo tương tự lai.) ("Mặc cô. Học thiên", 
7). Tâm là vua của thân thể thì có thể tụ mình làm chúa 
tể mình, phát huy đầy đủ tính năng động của chủ thể. Nếu 
coi vật là vua, coi tâm là cái sai khiến ra lệnh thì thân thể 
làm đầy tó cho vật, đã mất đi tính chủ thể của con người. 
Ông cho rằng, bản chất của thế giới, tồn tại trong tâm của 
con người một cách tiên nghiệm, tâm là vua của thân thể, 
thì có thể "ham muốn bên ngoài không vào được", "ham 
muốn bên trong không ra dược". (Ngoại dục bất nhập, 
nội dục bất xuất), sẽ bảo trì được ánh sáng thiên nhiên 
của bản tâm, hồi quang phản chiếu, nhìn xuyên suốt được 
vạn vật ở lòng người. Nếu coi thân thể là tâm chúa tế, 
thì giữa vật giao vật dẫn, ham muốn bên ngoài bị che 
lấp, ham muốn bên trong lộ ra, ánh sáng của tâm không 
còn dư thừa, không thể thấy được đạo hoặc làm cho đạo 
bị ngưng tụ lại Ö trong tâm. 

Ngụy Nguyên còn từ góc độ bản thể triết học đã trình 
bày, phân tích và luận chúng tâm là chúa tể đối vói thân 
thể. Ông nói: "Con người biết tâm ở trong thân thể, nhưng 
không biết thân thể ở trong tâm vậy. "Vạn vật đều có ở 
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trong ta", như vậy là thần động thi khí động, khí động thì 
âm thanh động, để thần gọi khí để mẹ gọi con, không nhanh 
mà khẩn cấp, không gọi mà lại đến. "(Nhân trí tâm tại thân 
trung, bất tri thân tại tâm trung đã. "Vạn vật giai bị vu ngã 
hỉ", thị dĩ thần động tắc khí động, khí động tắc thanh động, 
đì thần triệu khí, dĩ mẫu triệu tử, bất tật nhi tốc, bất hô 
nhi chí) (“Mặc cô. Học thiên”, 5). Tâm trong thân là tâm 
trong lồng người, là một bộ phận của cơ thể con người. 
Nhưng được coi là cái tinh thần quang minh linh giác, mọi 
hành vi của thân thể con người đều chịu sự chỉ phối của 
tâm, là biểu hiện ý chí của tâm, thân trong tâm thì tâm là 
thần số một là nguyên soái của con người. 

3/ Tâm là cái gốc của vạn vật. Tâm không những có tác 
dụng quan sát đối chiếu đối với vạn vật, mà nó còn trực 
tiếp bao quát cả vạn vật vào thân thể của mình, ý nghĩa 
trùừu tượng "Thần động thì khí động", chính là tâm quyết 
dịnh vạn vật, ý nghĩa chỉ phối của tâm từ bản thân chủ thể 
khai triển đến khách thể. Ngụy Nguyên cho rằng, "Ý, tâm, 
thân là cái gốc của nhà, của nước, của thiên hạ. ("Dung 
dịch thông nghĩa"). Ô đây, cái gốc không chỉ là cái gốc trị 
đạo, mà còn là chỉ về cái gốc lập gia, lập quốc, lập thiên 
hạ", tức cái gọi là "Đại bản lập thiên hạ". Theo quan điểm 
này, trong cuốn” Hoàng triều kinh thế văn biên tự", ông đã 
nêu rõ mệnh đề: "Sự tất bản phù tâm" (Sự tất cả gốc ö đấy) 
"Vật tất bản phù ngã" (vật tất có gốc ö ta). "Ta" ở đây là 
chỉ cái tâm chúa tể, nó không phải là cái ta riêng tu, mà 
nó là cái ta chung, túc là chủ thể nói chung. Trong cùng 
một bài viết, ông còn nói "Trong: "Thi" (Kinh thị) có nói 
rằng: "Kế hoạch lón trăm năm, Thánh nhân không biết 
được, người khác có tâm, có thể suy đoán ra được nó. Lại 
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nói rằng: "Chu Ai Tư suy đoán, Chu Ái Tư mưu tính". Người 
xưa không dám tự trông cậy vào cái tâm này cũng là như 
vậy. Cổ xưa biết nhập vào cái tâm của mọi người, lại biết 
đưa nó ra khỏi cái tâm của mọi người để tự khôi phục lấy 
cái tâm của nó cũng là như vậy". (“Thi" viết: "Trật trật đại 
du, thánh nhân mạc chỉ, tha nhân hữu tâm, dư thổn độ chí". 
Hựu viết: "Chu Ai Tư độ, Chu Ái Tư mưu”. Cổ nhân bất 
cảm tự thị kì tâm đã như thị, cổ chi thiện nhập phu nhân 
nhân chi tâm hựu thiện xuất kì nhân nhân chỉ tâm di tự 
khôi kì tâm dã như thị). Cái tâm gốc của vạn vật là sự trừu 
tướng chung của nhân tâm, một mặt là bản tâm có chung 
của mọi người, đồng thời lại phải là cái tâm của tự mình, 
vạn vật đều có ỏ trong ta. 


Ngụy Nguyên chỉ ra, vạn vật coi tâm là cái gốc, là biểu 
hiện của hoạt động tỉnh thần, "Cái cấu thành của ý, mỌi ý 
nghĩ mọi suy tư đều là vật vậy, cái cấu thành của tâm, là 
tứ đoan ngũ tính đều là vật vậy". (Ý chi sở cấu, nhất niệm 
nhất lự giai vật yêu; Tâm chỉ sở cấu, tứ đoan ngũ tính giai 
vật yên). (“Mạc cô. Học thiên", 1). Tâm và ý đều là hoạt 
động tỉnh thần, nếu phân nhỏ ra, thì có thể nói ý là hành 
động của tâm. Sự vật khách quan chẳng qua đá biểu hiện 
hoạt động tính thần chủ quan, cho nên tận được cái tâm 
của nó, tức là có thể biết được trồi, hồi quang phản chiếu, 
vạn vật tự ỏ cái tâm của nó. Về thực chất, khách thể là đối 
tướng nhận thức của chủ thể, chủ thể chỉ có thể phản ánh 
mà không thể thiết lập được sự tồn tại của khách thể, tâm 
coi vật là cái gốc. Ngụy Nguyên thì đem sự quan sát đối 
chiếu của tâm đối vói vật thổi phồng thành sự hạn định đối 
với vật và đem suy diễn một cách sai lầm sự chúa tế của 
tâm đối với chủ thể thành sự chúa tể đối với khách thể. 
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lI - Tâm là nguồn gốc của tính. 


Cái gọi là tâm tính, trong Triết học truyền thống, là 
những qui định về bản chất của con người từ các phương 
diện khác nhau. Có người thì căn cứ vào chủ tâm hoặc chủ 
tính để phân chia ra hai hệ lón về lí luận tâm thể và tính 
thể trong Lí học. Thực ra tâm và tính không thể phân khai. 
Ngụy Nguyên cho rằng, tâm qui định bản chất con người 
sâu sắc hơn tính, tính phụ thuộc vào tâm. Tâm là vua trÒI, 
là thần số một (nguyên thần), mọi cái của con người đều 
coi tâm là cái gốc, tính cũng không có trường hợp ngoại lệ. 
Tâm và tính có mối quan hệ giống như quan hệ giữa rễ và 
cây. "Dựa vào khí mà cho sống chết là ö thân, trong thân 
thể có tâm, trong tâm có nhân. Đến lúc nhân đã thành thì 
không đựa vào hình khí để sống chết nữa rồi. Tính bắt rễ 
từ tâm, nảy mầm ở ý, phân cành là niệm, tươi tốt mơn mỏn 
là cái tính, thì đó là cái tỉnh hoa của tính vậy" (Nhân khi 
đi vi sinh tử giả thân đã, thân chi nội hữu tâm, tâm chi nội 
hữu nhân, đãi nhân kí thành nhi bất nhân hình khí dĩ sinh 
tử hï. Tính căn vu tâm, manh nha vu ý, chi phân vi niệm, 
sưởng mậu vi tình, tấc tính chỉ hoa đã"). ("Mặc Cô. Học 
thiên”, 13). Nhân là hạt quả, là thực chất của tâm, tính tức 
là cành lá hoa quả do nhân tâm sỉnh trưởng ra, các cây cối 
khác nhau, có quả khác nhau, có quả biết (thiện) mấy trăm 
nâm của một nước, có quả chỉ biết (thiện) một thân thể 
một nhà, và có quả thì biết (thiện) muôn đồi của thiện hạ. 
Biểu hiện thực của nhân tính có sự khác nhau, mà bản 
nguyên thì đều chí thiện. "Thiện (tốt) là quả cây chín của 
nó, ác (xấu) là cành nhánh khác mọc thêm của bụi cây có 
gai" (Thiện kì quả thực chỉ thục, ác kì kinh cức chị kì) (Như 
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trên). Thiện là hoa quả bình thường, ác là cái buóu thừa 
của cành cây, không phải là cái vốn có trong tỉnh. 


Nhưng ác (xấu) dù không phải là tính của cây, nhưng 
nó cũng mọc rễ ö tâm như nhau. Cho nên nói về rễ tâm, 
có thể kết ra nhiều quả thiện, cũng có thể mọc lên thành 
bụi cây gai đâm cành phân nhánh lung tung. “Tính của con 
người chí thiện vô ác, tâm của con người có thể thiện có 
thể ác, đó là lòng thành thật (cái thật bụng) của người hành 
động thiện loại bỏ ác. Người biết lựa chọn cái thiện, hiểu 
rõ cái thiện là trí trí". (Chí thiện vô ác nhân chi tính, khả 
thiện khả ác nhân chỉ tâm, vi thiện khử ác giả thành ý, trạch 
thiện minh thiện giả trí trị). (Đại học cổ bản tự”). Tâm 
nếu đã có thể thiện, có thể ác thì nguy cấp đến tính thần 
thánh và tính thuần khiết của nó. Để nói rõ hơn nữa nguồn 
gốc tính thiện là ở tâm. Ông coi cái nhân của trồi đất là 
bản chất của nhân tâm: "Nhân chính là cái tâm của trồi đất 
vậy. Trồi sinh ra một con người, tức đã phú cho người đó 
một cái nhân của hạt giống đó, cái tự nhiên nổi lên đã 
không được phép ở trong lòng người". (Nhân giả thiên địa 
chỉ tâm đã, thiên sinh nhất nhân, tức phú dĩ thủ chủng tủ 
chỉ nhân, đu nhiên bột nhiên bất dung đi vu phương thốn). 
(Mặc Cô. Học thiên", 13)" Tâm của con người tức là tâm 
của trồi đất" ("Mặc Cô. Học thiên", 5). Gốc của tâm là cái 
nhân. Tính do bản tâm sinh ra thì thuần thiện vô ác. Nhưng 
nếu cái "vụn vặt" của tâm quá nhiều, những công lới (công 
lao lợi ¡ch), kỉ (những vết xấu xí), từ chương, kỹ nghệ mọc 
lấn ö tâm, thì "sinh khí bị thẩm tiết ra ngoài mạnh trong 
khô, mà cái tồn của nhân chỉ có thôi”. (“Mặc Cô. Học 
thiên", 13). Từ đó rễ của tâm (tâm) nảy sinh ra sẽ là những 
cây có gai ác. 
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“Cái mát của vật, cái làm nóng của lủa, bỏ lửa đi tức là 
khói phục lại được cái mát; cái nóng của vật, cái làm mát 
của bảng, bỏ băng đi không thể phục hồi lại cái nóng được; 
cái tự nhiên thường thắng là âm vậy! Cho nên đạo tâm (tâm 
đạo) không phải là không còn sử dụng được, nhân tâm (tâm 
người) không dẫn tói tự nóng rực lên được". (Vật chỉ lương 
giả, hỏa chỉ sử nhiệt, khứ hỏa tức phục lương, vật chỉ nhiệt 
giả, bảng chỉ sử lương, khú băng bất khả phục nhiệt, tụ 
nhiên thường thắng giả âm hồ! Cố đạo tâm phi thao bất 
tôn, nhân tâm bất dẫn, tự xí). (Mặc Cô. Học thiên", 4). 
Những ví dụ chúng minh đây thiếu tính chính xác khoa học. 
Sự thực thì, bất kể đối với vật thể làm nóng lên hay hạ 
nhiệt xuống, sau khi bỏ nguồn nhiệt và người lạnh đi, vật 
thể có thể dân dần khôi phục được nhiệt độ của môi trường 
tự nhiên. Nhưng cái đó öỏ đây vấn có thể chúng tỏ một đạo 
li: Muốn năng động thay đổi tình trạng tự nhiên của sự vật, 
thì cần phải có sự nố lực liên tục không ngừng. Nhân tâm 
thuộc về dục vọng tình cảm (tình dục) tự nhiên, cho nên 
không gây ra tự nóng rực lên. Đạo tâm (tâm đạo) là quan 
niệm li tính, cho nên không phải không còn sử dụng được. 
Con người không thể nghe theo bất kì cái tự nhiên nào, mà 
cần phát huy tính năng động chủ quan của mình để cải tạo 
tự nhiên, tức "Nâng dương lên mà dìm âm xuống", "chỉ có 
cái không thuận theo tröi, mới là cái sở di là đại thuận". 
(Như trên). 


Xuất phát từ quan điểm này, Ngụy Nguyên cho rằng 
con người không nhũng có thể làm chúa tể bản thân, mà 
còn có thể làm chúa tể tự nhiên. "Tạo hóa tự ta lập ra”, 
"Con người có thể thông suốt với tạo hóa, thì có thể tự tạo 
tự hóa". ("Mặc Cô. Học thiên", 2). Ông đã khuyếch đại đầy 
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đủ tính năng động của nhân tâm. Ngoài ra, tâm có sự khác 
nhau giữa đạo tâm và nhân tâm, cho nên phát huy các mặt 
khác nhau của tâm thì có thể có các kết quả khác nhau. 
“Tâm chìm đắm ỏ tà, lâu thi tất có qui dựa vào; Tâm tiềm 
ẩn ỏ đạo, lâu thì tất có thần giúp". (Nịch tâm vu tà, cửu 
tất hữu quỉ bằng chỉ; tiềm tâm vu đạo, cửu tất hữu thần 
tướng chỉ”) (Như trên). Phát huy nhân tâm, dâm tà che lấp 
nguyên thần quang minh của nó thì tất có tai họa khác nhau 
dương cao đạo tâm lên tâm rộng lón, linh minh cùng bắt 
ánh sáng, không có cái gì là không soi xét, cuối cùng sẽ 
tham gia vào với tröi đất. Cho nên, việc tu dưỡng tâm là 
kiềm chế nhân tâm, là rạng rõ đạo tâm. 

Từ lí luận vê mối quan hệ giữa tầm và tính và giữa đạo 
tâm và nhân tâm của Ngụy Nguyên mà xem xét thì ông chịu 
ảnh hưởng của tư tưởng truyền thống rất sâu säsc. Mặc dù 
về một số mặt nào đó có một số ý mói, nhưng cơ bản cách 
điệu vẫn thuộc vào trong phạm trù truyền thống, là sự cải 
cách trong nội bộ truyền thống. 


LH ‹ Tức tâm tức cảnh 


Ngụy Nguyên về cuối đời đã chuyên tâm theo lí của 
Phật giáo, biên soạn sửa gọt tôn chỉ của tôn phái, (tu tính 
thổ tông), tự kí tên là "Đệ tử của Giới luật Bồ-tát". Ông 
coi tâm là gốc rễ của vũ trụ và cho rằng "Phạm vi lưỡng 
tính của tâm rộng rãi như vậy, cho nên sức hư không, có 
thể chống trồi tải đất" (Tâm chỉ lượng khoách nhiên, cố 
không hư chỉ lục, năng trì thiên tải địa") (“Mặc Cô. Học 
thiên,", 3) Loại tâm hư không này với loại tâm không vô 
của Phật giáo, vốn là thông với nhau, chỉ cần phủ định thêm 
sự khác biệt của tâm và vật, thì cái tâm này là tâm Phật. 
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Có thể thấy, từ khuyếch đại tác dụng của tâm đến quy y 
Phật giáo (nghi thức của Phật giáo - ND), giữa chúng không 
có trỏ ngại không thể vượt qua. 

Sự chuyển biến trong Học thuyết về tâm của Ngụy 
Nguyên trục tiếp phản ánh trong mấy thiên luận văn có liên 
quan đến Phật giáo. Khi bình luận và trình bày về tam quan 
tam đế của Thiên đài tông, ông nói: "Nhất tâm tam quan 
giả vi năng quan. Nhất cảnh tam đế giả vi sỏ quan. Nhiên 
tức Phật túc tâm, tức tâm tức cảnh, tắc sỏ tức thị năng, 
năng tức thị sở, sơ vô bỉ thử chỉ biệt". (Nghĩa là: Cái nhất 
tâm tam quan là näãng quan, cái nhất cảnh tam đế là sö 
quan. Như vậy, túc Phật tức tâm, tức tâm tức cảnh, thì sở 
tức thị năng, năng tức thị sỏ, mỏi đầu không có phân biệt 
giữa cái này cái kia). ("Quan vô lượng thọ phật kinh tự"). 
Cái gọi là tam quan tam đế, tức là tam quan trọng không, 
giả, và tam đế trong không, giả, đó là lí luận quan trọng 
trong Tồn tại luận của Phật giáo. Ngụy Nguyên coi tâm 
cảnh là quan hệ năng sở, ông chủ trướng cảnh dựa vào tâm 
mà lập nên, là sự biến hiện của tâm, tức tâm tức cảnh, tức 
cảnh tức tâm, tức năng túc sở, tức sỏ tức năng. Khi đàm 
luận về vạn vật vốn ở nơi ta, ông còn thừa nhận sự sai khác 
giữa vật và ta. Ö đây thi dùng tư duy biện chúng của 
Phật giáo để làm mất đi sự khác biệt giữa chủ thể và 
khách thể. "Cái nhất tam tam quan, túc giả, tức không, 
tức trung. Biển trí thúc hợp với lẽ phải ỏ khắp nói của 
chư Phật, từ tâm tưởng mà sinh ra" (Nhất tâm tam quan 
giả, tức giả tức không, tức trung, chư Phật chính biến tri 
hải, tòng tâm tưởng sinh) (Như trên). Mọi cảnh đều dựa 
vào tâm mà sinh ra, vốn không có tự tính, cho nên giả, 
cho nên không, tức tâm tức cảnh. 
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Đương nhiên, cái tâm này thực ra không phải là cái tâm 
ý thức, mà là cái tâm tính Phật chân như, nó là bản nguyên 
của mọi tướng pháp, tất cả ngoại cảnh đều sinh ra theo 
tâm. "Nhất tâm bản chu hồ pháp giới" (Nhất tâm vốn xoay 
quanh ỏ pháp giới) ("Phổ hiện hành nguyện phẩm tự"), 
“Tâm cảnh viên dung, không nhập vào tư nghị" (Quan vô 
lượng thọ Phật kinh tự”). Nhất tâm tam quan là pháp môn 
vô nhị nhận thức chân đế (chân lí) của thế giói, tuân theu 
cái đó có thể nắm vững tam đế, tâm sáng suốt thì thấy đước 
tính, để tiến vào thiên quốc của Phật. Tâm không những 
đồng nhất vói cảnh, mà còn đồng nhất vói Phật. "Trong tám 
của mọi người có Phật thọ vô bờ bến" (Nhân nhân tâm 
trung hữu vô lượng thọ Phật) (“Vô lượng thọ kinh hội dịch 
tự”). Chúng tâm, ngộ tâm cuối cùng là phải loại bỏ mọi sự 
quấy nhiễu của ngoại vật, làm mất đi mọi ý nghĩa phúc tạp. 
quan tưởng đến chân tướng của Phật, mà con đường căn 
bản chính là niệm Phật. "Nói chung người niệm Phật chỉ 
nhất tâm không rối loạn thì nghìn ý nghĩ vạn ý nghỉ gộp 
nhập lại thành nhất niệm". (Cái niệm Phật nhân chí nhãt 
tâm bất loạn, tắc thiên niệm vạn niệm, tính vi nhất niệm). 
(Phổ hiền hành nguyện phẩm tự"). Tù đó mà có thể đạt 
tói cảnh giới tức tâm tức Phật, hoàn toàn giống như tâm 
Phật. Học thuyết về tâm này cuối cùng hoàn toàn nhất trí 
vỏi Phật giáo. 

Nguy Nguyên công giống như Cung Tự Trân, Học thuyêt 
về tâm của ông cuối cùng quy y ỏ Phật giáo, điều này không 
phải là ngẫu nhiên, mà có nguyên nhân khách quan và chủ 
quan sâu sắc. Nguyên nhân chủ quan là, hai ông đều theu 
học Lưu Phùng Lộc, đề xướng ra vi ngôn đại nghĩa (lồi nói 
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nhỏ bé mà ý nghĩa lón) của Kim văn kinh học, chú trọng 
phát huy chủ quan. Đồng thời, hai ông suốt cả cuộc đời trải 
qua long đong lận đận, không thể thực hiện được chí lón 
của mình, Lưu Phùng Lộc đã từng viết bài tưởng niệm 
"Lưỡng sinh hành”, cho nên đều coi Phật giáo là nơi nương 
tựa. Nói về nguyên nhân khách quan, Ngụy Nguyên chủ yếu 
cố gắng cải cách, nhưng tìm không ra súc mạnh hiện thực 
để cải cách, chỉ có dựa vào ý chí chủ quan, khuyếch đại tác 
dụng của tâm, thi không mưu tính mà hợp vói nghĩa lí của 
Phật giáo. Tình trạng này từ một khía cạnh đã phản ánh 
sự phát triển của phạm trù tâm trong cái vông truyền thống 
không có cách gì đi ra khỏi hiện thực của thời trung thế kị, 
nó đự báo một giai đoạn phát triển mói của phạm trù tâm 
sắp tói. 
Tiết II. Tư tưởng tâm hợp với não là 
tư duy của Khang Hữu Vi 


Triết học Khang Hữu Vì (1858 - 1927) gọi là Triết học 
bác ái, ông bàn về tâm cũng thẩm thấu tỉnh thần đó, ông 
giải thích nhân là cái không chịu nổi của con người (bất 
nhẫn nhân chỉ tâm). Nhưng ông không phải làm theo truyền 
thống, mà còn đưa vào nhiều nội dung cận đại. Tâm không 
chịu nổi của con người của ông, bị phiếm hóa thành thuộc 
tính của di thái và điện tồn tại phổ biến trong vũ trụ, tâm 
bị giói định là hoạt động của ý thúc và của tư duy, đồng 
thỏi từ quả tim điều khiển máu chuyển đổi thành đại não 
của con người, cố gắng nói rõ hiện tướng ý thức của con 
người một cách khoa học Học thuyết về tâm của ông đã 
phản ánh sự chuyển biến phạm trù tâm từ Triết học truyền 
thống sang Triết học cận đại. 
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ïl- Tâm chính là cái tỉnh nhanh (tỉnh linh) 
của thân thể con người. 


Trong Triết học truyền thống, phạm trù tâm chỉ được 
gọi là bộ máy tư duy và ý thức của con người. Khang Hữu 
Vi cũng dùng tâm để biểu đạt mọi hiện tướng và hoạt động 
tỉnh thần của con người. "Tâm chính là cái tính nhanh của 
cơ thể con người, tất cả những vận động tri giác, cấu tạo 
tồn ghi, phân rõ để quyết định rút ra đầu mối, lí nghĩa tình 
cảm, đều là như vậy, kể cả nói về đại não tiểu não". (Tâm 
giả, nhân thể chỉ tỉnh linh, phàm tri giác vận động, tồn kí 
cấu tạo, trừu dịch biện quyết, tình cảm lí nghĩa, giai thị đã, 
bạo đại não tiểu não nhi ngôn) ("Mạnh Tủ vi", Quyển 2). 
Tâm là sự khái quát về não. Triết học truyền thống Trung 
Quốc kiên trì tâm chủ tư (suy), chỉ có số ít các nhà y học 
như Lí Thời Chân, Vương Thanh Nhiệm v.v... nêu ra não 
chủ tư. Quan điểm này mãi cho đến sau khi khoa học tự 
nhiên của Phương Tây cận đại truyền vào Trung Quốc ồ 
ạt, mới đước người ta coi là quan niệm mói, dần dần được 
tiếp thu. Khang Hữu Vị là một trong những nhà tư tưởng 
quan trọng đầu tiên tiếp thu quan niệm này. Khi tuyên 
truyền não chủ tư, ông không hoàn toàn vứt bỏ quan niệm 
cả tâm chủ tư, mà còn kết hợp hai quan niệm đó lại làm 
một, đùng não để nói rõ công năng của tâm. Từ giói thuyết 
nói trên mà xem xét thì phạm trù tâm của Khang Hữu Vị 
bao gồm các nội dung như sau: 

Thứ nhất, nó là cái tính nhanh của con người, tức là 
tỉnh thân của con người, có tác dụng chỉ phối đối với bản 
thân con người; Thú hai, nói về công năng nhận thúc thì 
tâm là sự nhận thúc của con người, nhất là sự tổng quát về 
hoạt động nhận thúc cấp cao; Thứ ba là, cảm tình và lí 
nghĩa cũng là một trong những nội hàm của tâm: Thú tư 
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là, tâm là hoạt động của đại não và tiểu não không phải là 
quả tim trong lòng người điều khiển máu. Tức tâm là mọi 
hoại dộng và hiện tượng tâm lí ý thức của con người. Điều 
đó biểu thị rõ cái tâm mà Khang Hữu Vi nói về ý nghĩa và 
công dụng triết học, đã tiếp thu quan điểm truyền thống, 
nhưng đã cải tạo cơ sỏ vật chất của nó, làm cho nó đứng 
vững được trên cơ sở khoa học cận đại. 

Khang Hữu Vi không hoàn toàn lấy não thay thể tâm, 
mà lấy não, tâm kết hợp để nói rõ hiện tượng tỉnh thần của 
con người. "Cái trí tuệ của tâm linh, có thể phân rõ đúng 
sai của nó, cái mạnh mê của tâm lực có thể loại bỏ được 
SỰ trỏi buộc của nó; sự ổn định của tâm thân có thể giữ 
vững sự tuân theo của nó. Như cái đúng đều ở chỗ tư (duy). 
Cái văn của tư (duy), theo lên não, theo xuống tâm, não và 
tâm họp làm một là tư (duy), đây là nghĩa cổ xưa của Tiên 
thánh, nó là cái tỉnh được cái lí của vật vậy". (Tâm linh chỉ 
trí, nàng biện kì thị phí; tâm lực chỉ dung, năng trừ kì triền 
phọc; Tâm thần chị định, năng kiên kì thủ trì. Nhược thị 
giả, giai tại vụ tư. Tư chỉ văn, thượng tòng não, hạ tòng 
tâm, não dữ tâm hợp vi tư, thử tiên thánh chi cổ nghĩa, đắc 
vật lí chỉ tỉnh giả đã) (Như trên). Nhận thúc lí tính, ý chí, 
đảm thúc v.v... đều thuộc hiện tướng tinh thần, ý thức là 
công năng kết hợp giữa tâm và não. Tư ö đây không những 
chỉ nhận thức, còn bao quát tất cả mọi hoạt động ý thức. 
Tư cổ văn viết chữ tấn (giản thể) ö trên (tấn có nghĩa là 
cái thóp trên đỉnh đầu trẻ sơ sinh, chữ tâm ở dưới chữ tấn 
giản thể là não, trong "Thuyết văn" thì viết ghép chữ tâm 
với chữ tấn (giản thể) (có nghĩa là cái thóp, tức cái của 
ngõ của não - ND). Khang Hữu Vị chủ trương từ chữ 
tấn, theo nữa là chữ tâm, thì lấy chữ tấn cũng hiểu đạt 
được ý. Nhưng trong Triết học cổ đại coi tâm là tư chứ 
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không coi não là tư, đó là điều khẳng định, không có nghí 
ngò gì nữa. Giải thích về văn tự học của Khang Hữu Vị 
không phải là để phục cổ, mà là muốn làm cho phạm trù 
tâm trong Triết học truyền thống dung họp với trí thức khoa 
học cận đại. Khi giải thích quá trình tư duy, ông nặng về 
não; còn khi giải thích về ý thúc quan niệm thi rõ ràng lại 
nặng về tâm. Não là cái chất của tâm. 

Con người là sự tồn tại của lí tính, cho nên tâm tư đối 
với con người mà nói là rất quan trọng. Khang Hữu Vi nói: 
"Trí sáng suốt nhìn thấy được tương lai xa xôi có thể làm 
thánh được, cho nên tư (duy) là cái chủ yếu nhất của con 
người. Nói về chất, thì cö quan tâm tu, chính là cái linh 
hồn vậy; cơ quan tai mắt, là cái chất của phách vậy" (Duệ 
trí khả dĩ tác thánh, cố tư tối vi nhân chỉ chủ yếu hĩ. Thưởng 
chất nhỉ ngôn chi, tâm tư chỉ quan giả, hồn linh dã; Nhĩ 
mục chỉ quan giả, phách chất đã (Như trên). Ông coi tâm 
và linh hồn la ngang nhau và cho đó là nội dung bản chất 
của con người. Ông lí giải về hồn phách cũng có sự khác 
so với tư tưởng truyền thống. Trong cuốn "Lễ vận chủ” có 
nói: "Ngũ quan bách hài, có da thịt huyết dịch đó, là cái 
thể của thân; phách là cái khối trắng của não khí, đến cơ 
bắp gần mạch xuống tói eo lưng, gân khí của não chạy xung 
quanh thân thể chuyện điều khiển sự vận động, có cái trĩ 
giác nhỏ bé là những cái mạnh mế nghiêm ngặt không biến 
hóa được. (Ngũ quan bách hài, cơ phu huyết dịch, thân chỉ 
thể đã; Phách giả, não khí chí bạch đoàn, cập yêu chị bạch 
cân như khối giả, chu thân chỉ não khí cân, chuyên tư vận 
động, ví hữu tri giác, cường lệ bất hóa giả). Không chỉ có 
thể xác (nhục thể) là phách, mà đại não và hệ thống thần 
kinh cũng đều thuộc về phách, đó chính là cấu tạo sinh lí 
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thân kinh của con người. Hồn thì chuyên chỉ về ý thức, vê 
trí khí. Ông cho rằng não tuy có tri (hiểu biết), nhưng phải 
hóa thành tâm tư mỏi trỏ thành linh hồn. Sau khi con người 
chết đi thì thể phách bao gồm cả não cũng chết đi. "Nếu 
hôn khí có tri (hiểu biết) thì trôi nổi Ö trên, nó cố nhiên 
chưa bao gìồ chết vậy". (Nhược hồn khí hữu tri, phù du tại 
thượng, cố vị thường tủ dã). Linh hồn của con người sau 
khi thể phách chết đi, có thể du hành ỏ vũ trụ và nhập vào 
thể khác, "Luu hành càng lâu, tùy theo bách thể, sống chết 
lặp đi lặp lại nhiều lần, càng tăng thần linh lên, tuyệt vô 
trỏ ngại”. (Lưu hành dũ cửu, tùy phụ bách thể, tần lịch sinh 
tủ, ích tăng thần linh, tuyệt vô chưởng ngại). (Như trên). Ô 
đây, tính kéo dài liên tục của ý thúc tư tưởng bị xuyên tạc 
là linh hồn bất diệt, khuyếch đại không thỏa đáng tác dụng 
của tâm tu. 

Về nội hàm nghĩa lí của tâm, chủ yếu là chỉ về cái tâm 
đạo đúc nhân ái. Khang Hữu Vi nói: “Chân tâm là cái đúc, 
thì cái đức là cái mĩ (đẹp) của tâm vậy”. ("Trường hưng học 
kí"). Nếu nhân tâm là cái gốc của con người, thì tâm đức 
là cái gốc của tâm. Tâm và đức không bằng nhau, chỉ có 
bản tâm đã xuất ra mói là đức tâm. Đúc tâm mà ông nói 
ở đây, chủ yếu là chỉ về cái tâm nhân ái: "Đức của tâm, tức 
là cái lí của ái (yêu) (“Vạn mộc thảo đường khẩu thuyết"). 
Cái tâm nhân ái, người người đều có sẵn, nhưng chỉ có 
thánh nhân mới có thể nâng phát nó lên thành ánh sáng 
lón. "Tâm của thánh nhân giống như trời đất, nhìn thiên hạ 
như một nhà, nhìn cả Trung Quốc như một người". ("Luận 
ngữ thu, Quyển 14). Trời đất coi sinh sống là cái tâm, 
Thánh nhân coi tâm trời đất là tâm, nó bác ái rộng lón phổ 
biến cho đến toàn thể nhân loại. 
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Tâm đã có cái đức, thì có cả cái tâm phi đức. Khang 
Hữu Vị cho rằng, nếu mất đi cái bản tâm ấy, chí biết vì 
mình, không biết yêu người, thì tự mình có trước cái tâm 
keo kiệt, thì sinh ra lòng tham, hợp cái tâm keo kiệt và cái 
tâm tham lại, thì sinh ra cái tâm đê hèn, cái tâm gian trá, 
cái tâm hiểm độc, cái tâm giết người không từ bất cứ việc 
gì”. (“Luận ngữ chú”, Quyển 5). Các cái tâm nói trên không 
phải là bản tâm của con người, mà là tâm thói quen (tập 
tâm), tức những ý niệm không chính đáng được sản sinh 
ra do phóng túng cái ham muốn riêng tư của mình dưới 
ảnh hưởng của hoàn cảnh phóng túng. Vì thế, ông đòi 
hỏi mọi người lấy cái tâm nhân nghĩa để "cảnh giác vói 
cái tâm cầu lợi”. ("Mạnh Tử Vị", Quyển 3"). Phải luôn 
luôn giữ lấy bản tâm của mình, thì tâm nhân nghĩa không 
bị nhiễm thói xấu, các loại tâm thất đức (phi đức) sẽ 
không theo đó mà sinh ra. 


lI - Tâm không chịu nổi (bất nhẫn) của con người. 


Học thuyết về tâm của Khang Hữu Vi là sản vật của sự 
xung đột và dung hợp giữa hai nền văn hóa Trung Quốc và 
Phương Tây. Đặc điểm này còn biểu hiện trong việc trình 
bày và phân tích về cái tâm không chịu nổi (bất nhẫn) của 
con người. Cái gọi là "tâm không chịu nổi của con người, 
vốn có từ cuốn "Mạnh Tủ. Công Tôn Sửu thượng" mà ra, ý 
là để chỉ cái tâm đồng tình và cái tâm nhân ái mà con người 
có: Khang Hữu Vị dùng nó để chỉ cái bản tâm của con 
người. “Tâm không chịu nổi của con người”, là nhân, là điện, 
là di thái vậy, ngưỡi người đều có nó, cho nên nói tính đều 
là thiện" (“Mạnh Tủ Vi", Quyển 1). "Nhân" là qui định 
truyền thống đối với cái tâm không chịu nổi của con người 
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của thời cổ đại mà điện và đi thái (Ether) thì là sự giải 
thịch mới của ông về cái tâm không chịu nổi của con ngưồi. 

Khang Hữu Vị coi điện và đi thái thành cái môi giói 
liên hệ vật chất và năng lượng truyền bá và cái nền tảng 
€6 sở ban đầu cửa vạn vật. Ông cho rằng điện và dĩ thái 
nhét đầy vũ trụ, không đâu là không có, vạn vật và con 
người đều do chúng cấu tạo nên, mà tâm chẳng qua là cái 
tinh nhanh (linh) của điện và dĩ thái. "Cái thần (nén tức 
tâm) có điện tri, điện năng của ánh sáng không đâu là 
không truyền tói, khí năng của cái thần không đâu là không 
cảm thấy”. (Thần (án tức tâm) giả hữu tri chỉ điện quang 
điện năng vô sở bất truyền, thần khí năng vô sỏ bất cảm). 
CĐại Đồng thư", bộ). Tác dụng truyền cảm của diện là tác 
dụng truyền cảm của tâm, nhân là chất yêu của tâm, hai 
người thành đôi với nhau, có nghĩa thân nhau, hấp dẫn 
nhau. Ông nói: "Có tri giác thì có hấp dẫn thu hút, giống 
như đá nam châm vậy, huống chỉ là ö con người; cái không 
chịu nổi chính là cái sức hấp dẫn thu hút vậy". (Nhu trên). 
Đó là dùng lí luận vật lí học để giải thích hiện tướng tâm 
li và đánh ngang bằng hiện tượng vật lí với hiện tượng tâm 
l, tâm vói điện và di thái thì có được tính đồng nhất nào 
đó. Có người bác bỏ phương pháp lí luận của Khang Hữu 
Vi, cho đó là sự gán ghép rất hoang đường, tác giả cho rằng 
điều đó không đúng. Thế giói là thống nhất, xã hội loài 
người, nhất là hiện tượng sinh lí và tâm lí Ö nhiều phương 
điện có tính tương đồng hoặc tính tương tự ò mức độ nhất 
dịnh với các hiện tượng khác của giói tự nhiên. Không còn 
chút nghỉ ngồ gì nữa, qui luật tâm lí cao hơn qui luật vật 
lí, nhưng nó không làm trái qui luật vật lí giản đơn. Cái 
tâm không chịu nổi của con người là biểu hiện của tính 
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tương dụng, tính tác dụng lẫn nhau giữa người với ngưöi, 
là yêu là hấp dẫn lẫn nhau, sự hấp dắn và thu hút lẫn nhau 
giữa nó với vật thể, đúng là có chỗ tương thông nào đó. Sai 
làm của Khang Hữu Vi không phải là ỏ chỗ dùng điện và 
dĩ thái để giải thích về tâm, mà hoàn toàn ngược lại. sự giải 
thích đó đã phản ánh một con đường quan trọng chuyển 
hóa từ Triết học truyền thống ssang Triết học cận đại. Sai 
làm của ông là ở chỗ đánh ngang bằng một cách giản đón 
tâm với điện và đi thái. Từ đó, ông suy luận thẻm ra, tâm 
không chịu nổi của con người và tính thần không phải là 
thứ riêng có của con người, mà đã trỏ thành tính thần vũ 
trụ khách quan. Cái khi trí, là cái linh hồn vậy, điện khi 
xâm nhập vào thì vật đều có nó". (Trí khí giả, linh hồn dã, 
lược đồng điện khí, vật giai hữu chí) ("Lễ vận chú"). Khi 
trí = linh hồn = điện khí, "Vật và ta là một thể, không có 
cái ranh giới giữa cái này và cái kia". (“Trung dung chú'). 
Ò đây, sự khác nhau giữa tỉnh thần và vật chất bị thủ tiêu, 
ý thức được phú một cách rộng rãi cho tất cả mọi sự tồn 
tại vật chất. 


Khang Hữu Vị cho rằng, tâm là sự thể hiện tỉnh thần 
của trồi đất Ö trên thân thể con người. "Tâm ở thân thể 
vậy, đó là cái chí linh (tinh nhanh nhất) của thân thể con 
người, có thể cai quản được toàn thân thể. Con người trong 
trời đất, là cái chí linh (rất tỉnh nhanh) của vạn vật, có thể 
tham dự và giúp đỗ (tham tán) trời đất, cho nên, con người 
là cái tâm của trời đất vậy". (Lế vận chú”). Con người là 
cái linh (tỉnh nhanh) của trồi đất, tâm là cái linh (tính 
nhanh) của con người, Đồng thời không tách khỏi nhân tâm, 
còn có một cái tâm trời đất, nhân tâm tức tâm trời đất. 
Ông cho rằng, bản chất của nhân dân là cái chất yêu mến 
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và cái lực hấp dẫn thu hút biểu hiện thông qua điện và di 
thái. Nó cũng là bản chất của vạn vật, "là cái biển vạn hóa, 
là hết thảy gốc rẻ, là mọi nguồn gốc. Một hạt giống mà tạo 
thành cái cây tham dự vào tròi, một giọt nước mà tạo thành 
biển cả. Sự nhân ái của nhân đạo, sự văn minh của nhân 
đạo, sự tiến hóa của nhân đạo cho đến thái bình đại đồng, 
cũng đều xuất ra từ đó". (“Mạnh Tử Vi", Quyển 1). Nhân 
tâm bao dung cả vũ trụ, là nguồn gốc của trời đât vạn 
vật, sự tiến bộ và phát triển của xã hội loài người càng 
phải dựa vào nhân tâm để lập nên. "Cho nên trời đất, là 
ta lập nên, vạn hóa cũng từ ta mà ra, vũ trụ cũng Ò ta”, 
(Cố thiên địa ngã lập, vạn hóa ngã xuất, vũ trụ tại ngã) 
("Mậu Tuất luân châu trung tuyết bút thư cập Mậu ngọ 
bạt hậu", "Khang Hữu Vì chính luận tập"). Tâm không 
chịu nổi của con người là bản nguyên của vũ trụ, có sỐ 
của hệ thống Triết học Khang Hữu Vị cũng là cơ sỏ lí 
luận lí tưởng đại đồng của ông. 

Coi tâm là bản chất của con người, tất nhiên phải đề 
cập tới mối quan hệ giữa tâm và tính, Khang Hữu Vi cho 
rằng, tính là cái linh (tỉnh nhanh) của hồn khí (hồn khí chỉ 
linh), nó tương thông với tâm. Ông nói: "Tính người thiện, 
được nghiệm ở đâu? Thấy được ỏ chỗ nó có cái tâm trắc 
ần, xấu hổ và cảm ghét (tu ố), khiêm tốn và nhường nhịn 
(từ nhượng), đúng và sai". (Mạnh Tủ Ví", Quyển 1). Nhân 
tính vốn là thiện, là tốt, nó trực tiếp do tâm đạo đúc của 
con người qui định, tâm và tính có tinh đồng nhất về bản 
chất. Ông nói thêm: "Tính là cái thần minh khí trí mà trời 
phú cho, hợp với thân thể con người mà không gắn liền vói 
cái sống và cái chết. Với cái tỉnh khí của trời, phụ thêm cái 
tâm thể của con người, lấy hồn hợp với phách, họp thành 
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nhân linh (Cái linh của con người). Cho nên có thể tận 
được tâm của nó, có cái tài vận động cảm giác, cấu tạo ghi 
nhỏ, quyết định phân rõ đầu mối rút ra, thì có thể biết 
được cái tính túy trọng sáng thần minh của nhân tính và 
cái kì diệu của linh hồn, mà có thể biết được cái thần của 
sự biến hóa của đạo trời rồi". (Tính giả, thiên phú chỉ tri 
khí thân minh, họp vu nhân thân nhỉ bất hệ vu sinh tử giả. 
Di thiên chí tính khí, phụ nhân chỉ tâm thể, di hôn hợp 
phách, hợp thành nhân linh. Cố năng tận kì tâm cảm giác 
vận động, tồn kí cấu tạo, trừu dịch quyết biện chỉ tài, tắc 
năng tri nhân tính thần minh tình sảng, hồn linh chi diệu, 
nhi khả tri càn đạo biến hóa chi thần hí). ("Mạnh Tủ Vĩ", 
quyển 2). Tính khẳng định rõ ràng, là bản chất chung bẩm 
sinh mà con người vốn có. Quan điểm này rõ ràng là chịu 
ảnh hưởng của quan niệm "Thiên mệnh gọi là tính". Ö đây, 
ông qui định tính là cái khách quan, có thể tồn tại độc lập 
với thân thể con người, con người có sống chết, còn tính 
thì mãi mãi tồn tại. Nhung, tính lại không phải là thực thể 
vật chất, mà là một loại tồn tại tỉnh thần nào đó. Vận động 
tri giác của con người và cái tâm không chịu nổi của con 
người chính là sự thể hiện của tính. Cho nên, tính là hình 
thức biểu hiện chủ quan của tỉnh thần khách quan, là linh 
hồn của con người. 


Khang Hữu Vi cho rằng, nguyên khí tạo ra tròi đất, linh 
hồn tri khí trong đó tức là tâm tính, là tỉnh hoa của khí. 
Giải thích bằng tri thức mới cận đại thì tri khí là cái linh 
của dĩ thái và điện, vật chất bất điệt, tâm tính cũng có thể 
tồn tại mãi mãi. Di Thái và điện phân bố khắp vũ trụ. Cho 
nên tâm tính cũng có thể tồn tại tách rồi con người. Quan 
điểm này thực tế là một loại Học thuyết về vạn vật hữu 
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linh, điều này đã xuyên tạc cực lón tính chất và tác dụng 
của tâm tính. 


LH - Sức nóng của tâm tăng lên. 


Mạnh Tử nói, có cái tâm không chịu nổi (bất nhẫn) của 
con người thì cũng có cái đó có cái chính trị không chịu 
nổi bất nhẫn của con người, coi tâm nhân (ái) là gốc rễ của 
chính trị nhân (ái). Khang Hữu Vi từ quan điểm đến 
phương pháp đều chịu ảnh hưởng của Mạnh Tủ. Ông coi ' 
cái tâm không chịu nổi (bất nhân) của con người là điểm 
xuất phát và cơ sở của lí tưởng chính trị của mình, và cho 
rằng con người đều có cái tâm không chịu nổi của con 
người. Chất yêu là bản chất của con người, cũng là bản chất 
của mối quan hệ tương hỗ của mọi người. Tâm không chịu 
nổi được thực hiện ở cha mẹ thì là hiếu, được thực hiện ỏ 
bạn bè thì là tín, thực hiện ỏ muôn đời trong thiên hạ thì 
là đại đồng thái bình. "Thế lón, hướng tói của nhân tâm 
chúng tất phải tiến tói toàn thể giói đại đồng, thiên hạ thái 
bình, như nước đổ vào sông suối, không thể ngăn chặn 
được". (Đại thế sở xu, nhân tâm sở hướng, kì tất phó vu 
toan địa đại đồng, thiên hạ thái bình giả, như thủy chỉ phó 
hách, mạc khả át ức giả hï). ("Đại đồng thư", bộ). Nếu người 
người thực hiện cái tâm không chịu nổi của con người của 
nó ở người khác, thi tự do, dân chủ, bác ái có thể không 
mong mã cũng đến. Ta yêu người người, người người yêu 
ta, thì thiên hạ như một nhà, muôn đời như một người. 

Khang Hữu Vi cho rằng, ái chất (chất yêu) là một loại 
tính thần vũ trụ. "Không phải chỉ riêng nhân tâm có nó, mà 
cái tâm cầm thú cũng có như vậy" ("Khang Tủ nội ngoại 
thiên. Ái ố thiên"). Có tri giác chính là có tâm, vật vô tâm 
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có thể hấp dẫn lẫn nhau, vật hữu tâm tức có ái chất (chất 
yêu). Nhung vật không có trí tuệ suy nghĩ, con người có 
thân minh, cho nên có thể tận tâm trỉ tính, đẩy cái ái chất 
tới muôn vật. "Ta có khí huyết, thế là có tri giác, mà có cái 
tâm không chịu nổi của con người vậy. Vói sức dài vai Tông, 
năm tháng sóm hôm, nó là bao nhiêu cái tâm không chịu 
nổi của con người? Ta cố nhiên là biết cái đó ư! Tiếc rằng 
có cái khí không chịu nổi của con người, có lòng ham muốn 
không chịu nổi của con người, chỉ có cái tri là có hạn, tạm 
thời cũng phóng túng nó. Nhỏ thì một nhà, xa thì một nước, 
lón thì trái đất, nó là bao nhiêu cái kéo theo không chịu 
nổi của con người u!" (Ngã hữu huyết khí, vu thị hữu giác 
tri, nhi hữu bất nhẫn nhân chỉ tâm yên. Di thất phu chỉ lực, 
đán tịch chỉ niên, kì vi bất nhẫn nhân chỉ tâm kỉ hà tai? 
Dư cố tri thử tai! Vô như hữu bất nhẫn nhân chỉ khí, hữu 
bất nhẫn nhân chỉ dục, chỉ tri sở tựu hữu hạn, cô diệc túng 
chỉ. Tiểu tắc nhất gia, viễn tắc nhất quốc, đại tắc địa cầu, 
kì vi bất nhẫn nhân chỉ hiệu kỉ hà tai!) (Khang Tử nội ngoại 
thiên. Bất nhẫn thiên"). Con người không thể không có đục 
vọng. Phật có dục vọng bảo thủ linh hồn, Thánh nhân có 
dục vọng nhân nghĩa, phàm là ngưỡi thì đều có dục vọng 
không chịu nổi (bất nhẫn), nó chính là biểu hiện của cái 
tâm không chịu nổi của con người. Phổ biến rộng cái dục 
vọng tình cảm (tình dục) của mình tới người người trong 
thiên hạ,-thì tức là đã tận được cái tâm không chịu nổi của 
con người. 

Trước nguy cơ nghiêm trọng của Trung Quốc thời cận 
đại, nhưng người đi tiên phong hăng hái tói tấp đi tìm con 
đường cứu nước cứu dân, đã phát động phong trào lịch sử 
cải tạo về cơ bản Trung Quốc. Khang Hữu Vị chủ trương 
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lấy biện pháp hòa bình để cải tạo xã hội cũ của Trung 
Quốc, xây dựng xã hội mói của giai cấp tư sản, muốn thông 
qua cái tâm không chịu nổi (bất nhắn) của con người mà 
mọi người đều có cảm thông với tất cả mọi người kích thích 
tỉnh thần hãng hái dân tộc lo cho nước giàu dân mạnh, vì 
thế, ông nhấn mạnh: "Ngày nay muốn cứu người nước ta 
đang trong con hồng thủy, thì trưóc tiên cần phải khơi lên 
cái tâm đạo đúc của họ" (Kim dục cứu ngô quốc nhân vu 
hồng thủy trung, tất tiên khỏi kì đạo đức chỉ tâm). (“Trung 
Quốc Học hội báo đề từ", "Khang Hữu Vị chính luận tập"). 
Tâm là bản chất, là linh hồn của con người, cũng là gốc rễ 
của quốc gia và xã hội. Chỉ cần có tinh thần bất tử, nước 
tuy mất, nhưng cũng có ngày lập lại được, mạnh lại được, 
nếu tỉnh thần đã chết thì việc cứu nước tuy không mất mà 
dù có cố gắng mấy cũng không thể cứu được. "Trang Tủ 
nói rằng: "Đau thương chẳng có cái nào lón hơn tâm chết 
rồi thú đến thân chết; Cái mất chẳng có cái nào lón hơn 
hồn nước mất, rồi thú đến mất nước" (Trang Tử viết: "Ai 
mạc đại vu tâm tử", nhi thân tử thứ chỉ; vong mạc đại vu 
quốc hồn vong, nhi quốc vong thứ chỉ) (Như trên). Cái 
gọi là hồn nước tức là tỉnh thần của đân tộc, cái căn bản 
việc cứu nước là ỏ việc kêu gọi nhân tâm, kêu gọi tỉnh 
thần dân tộc. 

Khang Hữu Vị tiến tói cho rằng con đường căn bản kêu 
gọi nhân tâm là ở chỗ "Tăng thêm cái súc nóng của tâm". 
Ông cho rằng, nhiệt là bản nguyên của mọi sinh mệnh trong 
vũ trụ, "Khí thái thủy, đều gốc ö nhiệt, ỏ nhiệt thì sinh ra, _ 
không nhiệt thì lạnh, lạnh thì chết". (“Chu thiên giảng”). 
Ông lại nói: "Sự sống của vạn vật đều do nhiệt lực, có nhiệt 
nên sinh ra được nhiều người, có nhiệt nên sinh ra mặt 
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tròi,... Cho nên tất cả vật có nhiệt thì sinh sống, có nhiệt 
thì tươi tốt sinh sôi, có nhiệt thì dãn nỏ và lên cao, có nhiệt 
thì vận động, cho nên không có nhiệt thì lạnh, lạnh thì co 
rụt lại, thì khô cần, héo hon tàn lụi, thì chết non, chết yểu, 
đó là cái lí tự nhiên vậy”. (Cái vạn vật chỉ sinh, giai do nhiệt 
lực, hữu nhiệt điểm cố sinh chư nhân, hữu nhiệt điểm cố 
sinh thái dương,... cố phàm vật nhiệt tắc sinh, nhiệt tắc vinh, 
nhiệt tắc trưởng, nhiệt tắc vận động, cố bất nhiệt tắc lãnh, 
lãnh tắc thúc, tắc khô, tắc can, tắc yểu tử, tự nhiên chỉ li 
đã) ("Kinh sư bảo quốc hội đệ nhất tập điển thuyết”, 
"Khang Hũu Vi chính luận tập"). Vật lí học cận đại có một 
quan điểm là, nhiệt là nguồn gốc của mợi năng lượng trong 
vũ trụ, cũng là căn cứ sở tại của hết thảy mọi sinh mệnh. 
Nếu nhiệt đã hết, thì vũ trụ sẽ bị hủy diệt. Khang Hữu Vị 
đã khái quát triết học đối với lí luận này, đồng thời trực 
tiếp phục vụ cho chủ trương chính trị của mình, khi phát 
biểu diễn thuyết ỏ Hội bảo quốc, nhìn lại lịch sử cận đại 
Trung Quốc thua nước ngoài, ông đau lòng chỉ ra: "Hỏa 
của mệnh môn suy rồi, lạnh rồi, khô héo rồi, lụi tâm rồi, 
cần cỗi rồi, sắp nguy rồi". Ông ra sức tuyên truyền phổ biến 
rộng rãi cái đạo cứu nước, cốt chỉ để tăng thêm sức nóng 
cho tâm mà thôi". (Như trên). Cái gọi là nhiệt lực (sức 
.. nóng) của tâm, lí giải trong hoàn cảnh thời bấy giò là nhiệt 
tình yêu nước, nhiệt tình là động lực của hành vi của mọi 
người, "Tất cả những người có thể làm được việc lón, có 
thể báo được thù lón, làm nên được sự nghiệp lón đều có 
sức nóng để làm, người mà tâm lực yếu thì đó là nguyên 
nhân nhiệt lực giảm vậy”. (Phàm năng biện đại sự, phục đại 
cừu, thành đại nghiệp giả, giai hữu nhiệt lực vi chỉ, kì tâm 
lực nhược giả nhiệt lực giảm cố dã). (Như trên). Nhiệt tỉnh 
cao thấp là mấu chốt của sự tình có thành công hay không. 
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Nhân lúc phải đương đầu với quốc nạn, chỉ cần phát động 
được nhiệt tình của người dân trong cả nước, hăng hái tiến 
lên, thì có thể chống chọi được với sóng to. "Muốn cứu nước 
không có cách nào khác, là phải khích lệ tâm lực của nó, 
tăng trưởng tâm lực của nó, nghĩ cái này ở đây, thì ngọn 
đuốc nhỏ bé, tự đủ để tranh giành với ánh sáng của mật 
trồi, mặt trăng, gốc ngọn nguồn, mà chảy thành con sông, 
quả nhiên có thể 400 triệu người ai ai cũng đều hừng hực 
căm phẫn, thì không có cái gì là không làm được, thì làm 
sao khi gập hoạn nạn lại không thể cứu được"). (Dục cứu 
vong vô tha pháp, đản kích lệ kì tâm lực, tăng trưởng kì 
tâm lực, niệm tư tại tư, tắc tước hỏa chỉ vi, tự túc đi tranh 
quang nhật nguyệt, cơ vu lạm thương, lưu vi giang hà, quả 
nẵng tú vạn vạn nhân nhân nhân nhiệt phẫn, tắc vô bất khả 
vi giả, hề hoạn vu bất năng cứu") (Như trên). 

Gắn việc cứu nước vào sức nóng của lòng người điều 
đó, một mặt cố nhiên đã phản ánh sự hạn chế của Phái duy 
tân, tức trong xã hội hiện thực họ không tìm được lực lượng 
cơ bản để cải cách xã hội, lực lượng mà họ dựa vào là 
thượng tầng xã hội, đặc biệt là các hoàng để bù nhìn, hi 
vọng bằng tấm lòng nhiệt huyết hết súc thành thực của mình 
để kêu gọi họ, điều đó chắc chắn chỉ là một giấc mộng đẹp 
tất nhiên sẽ tan thành mây khói. Mặt khác, muốn hoàn 
thành sự nghiệp lón như Biến pháp duy tân, cứu văn nguy 
vong cho Trung Quốc, cần phải có nhiệt tình cao độ, phải 
khích lệ được nhiệt tình yêu nước của 400 triệu người. Cuộc 
Mậu Tuất duy tân tuy đã thất bại, nhưng về các mặt làm 
thúc dậy tình cảm và tỉnh thần trách nhiệm đối voi nguy 
cơ của đất nước cúng như lòng yêu nước của dân chúng, 
kích lệ mọi người đi tìm con đường cứu nước cứu dân, thì 
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nó đã đóng góp những công lao và thành tích lịch sử lón 
lao không bao giờ phải mò được. 


Học thuyết về tâm của Khang Hữu Vi có hai đặc điểm 
rõ ràng: Ông dùng những kiến thức khoa học Phương Tây 
cận đại để cải tạo phạm trù tâm của Triết học Trung Quốc 
truyền thống, làm cho nội hàm và tính chất của tâm đều 
đã có những biến đổi trọng đại, đã phản ánh sự chuyển 
biến thời đại của phạm trù tâm được thực hiện thông qua 
con đường xung đột và hòa nhập của hai nền văn hóa Trung 
Quốc và Phương Tây. Vì thế mà Học thuyết về tâm của 
Ông có một vai trò cực kì quan trọng trong lịch sử phát 
triển của phạm trù tâm. Hai là, Học thuyết về tâm của ông 
là cơ sở triết học của chủ trương và lí tưởng chính trị của 
ông và trực tiếp phục vụ cho cuộc đấu tranh hiện thực của 
Ông, về một mặt nào đó đã phản ánh được Triết học cận 
đại có tính thực tiễn mãnh liệt. 


Tiết IV. Cái sỏ giác của tâm (Giác ngộ của tâm) 
tất nghiệm ở vật của Nghiêm Phúc 


Nghiêm Phúc (1855 - 1921) là nhân vật quan trọng mà 
lại đặc biệt trong cuộc Mậu Tuất duy tân. Tư tưởng của 
ông hết sức mãnh liệt, nhưng sau cuộc Biến pháp thất bại, 
Quang Tụ bị ngồi tù, Khang Hữu Vi và Lương Khải Siêu 
trốn đi, sáu quân tử tựu nghĩa, các nhân vật duy tân trước 
tình hình bị trấn áp, lại có thể bình yên vô sự. Cống hiến 
của ông đối với phong trào Duy tân là sự khỏi đầu về tu 
tưởng, ông mói tuyên truyền giói thiệu khoa học cận đại và 
ý thức đân chủ Phương Tây, chứ chưa trực tiếp dính vào 
cuộc đấu tranh chính trị của hai đảng sau nhà vua. Tình 
hình đó cũng phản ánh một cách khúc triết trên Học thuyết 
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về tâm của ông. Một mặt, cái tâm mà ông nói có hàm nghĩa 
khác vói Triết học cổ đại, mặt khác, lại thiếu mối liên hệ 
trực tiếp và không thể tách rời với hiện thực. Mâu thuẫn 
này đã biểu hiện một cách sâu sắc tính hai mặt của Nghiêm 
Phúc, và cũng đã phản ảnh tính hai mắt của giai cấp tư sản 
cận đại. 
I- Tâm có tình cảm, lí lẽ tư duy 

Nghiêm Phúc, 14 tuổi bưóc vào học ỏ nhà trường kiểu 
mỏi do Phái Dương vụ (là Phái của những người chuyên 
làm công việc giao thiệp với người Âu - Mĩ hoặc học theo 
Âu - Mi được lập ra vào cuối thời nhà Thanh ở Trung Quốc 
~ ND) sáng lập. Nội dung học tập tuyệt đại bộ phận là 
những kiến thức khoa học cận đại. Về sau lại đi nưóc Anh 
lưu học, đối với khoa học tự nhiên và khoa học xã hội 
- Phương Tây, ông đều am hiểu tướng đối sâu. Ông bàn về 
tâm, chịu ảnh hưởng tương đối ít tư tưởng truyền thống, mà 
lập luận từ phương' thức khác với truyền thống, ông chỉ 
mượn dùng hình thức của phạm trù tâm truyền thống. 

Nghiêm Phúc phân chia tất cả các môn khoa học thành 
ba loại lón là: Thiên học, Địa học và Nhân học. "Nhân học 
lại chia làm hai như thế này: nói về Sinh học, nói về Tâm 
học. Sinh học, bàn về những biện pháp lón về sinh đẻ nuôi 
dưỡng trưởng thành của loài người. Tâm học, nói về những 
điều cơ mật cảm ứng trí thành của người dân. Ö thân thể 
của một người thì sự giúp nhau giữa hình và thần được coi 
là dụng" (Nhân học hựu tích nhỉ ví nhị yên: viết Sinh học, 
viết Tâm học. Sinh học giả, luận nhân loại trưởng dưỡng tư 
nhũ chi đại pháp dã. Tâm học giả, ngôn tư dân tri hành 
cảm ứng chi mật cơ dã. Cái nhất nhân chi thần, kì hình 
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thần tương tư đi vi dụng). (“Nguyên Cường", xem "Nghiêm 
Phúc tập", dưới đây cũng vậy). Sinh học, Tâm học tức Sinh 
lí học và Tâm lí học. Chúng lần lượt nghiên cứu những hiện 
tướng sinh lí và hoạt động tinh thần của con người. Tâm ỏ 
đây chỉ ý thúc tỉnh thần của con người. Tâm coi thân thể 
là nền tảng, thân thể chịu sự thống soái của tâm, từ mối 
quan hệ thân tâm ta có thể giải thích được vì sao từ xưa 
đến nay mọi người rất coi trọng tâm. Ông nói: "Cho nên 
các bậc thánh hiền ỏ Trung Quốc và Phương Tây xưa, đều 
coi cái tâm đẹp đế là môn học tối quan trọng,... rõ ràng 
muốn học làm cái tâm tốt đẹp, thì phải tri tâm (tâm đắc) 
như hình với thể, có những bộ phận nhánh có thể nói, có 
tư lí có cảm tính. Tư lí chính là cái sở tư (sự suy nghĩ) của 
tất cả tâm, cái sở phát của miệng (miệng phát) có thể phân 
biệt được phải trái, đúng sai. Cảm tính chính là cảm giác 
của mọi cái tâm, buồn rầu, vui mừng, đau thương vui vẻ, 
thường vô có, thắt nút không hết, mà không thể phân biệt 
được phải trái, đúng sai". (Có cổ chi Trung Tây thánh hiền 
nhân, giai dĩ khoa tâm? vi chí trọng chỉ học,... nhiên dục 
ví khoa tâm chỉ học, tắc dương tri tâm như hình thể, hữu 
chỉ bộ khả ngôn, hữu tư lí, hữu cảm tình. Tư lí giả, nhất 
thiết tâm chỉ sở tu, Khấu chỉ số phát, khả di thị phi nhiên 
phủ phân biệt giả đã, cảm tình giả, nhất thiết tâm chỉ cảm 
giác, ưu hi bị du, thường hội vô đoan, làm kết bất tận, nhi 
bất khả di thị phi nhiên phủ phân biệt giả đã) ("Luận kim 
nhật giáo dục ứng dĩ vật lí khoa học vi đương vụ chỉ cấp). 


1. Khoa (đẹp đẽ) thông với khoa (khuyếch đại, khen ngợi), khoa 
tâm có ý là mở rộng tâm. 
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Khoa tâm tức là mỏ rộng và phát huy tác dụng của tâm. 
Ông qui định nội hàm của tâm thành hai phương diện: Lí 
tính và tình cảm. Nói về lí tính thì nó là quan niệm và tư 
tưởng của con người được hình thành đối vói sự phản ánh 
sự vật khách quan, có thể đánh giá bằng tiêu chuẩn chung. 
Còn đối với tình cảm thì không như vậy, nó là sự xung động 
tâm tư tình cảm của con người trực tiếp sinh ra do bị kích 
thích đối vói sự vật khách quan, phản ảnh sự yêu hay ghét 
của chủ thể đối với khách thể, nó khác nhau tùy theo do 
con người, tùy theo sự việc, tùy theo thời gian và tùy theo 
nơi chốn, không thể phán đoán đúng hay sai một cách giản 
đón. Cổ nhân đối với tâm cũng có hạn định về hiểu biết 
tình ý, nhưng Nghiêm Phúc lấy khoa học cận đại làm căn 
cứ, luận chứng của ông khoa học và sâu sắc hơn cổ nhân. 

Nghiêm Phúc chỉ ra tâm tri (sự hiểu biết về tâm) của 
con người có được ở thời kì lón lên (hậu thiên) không tồn 
tại lương trí tiên nghiệm. "Thể của tâm là trắng sạch, mà 
từng trải là thái hòa, không có cái gọi là lương tri nữa rồi”. 
(Tâm chỉ thể vi bạch can, nhi duyệt lịch ví thái hòa, vô sở 
vị lương tri giả hĩ) ("Mục lặc danh học”, Lời chú ghí thêm 
phần B). Tâm như tò giấy trắng, kinh nghiệm thời kì lón 
lên là các loại thuốc nhuộm màu, chúng được vẻ trên tÖ 
giấy trắng đó hình thành bức tranh màu sắc sặc sõ về tâm 
tri (sự hiểu biết của tâm). Ö đây, rõ ràng là ông chịu ảnh 
hưởng của Thuyết Lockerberben (dịch theo âm) của nhà 
triết học người Anh. Nghiêm Phúc tiến thêm một bưỏc cho 
rằng, nhận thức là sự phản ánh thuộc tính của đối tượng 
khách thể trong ý thức của chủ thể. "Hiểu biết là cái đó 
giống nhau của nhân tâm, lí là cái tất yếu mà các vật đối 
xử với nhau rồi sau hình thành như vậy. Như thế cho nên 
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sự hiểu biết của tâm ta, cần nghiệm chứng các hiện tượng 
thấy được của các vật, mà về sau mói có được sự phù hợp 
của nó”. (Tri giả, nhân tâm sở đồng cụ đã; lí giả, tất vật 
đối đải nhỉ hậu hình yên giả dã. Thị cố ngô tâm chỉ sở giác, 
tất chúng chư vật chi kiến tượng, nhi hậu đắc kì phù) 
(“Dương Minh tiên sinh tập yếu tam chủng tự"). Nhận thức 
là công năng vốn có của tân, kết quả nhận thức tức là cái 
lí của sự vật thu được, thì là hình thức chủ quan về cái lí 
của bản thân chủ thể. Cho nên, cái lí của tâm phải nghiệm 
chúng ỏ cái lí của vật, hai cái này phù hợp với nhau, mói 
là nhận thức chính xác. Ông nêu ra ví dụ nói, nước chảy 
xiết va đập vào đá mà phát ra tiếng kêu, chỉ có "nhìn vào 
sự va đập của hai cái, mà có được cái sỏ đĩ nhiên của âm 
thanh". Ông chỉ ra quan điểm lương tri có sẵn, thiên hạ 
không có vật ngoài tâm của Vương Thủ Nhân đã sai lầm 
coi tâm là sự tồn tại trước tiên ỏ thiên địa, vạn vật, cái lí 
của sự vật có ở trong tâm một cách tiên nghiệm. Ông nói: 
“Làm cho lục hợp (sau họp) tự nhiên thoải mái, không có 
một vật nào tiếp nối với tâm ta, lúc đó, tâm tạm thời không 
thấy được, đâu có cái gọi là lí? Như vậy thì kẻ bất tài cũng 
thâm mong được là người bạn có thể khuyên bảo thẳng 
thắn Dương Minh rồi" (Sử lục họp khoáng nhiên, vô nhất 
vật đi tiếp vu ngô tâm, dương thử chi thời, tâm thả bất khả 
kiến, an đắc sỏ vị lí tai? Thị tắc bất nịnh sỏ thiết nguyện 
vi Dương Minh tranh hữu giả hĩ). (Như trên). Không có tác 
dụng của khách thể, tâm vĩnh viễn là một trang giấy trắng, 
điều đó, rõ ràng biểu thị ra nhiều con đường lí luận khác 
với Học thuyết về tâm của Dương Minh. 

Học thuyết về tâm của Nghiêm Phúc có một tiêu chí 
quan trọng khác với Triết học truyền thống là ông dùng 
quan điểm khoa học tự nhiên cận đại để giải thích hoạt 
động tư duy của con người. Ông chỉ ra, phàm là vật có chất 
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lượng có trọng lướng, lực có được do chất lướng là lực điểm, 
lại gọi là ái lực; lực sinh ra do trọng lượng là thể lực, hai 
lực này tồn tại trong mọi sự vật, tác dụng lẫn nhau, tức cái 
gọi là chất lực đẩy nhau. Qui luật này biểu hiện ở thân thể 
con người, hoạt động tỉnh thần là điểm lục, vận động có 
bấp là thể lực. "Các cơ quan tiếp xúc với bụi vật, do 
niết- phục (nerve) (tự chú: tục gọi là thần kinh não, còn gọi 
là sự suy nghĩ, trí nhó nữa để làm cho não đạt tói thành 
giác, sát vào giác thành (suy tư), vì tư gây ra dục vọng, do 
dục vọng mà ra lệnh hành động, trước khi tự ham muốn, 
cũng đều là việc của điểm lực" (Quan đữ vật trần tương 
tiếp, do niết phục (tự chú: Tục viết não khí cân) dĩ đạt não 
thành giác, túc giác thành tư, nhân tư khỏi dục, do dục 
mệnh động, tự dục dĩ tiền, diệc giai điểm lục chỉ sự). 
("Thiên diễn luận" Lồi chú ghỉ thêm ö tâm lồi nói đây). 
Niết- phục là dịch âm Anh văn Nerve, nay thông thường 
dịch là thần kinh. Tâm tri (sự hiểu biết của tâm), thực tế 
là vận động thần kinh của đại não. Nhưng lấy điểm lực, thể 
lực tướng hố để thành cái gốc của nó không thể nói rõ được 
sự sản sinh và hình thành của ý thúc, có khuynh hướng coi 
ý thức là vận động máy móc. Nói về góc độ của phương 
pháp luận thì tư tưởng nói trên đã phản ánh sự cố gắng 
của Nghiêm Phúc muốn xây dụng hoạt động ý thức của con 
người trên cø sở vật chất. Trong cuốn: "Trang Tủ bình ngữ”, 
ông đã từng phê phán quan điểm không có tâm ngoài tri, 
không có vật ngoài tâm, và chỉ ra nó giống như "Triết học 
của Phái duy tâm Áu Tây, rất khác với Phái duy vật của 
các nhà khoa học. Phái duy vật gọi hoạt động của cái tâm 
này đều là sụ biến đổi của vật, cho nên vật tận được thì 
tâm tận được, có thể chỉ ra lời nói xác thực rõ ràng. Những 
người theo học thuyết duy tâm, không thể không nghiên 
cứu sâu vậy. Người duy tâm thì vật theo tâm, theo người 
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duy vật thì tâm theo vật. Nghiêm Phúc cho rằng Triết học 
duy vật có nhiều căn cứ khoa học hơn Triết học duy tâm, 
cho nên ông ngả theo về Triết học của Phái duy vật. Ông 
nói tâm có thể làm thay đổi vật bao hàm ý nghĩa hai mặt: 
Thứ nhất là, tâm tri là sụ phản ảnh của vật, có thể và cần 
phải nghiệm chúng từ hiện tượng vật chất; Thứ hai là, hoạt 
động ý thúc coi vật là cơ sở, đều do điểm lực làm. Đó là 
Nhận thúc luận của Duy vật luận máy móc khác với Học 
thuyết về tâm thời cổ đại. 


Nhưng Học thuyết về tâm của Nghiêm Phúc chịu ảnh 
hưởng của Kant rất sâu sắc. Ông một mặt khẳng định nhân 
tâm được vật mà biết (trí) và có thể qua thí nghiệm mà 
nhận xét được nó là đúng hay sai, mặt khác lại nhấn mạnh, 
điều mà tâm nhận thúc được chỉ là hiện tượng của sự vật, 
còn bản chất và bản thể của nó thì không thể biết (tri) 
được. Ông nói: "Đại để sự của tâm học, thì cổ xưa và ngày 
nay có cái khác nhau, xưa thì nói là bản thể của vạn vật 
vậy, ỏ những cái không thấy được nó, thì lấy ra tất cả những 
cái bám theo mà phát hiện, như màu sắc ngoài của vật, như 
ý của tâm mà nhó sai đi việc hiểu rõ lục như Bát-nhã này 
được coi là lồi kệ quan trọng vậy. Từ việc học tôn trọng 
nghỉ ngò do Descartes đề xướng mà kết quả ỏ suy nghĩ về 
chứ không phải là huyền ảo". (Đại để tâm học chỉ sự, cổ 
dữ kim hữu bất đồng giả, cổ chỉ ngôn vạn vật bản thể đã, 
dĩ kì bất khả kiến, tắc thủy nhất thiết sỏ phụ trước nhí phát 
hiện giả, như vật chỉ sắc tướng, như tâm chỉ ý thúc nhỉ vọng 
chỉ, thủ Bát nhã lục như chỉ dụ sở dĩ vi yếu kệ dã. Tự 
Đặc- gia- nhĩ xướng tôn nghỉ chỉ học, nhi kết quả vu du ý 
phi hoan). (“Mục lặc danh học", Phần chú ghi thêm ö phần 
A). Tâm học ở đây đều lấy bản thể làm cái bất khả tri 
(không biết được) mà phủ định vật chất, để rồi tiến tới phủ 
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dịnh tâm tri (hiểu biết của tâm). Còn Descartes thì hoài 
nghi sự tồn tại của sự vật khách quan ông đã khẳng định 
tính chân thực của bản thân ý thức, cho nên có Thuyết "Ta 
suy nghĩ nên ta tồn tại". "Nghiêm Phúc tán đồng quan điểm 
đó. "Trộm nghĩ bản thể của Vạn vật tuy bất khả tri (không 
biết được), mà cái khả tri (biết được) dừng lại ỏ cảm giác, 
nhưng vật đức (phẩm hạnh của vật) có sự khác nhau về gốc 
và ngọn, mà tâm tri (hiểu biết của tâm) thì có sự khác nhau 
giữa trước và sau. Ó đây như hai sự việc chiếm chố và trải 
qua, vật bỏ đây thì không cho là có (hữu) tâm ta bỏ đây 
thì không cho là biết (tri). Cái chiếm chỗ là vũ (không gian 
vũ trụ), cái trải qua là trụ (khoảng thời gian từ xưa tói nay). 
Thể và vũ là đồng vật, nó là sự phát hiện vậy, đồng thời 
cùng hiện ra; Tâm và trụ là đồng vật, nó là sự phát hiện 
vậy, trải qua mà biến đổi dần theo thứ tự". (Thiết thường 
vị vạn vật bản thể tuy bất khả tri, nhỉ khả tri giả chỉ vu 
cảm giác, đản vật đức hữu bản mạt chỉ thù, nhí tâm tri hữu 
tiên hậu chi đị. Thử như chiếm vị, lịch thời nhị sự, vật xả 
thủ vô dĩ vi hữu, ngô tâm xả thủ vô di vi trí. Chiếm vị giả 
vũ, lịch thời giả trụ. Thể dữ vũ vi đồng vật, kì vi phát hiện 
dã, đồng thời nhi tịnh trình. Tâm dữ trụ vi đồng vật, kì vi 
phát hiện dã, lịch thời nhi đệ biến) (Như trên). Sự khẳng 
định về nhận thức của ông nhiều hơn một chút so với 
Descarter. Trước hết, ông chỉ ra thuộc tính (vật đức) của 
sự vật có sự khác nhau giữa gốc và ngọn, túc sự khác nhau 
giữa bản chất và phi phản chất; Thứ hai là, ông coi thời 
gian, không gian là tiền đề của sự tồn tại của sự vật và tâm 
tri sự thể hiện ra thuộc tính của sự vật có tính đồng thời, 
mà nhận thúc của tâm tri thực ra không phải hoàn thành 
một lần, mà đòi hỏi cả một quá trình phát triển. Nói về 
điểm này, Nghiêm Phúc hình như thừa nhận thuộc tính gốc 
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ngọn của vật đều có thể được tâm nhận thúc. Thực ra không 
phải như vậy. Ông đặc biệt nhấn mạnh nhiều sự vật trên 
thế giói, nhất là bản thể của chúng "không thể tưởng tướng 
nổi". Nó như chất điểm của vạn vật, động tĩnh thật sự khác 
nhau, bản thủy (cái gốc ban đầu) của lực, là cái thứ ta khỏi 
đầu và kết thúc của tỉnh thần tâm tư, tuy trí tuệ thì cao 
như thánh đều không thể nói ra lời nhưng những cái đó 
đều là điều chân thực không thể tưởng tượng nổi". (Tha 
như vạn vật chất điểm, động tĩnh chân thù, lực chỉ bản thủy, 
thần tư khỏi bất chi luận, tuy tại thánh trí giai bất năng 
ngôn, thử giai chân thực bất khả tư nghị giả). ("Thiên diễn 
luận", lồi chú ghi thêm. Đó là Thuyết bất khả tri chính cống. 
Năng lực của tâm tri bị hoài nghi. 

II - Cái nổi lên của vật có trì giác tất nhiên của tâm. 


Học thuyết vê tâm của Nghiêm Phúc chịu ảnh hưởng 
của Học thuyết Kant. Ông nói: "Châu Âu nói về tâm và 
tính, đến Descartes đã có thay đổi, đến Kant lại thay đổi; 
Tất nhiên là trỏ xuống, như Fichte, như Sheckilling, như 
Hegel, như Schopenhauer, đều phổ biến rộng cái phát minh 
của Kant vậy". ("Trình bày về Học thuyết duy tâm của 
Hegel"). Những người nêu ra ở đây nhu các ông Descarte, 
Kant, Fichite, Schelling, Hegel và Schopen Hauer v.v... đều 
là các nhà triết học đuy tâm chủ nghĩa nổi tiếng thời cận 
đại của Phương Tây. Ông lấy Triết học Kant làm nguồn gốc 
của Học thuyết duy tâm cận đại, điều đó chứng tỏ sự tôn 
sùng của ông đối với Kant và sự hiểu biết sâu sắc của ông 
đối với Triết học cận đại Phương Tây. Nghiên cứu ỏ Kant, 
thì thấy ông là ông tổ của Triết học cận đại không kế thừa 
tổ tiên đã coi hai vật vũ trụ trong suốt là lương năng của 
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nhân tâm. Nó như tâm vậy, giống như ngũ quan ỏ chỗ đem 
so sánh đối chiếu thấy, hai cái không gian và thời gian, này 
quả là ỏ trong chứ không phải từ ngoài vào rồi, thì giả võ 
trả lồi Mã Cảnh là do tâm tạo ra, bày tỏ với nhà Nho cái 
lí sinh ra vạn vật làm trung hòa vị trí của tròi đất, đều 
trong suốt bên trong, mà là sự thuyết minh không sửa 
chữa". (Khảo Hàn Đúc sở di vị cận đại triết học bất khiêu 
chi tông giả, dĩ trừng triệt vũ trụ nhị vật vi nhân tâm chỉ 
lương năng. Kì như tâm dã, do ngũ qua chỉ vu hình can, 
phù không gian, thỏi gian nhị giả, quả tại nội nhi phi do 
ngoại hi, tắc kiều đáp Ma Cảnh do tâm tạo, đữ Nho gia 
trí trung gian hòa thiên địa vị vạn vật dục chỉ lí, giai 
trung biên trừng triệt, nhi vi bất san chỉ thuyết minh hi 
(Như trên). Kant trình bày phân tích hai qui luật thời 
gian và không gian trái ngược nhau, chứng minh tính bất 
khả tri của bản thể vạn vật, đồng thời qui định không 
gian, thỏi gian là hình thúc nhận thúc tiên nghiệm của 
tâm tri. Nghiêm Phúc Khẳng định lí luận của Kant và coi 
nó là chứng cú để tâm tạo ra cảnh Phật giáo, nhà nho lí 
luận trung hòa, điều đó đã phản ánh ra là ông kiên trì 
quan điểm tâm quyết định vật. 

Bản thể của vạn vật bất khả tri (không biết được), tính 
chân thục của hiện tướng sự vật của mọi người nhận thức 
cũng vi thế đáng nghi ngồ, cái duy nhất xác định không nghỉ 
ngờ từ chỉ còn lại bản thân tâm trí của con người. Nghiêm 
Phúc giải thích rõ mệnh đề rõ "Tồn tại tức là bị cảm biết" 
của Berkerley là "Vật có nổi lên, cần chờ đợi tri giác của 
tâm ta”, và khẳng định sự vật chỉ là biểu hiện của tâm tri, 
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Ông nói: "Như vậy, bộ máy giả của tâm ta cảm biết màu 
sắc, cho nên màu sắc là sự việc, đúng là ý không phải là 
vật" (Nhiên Ngô tâm giả quan giác sắc, cố sắc chỉ vi sự, thị 
ý phi vật) (“Thiên diễn luận thủ cảo”, luận cương an ngũ). 
Cơ quan cảm giác của con người và thuộc tính của sự vật 
có quan hệ nhất nhất đối ứng, đại não tổng họp các loại 
cảm giác thành một biểu tướng hoặc quan niệm, thì sẽ hình 
thành nhận thức về khách thể tổng họp của cảm giác. Ông 
tiến thêm một bước phát triển nói, khách thể là ý mà không 
phải là vật, thì nhận thức về khách thể của con người thực 
tế là nhận thúc của tâm tư về ý, tức tự nhận thức của tâm 
tri. "Cho nên cái mà tâm ta ta biết đều là ý không phải là 
vật, đều là quả, không phải là nhân" (Như trên). Nhân quả 
ỏ đây chỉ khách thể là nguyên nhân dẫn đến của ý thức, 
quan niệm là kết quả của nhận thúc của tâm tri. "Cho nên 
cái mà tâm mà tâm ta biết đều là ý không phải là vật, đều 
là quả, không phải là nhân" (Như trên). Nhân quả ỏ đây 
chỉ khách thể là nguyên nhân dẫn đến của ý thức, quan 
niệm là kết quả của nhận thúc. Ông chỉ ra: "Cần có nguyên 
nhân bên ngoài, mói sinh ra kết quả bên trong. Như vậy, 
nhân có cùng quả hay không chắc là bất khả tri, hình ảnh 
đã trông thấy, tức là cái có thể giống như bản vật (cái vật 
ấy) vậy." ("Thiên diễn luận", bàn về lồi chú ghi thêm). Mọi 
người không có cách nào để chúng thực tính đồng nhất của 
khách thể và quan niệm, nhiều nhất chỉ có thể có được tính 
tương tự. "Như vậy lấy trí thức của con người để dừng lại 
Ỏ ý cái ý và nghiệm phù hợp vỏi nhau". (Như trên). Sau khi 
tính chân thực của khách thể bị thủ tiêu, thì chỉ còn lại tỉnh 
thần chủ thể. 


_ Khách thể không chân thực, duy tâm là chân thực, 
nhưng Nghiêm Phúc lại không đồng ý hoàn toàn thủ tiêu 
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khách thể. Ông nói: "Ta mà không có vật ỏ bên ngoài, 
không phải là không có vật vậy, tuy có mà không có khác 
với không có vậy. Như vậy biết nó có ở ta rồi, thế là từ đó 
mà bỏ đi cái thuyết Tức vật cùng lí, thì lại không thể được. 
Ta tuy có ý là chủ, nhưng vật là nguyên nhân của của ý, 
không tiếp xúc với nguyên nhân mà nói đến kết quả, thì ý 
của nó tất không trung tiếp xúc với nguyên nhân mà nói 
đến kết quả, thì ý của nó tất không trung thực. Ó đây, Trang 
Chu sở dĩ nói tâm dừng lại ỏ cái phù hợp, Enguxebcgen 
(dịch theo âm) cũng nêu ra ý nghĩa lấy tâm để gần gũi vói 
vật vậy" (Ngã nhỉ ngoại vô vật đã, phi vô vật dã, tuy hữu 
nhỉ vô dị vu vô đã nhiên tri kì bị vu ngã hí, nãi tòng thử 
nhi truất túc vật cùng lí chi thuyết, hựu bất khả đã. Cái ngã 
tuy ý chủ, nhi vật vi ý nhân, bất tức nhân nhỉ ngôn quả, tắc 
kì ý tất bất thành. Thử Trang Chu sở đi vân tâm chỉ vu 
phù, Anh- nho- bối- căn diệc tiêu dĩ tâm thân vật chỉ nghĩa 
dã. ("Mục lặc danh học”, lời chú ghí thêm ö phần A). Có 
người dẫn ra" di tâm thân vật" lấy tâm để gần gũi vói vật 
để chứng mình nhận thức luận của Nghiêm Phúc thuộc về 
Học thuyết duy tâm, tác giả cho là không thỏa đáng. 
Nghiêm Phúc rõ ràng khẳng định vật chỉ Ò trong tâm, tách 
rồi tâm thì vật tuy có hay không có, khác vói không có. Dĩ 
tâm thân vật (lấy tâm để gần gũi với vật) là tâm tri có phù 
hợp với bản thể của vật hay không thì đó là bất khả tri 
(không biết được), nhưng sự sản sinh ra nó cần lấy vật làm 
cái nguyên nhân dẫn đến. 

Nghiêm Phúc còn phân ý thức của con người thành 
nguyên tri và suy tri, đồng thời hết sức nhấn mạnh sự khác 
nhau giữa hai cái này. "Nhắc nhỏ người ta không được coi 
suy tri là nguyên tri, việc này quan hệ nhất tói sự đúng đắn 
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và xằng bậy ("Mục lặc danh học", bộ thủ an ngữ). Cái gọi 
là nguyên tri là cái thẳng thắn mà tri (biết), thuộc về cái 
tri (sự hiểu biết) giác tính; Suy tri là chỉ cái quanh co mà 
tri (biết), thuộc về cái tri chứng ngộ cái biết về chứng minh 
được là hiểu ra. Ö đây, tuy không có hạn chế về tiên thiên 
(bẩm sinh) và hậu thiên (khi lón lên về sau) một cách rÕ 
ràng, chính xác nhưng coi nguyên tri là giác tính, thì hình 
như là đã thừa nhận tri thức tiên nghiệm. 


Nghiêm Phúc lại nói: Thường thì lồi nói có gọi là tâm 
tính hình thể, không có cái giống hệt nhau giữa hai người, 
lồi nói này là xác thực rồi, mà tâm tính hình thể, cũng không 
có cái gián cách lơ lủng giữa hai người, lồi nói này cũng là 
xác thực" (Thường ngữ vị hình thể tâm tính, vô lưỡng nhân 
chính đồng giả, thử ngôn xác hi. Nhi hình thể tâm tính, diệc 
vô hữu lưỡng nhân huyền cách giả, thử ngôn diệc xác) 
(“Chính trị giảng nghĩa"). Có cái tâm đều giống nhau của 
mọi người, cũng có cái tâm khác nhau của mọi người. Cái 
tâm giống nhau tương đương vói nguyên tri, tâm khác nhau 
tương đương với suy tri. Vì thế, ông rất tán thưởng sự phân 
chia ra tâm chủ quan và tâm khách quan của Hégel. Đồng 
thời ông còn giải thích thêm tâm chủ quan là "cái mà một 
mình có được”. (Ngô nhất nhân nhỉ đắc chỉ giả đã), tức là 
cái tỉnh thần riêng có của một chủ thể; "Tâm khách quan 
tức là đạo tâm (tâm đạo) như nhà nho ta vẫn thường nói 
(Khách quan tâm tức ngô nho sở vị đạo tâm), tức là cái 
tinh thần khách quan phố biến mãi mãi. (Xem thêm trình 
bày về Học thuyết duy tâm của Hêgel"). Ông thừa nhận 
ngoài con người ra, còn tồn tại một loại tỉnh thần khách 
quan độc lập, tâm không những chỉ cái tâm của con người, 
vậy mà, cũng đúng như đạo tâm ngụ ở trong nhân tâm, tâm 


752 


khách quan và tâm chủ quan lại không tồn tại sự khác nhau 
về bản chất và sự giói hạn không thể vượt qua. Về thực 
chất, tâm khách quan có thể nói là bản tâm của tâm chủ 
quan, tâm chủ quan sinh ra từ tâm khách quan. Nói về góc 
độ của nhận thức luận thì suy tri vốn ở nguyên tri, cho nên 
tâm trỉ của con người đều là cái ý mà tù tâm khách quan. 
Nói ngược lại, vật mà mọi người vấn thường nói chẳng qua 
chỉ là quan niệm của con người, cho nên, vạn vật đều có ở 
ta, ngoài ta ra, không có vật nào cá. Học thuyết về Tâm 
của Nghiêm Phúc đã đưa ra cho chúng ta một điển hình về 
Nhận thức luận của Triết học cận đại từ Phản ánh luận đi 
theo hướng bất khả tri luận, tiến tới trượt theo Tiên nghiệm 
luận và Duy tâm luận. 


Từ tiến trình tư duy mà xem xét, học thuyết về Tâm của 
Nghiêm Phúc có đặc điểm tư duy biện chứng cận đại rất 
sâu đậm; nhiều quan điểm trực tiếp từ chỗ các nhà triết 
học cận đại Phương Tây được di thực tói, và được những 
người như các ông Khang Hữu Vị, Đàm Tự Đồng v.v.. pha 
trộn nhào nặn lẫn lộn lí luận cổ kim, Trung Quốc và Phương 
Tây lại một cách có khác hau, cái tâm mà Nghiêm Phúc 
nói, đã không còn dùng để làm cái tâm máu thịt nữa, mà 
chỉ là mượn dùng hình thức phạm trù tâm để ý thức tỉnh 
thần của con người, điều này đánh dấu sự hoàn thành 
chuyển đổi hình thái của phạm trù tâm từ Triết học truyền 
thống đến Triết học cận đại. 

Tiết V. Tư tưởng tâm tương giao với não để thành 
dụng của Đàm Tự Đồng. 

Trong các quân tử duy tân Mậu Tuất, Đàm Tụ Đồng 
(1865- 1898) là người có hào khí mạnh mế, ung dung tựu 
nghĩa. Ông sinh vào giữa thồi quốc gia đân tộc bị nguy nan, 
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quyết chí cải cách để cứu nước, lại cảm thấy sâu sắc rằng 
thiếu sức mạnh xoay chuyển trời đất, liền phát ra lồi kêu 
gọi khẩn thiết "Cứu vn tai nạn bằng tấm lòng". Ông bàn 
về tâm, một mặt dùng các kiến thúc khoa học truyền thống, 
làm cho tâm tư phạm trù triết học cổ đại chuyển sang phạm 
trù triết học cận đại, Mặt khác, lại coi trọng quan niệm về 
tâm như triết học truyền thống, đã khuyếch đại tác dụng 
của tâm, đã phản ánh sự xung đột và hòa hợp nền văn hóa 
Trung Quốc và Phương Tây trong phạm trù tâm. 
I- Dùng dĩ thái và điện để giải thích về tâm lực. 

Đàm Tự Đồng tùng viết cuốn "Thuyết di thái", coi dĩ 
thái là môi giói liên hệ của tính thống nhất của vũ trụ và 
vạn vật. Ông không chỉ tiếp thu giả thuyết dĩ thái của vật 
lí học cận đại, dùng thuyết này để nói rõ các hiện tượng 
vật chất của vũ trụ, mà còn dùng nó để giải thích các hiện 
tượng tỉnh thần. Ông nói: "Nhân ái coi thông suốt là nghĩa 
thứ nhất. Dĩ thái, điện, tâm lực, đều chỉ ra cái sở đi có 
thông suốt". (Nhân đi thông vi đệ nhất nghĩa. Di Thái dã, 
điện dã, tâm lực dã, giai chỉ xuất sở tập", đưới đây cũng 
vậy). Nhân ái thông với di thái là phạm trù cao nhất của 
Triết học Đàm Tự Đồng. Nó có ý nghĩa trừu tướng hón so 
vói nhân tương quan về bản chất giữa các sự vật. Di thái, 
điện và tâm là các yếu tố cơ bản chung của sự vật. Ông cho 
rằng, ba cái này cũng thông với nhau. "Di thái, điện là cái 
Mà: có thô thiển dựa vào cái tên của nó để chất vấn tâm 

c°. (Di thái dã, diện đã, thô thiển chi cụ dã, tá kì danh 
hi chất tâm lực) (Như trên). 


Tác dụng thông suốt của tâm lực được biểu hiện ra 
thông qua tính chất môi giới của di thái và điện. Vì thế, 
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tâm tức nhân, dĩ thái và điện là hình thức vận động biến 
hóa của tâm. "Nhân ái là nguồn gốc của thiên địa, vạn vật, 
cho nên duy tâm, cho nên đuy thức" (Như trên). Bản nguyên 
của thế giới được qui định là sự tồn tại của quan niệm, tâm 
được coi là sự tồn tại cao nhất. 

Rõ ràng và dế thấy, lí luận của Đàm Tự Đồng, dùng tri 
thức khoa học cận đại để giải thích về quan niệm truyền 
thống. Trong Triết học cổ đại, hàm nghĩa cơ bản nhất của 
tâm là nhận thức và tư duy, mà khoa học cận đại vạch ra 
nhận thúc và tư duy là công năng của não người. Tâm (Tim) 
chỉ là bộ máy điều tiết và khống chế tuần hoàn huyết dịch. 
Đàm Tự Đồng bàn về tâm chưa có phủ định công năng ý 
thúc của nó, mà là kết hợp tâm vỏi não lại làm một để giải 
thích hiện tượng tinh thần của con người. Ông nói: "Trung 
Quốc nói tâm chủ tư (suy nghĩ), các nước Phương Tây thì 
nói tâm không thể tư (suy nghĩ) được mà tư chỉ có riêng ö 
não. Não phân ra đại não và tiểu não, đại não chủ (chịu 
trách nhiệm) về nhận thức, tiểu não chủ (chịu trách nhiệm) 
về ghi nhó và những cái thuộc về nghe thấy nhìn thấy. Cân 
khí não phân bố đầy ở tứ chi bách thể, thi chủ về vận động 
tri giác của tứ chi bách thể. Cái gọi là tâm, cũng chỉ là đi 
theo sự việc để chủ biến huyết mà thôi. (°Luận toàn thể 
học”). Não chủ tư (não chịu trách nhiệm về suy tư) là kết 
luận khoa học có được sau khi quan sát thí nghiệm nhiều 
lần của loài người, sau khi nó được truyền vào Trung Quốc, 
liền sinh ra xung đột với quan niệm tâm chủ tư (tâm chịu 
trách nhiệm về suy tư) của Triết học truyền thống, hón nữa 
còn cố sức để có sự điều hòa nhất định nào đó giữa hai cái 
đó. Ông nói tiếp: "Trung Quốc và Phương Tây bàn về tâm, 
khác nhau như vậy, kẻ ngu đần như tôi cho là cái lí của nó 
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thực ra cũng tương thông nhau. Tu (suy nghĩ) cố nhiên 
chuyên ỏ não, mà não sỏ đi có thể suy nghĩ được toàn bộ 
đều dụa vào tâm (tim) có thể biến đổi huyết để nuôi não, 
như vậy tâm và não giao vói nhau để thành dụng vậy. Cho 
nên chữ tư là ghép nửa bên phải chữ não vói chữ tâm ö 
dưới mà thành (Phù Trung Tây luận tâm, bất đồng như thủ, 
ngu vị kì lí thực diệc tương thông. Tư cố chuyên tại não, 
nhi não chỉ sở đĩ năng tứ giả, toàn lại tâm năng biến huyết 
đĩ dưỡng não, thị tâm dũ não giao tương vi dụng đã. Cố tư 
tự tòng tấn tòng tâm) (Như trên). Cách nói này có nhân tố 
hợp lí. Tuần hoàn huyết dịch là điều kiện cơ bản để sinh 
mệnh tồn tại, đại não cũng cần dựa vào tâm tạng (quả tim) 
để cung cấp máu chuyển đưa dinh dưỡng và khí ô-xy đi, 
nếu không thì không có cách gì tư duy được. Về ý nghĩa 
đó, có thể nói tâm tương giao với não để thành dụng. 
Nhưng tâm thực ra không trực tiếp tham dụ vào hoạt động 
tư duy, sự điều hòa về tâm não chủ tư của Đàm Tự Đồng 
(kể cá Khang Hữu Vi...) chưa thể phát triển thêm một bước 
trong Triết học cận đại. 

Đàm Tự Đồng giải thích hoạt động tư duy của con người 
bằng di thái và điện. Ông nói: "Cái dụng của đi thái là cái 
chí linh và khả chúng, ỏ thân thể con người thì là não", 
"não là điện có hình chất, như vậy điện tất phải là não, 
không có hình chất". (Não vi hữu hình chất chi điện, thị 
điện tất vô hình chất chi não) ("Nhân học”, 2). Di thái và 
điện là sự tồn tại thông suốt hết thảy, bộ phận tỉnh túy nhất 
của nó là bộ máy tư duy của con người. Điều này có tính 
tương tự như mô thức tư duy coi tâm là cái linh của khí của 
Triết học truyền thống, Ông giải thích thêm: "Cố nhiên nói 
nảo tức là điện, thì sự phân bố xung quanh của cân khí 
não, tức là dây điện thông đạt được tói bốn nơi, mối chằng 
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chịt của đại não và tiểu não tức là sự hội tụ chung của dây 
điện, hế có chỗ nào tiếp xúc thì đây điện, sẽ truyền tín hiệu 
ngay vào đến não, mà biết là tiếp xúc, là ngứa là đau. CƠ 
của nó cực linh nhậy bén, hành động của nó cực nhanh". 
(Phù cố ngôn náo túc điện bí, tắc não khí cân chi chỉ chu 
bố tức điện tuyến chỉ tứ đạt, đại não tiểu não chỉ bàn kết, 
tức điện tuyến chỉ tứ đạt, đại não tiểu não chỉ bàn kết, tức 
điện tuyến chi tổng hội. Nhất hữu sỏ thiết, điện tuyến tức 
truyền tín vu não, nhỉ tri vi xúc, vi dương, vi thống. Kì cơ 
cực linh, kì hành cực tốc) ("Nhân học", 3). Khoa học hiện 
đại chúng minh, tính thần là hoạt động thần kinh cấp cao 
dưới sự chủ trì của đại não, được tiến hành thông qua sự 
truyền cảm của tế bào thần kinh (thần kinh nguyên). Có 
người gọi sự truyền cảm đó là điện sinh học. Điện mà Đàm 
Tự Đồng nói thì có ý nghĩ rộng rãi hơn, nó có thể cảm 
thông với thiên địa, vạn vật. "Con người biết cân khí não, 
ngũ quan, bách hài là một thân thể, thì chính là biết điện 
khí thông với thiên địa, vạn vật, con người và ta là một thân 
thể vậy". (Nhân tri não khí cân ngũ quan bách hài vi nhất 
thân, tức dương tri điện khí thông thiên địa vạn vật nhân 
ngã vi thân đã) ("Nhân học"). Năng lực truyền cảm của điện 
làm cho tâm cũng được năng lực truyền cảm cực mạnh, 
"Tâm lực, của ta, có thể cảm xúc đến con người mà làm 
cho nó có cùng ý nghí vói ta". (Ngã chi tâm lục, năng cảm 
nhận sư dữ ngã đồng niệm) như vậy cho nên phát ra một 
ý nghĩ, thành thật hay không thành thật, mười tay mười mắt 
rịt chặt vào nó; Nói ra một lời, thiện hay không thiện, úng 
với nó ngoài ngàn dặm. (Thị cố phát nhất niệm, thành bất 
thành, thập thủ thập mục nghiêm chỉ; xuất nhất ngôn, thiện 
bất thiện, thiên lí chỉ ngoại ứng chỉ) (Như trên). Tâm lực 
giúp cho di thái và điện có được sự khuyếch đại vô hạn. 
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Tâm tri đã biểu hiện là hoạt động của dĩ thái và điện, 
thì sự vật mà chúng cấu tạo thành đều cần phải có tri (biết). 
Quan điểm của Đàm Tự Đồng đúng là như thế. Ông cho 
rằng tâm tri là cái linh (tinh nhanh) của dĩ thái, dĩ thái 
chứa đầy trong vũ trụ, nên không những vạn vật có cái tri, 
mà “suy từ cái đó ra thì trong hư không, cũng đều có cái 
trí (suy thủ tắc hư không chỉ trung, điệc giai hữu tri đã) 
(Nhân học”, 14). Mọi người sỏ đi không thừa nhận vật có 
cái tri là bỏi vì họ dùng cái tri của con người để đo cái tri 
của vật. Giói thuyết về cái tri của Đàm Tự Đồng là "giữa 
yêu và ghét vừa công kích nhau vừa thu hút, giành giật lẫn 
nhau, tức là thuộc tính, là công năng vừa hấp thu vừa bác 
bỏ lẫn nhau của sự vật. Căn cứ vào đó, ông phân chia thứ 
bậc như sau đối với cái tri (biết): "Sự hiểu biết của con 
người là dồi dào, thứ đến lạ của động vật; dưới nữa là thực 
vật, duy chỉ có một mặt của nó, như giống rùa lớn hướng 
về mặt trời, sắt thì hút điện, lủa thì nóng lên, nước thì chảy 
xuống". (Nhân chỉ tri ví phồn, động vật thứ chỉ; thực vật dĩ 
hạ, duy đắc kì nhất đoan, như thái chỉ khuynh nhật, thiết 
chỉ hấp điện, hỏa chỉ viêm thượng, thủy chỉ lưu khuynh 
nhật, thiết chỉ hấp điện, hỏa chỉ viêm thượng, thủy chỉ lưu 
hạ) (Nhu trên). Ö giới tự nhiên, khi sự vật A chịu tác dụng 
của sự vật B thì sẽ sinh ra phản ứng tương ứng, có người 
cho rằng nhận thức cũng có được là do sự phát triển từ loại 
phản ứng đơn giản này. Nhưng giữa phản ứng lí hóa của 
vật vô cơ, cảm ứng kích thích của sự sống cấp thấp, tri giác 
của động vật và nhận thúc của loài người, có sự khác nhau 
về bản chất, cho đến nay, mọi người vẫn chưa co được 
những chứng cứ có thể vướt qua được những sự khác nhau 
đó. Đàm Tự Đồng chưa nhận thức được nhận thức cấp cao 
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và phản ứng cấp thấp không thể đặt song hàng với nhau 
lại từ đó mà đem rút tách tri (biết) ra khỏi tâm và não của 
con người. "Cái gọi là trị, là kết quả là ngang bằng vói vật 
nào vậy? Nói là tri xuất ra ö tâm, tâm (tim) điều khiển sự 
xuất nạp máu đỏ máu tím, đâu nhìn thấy được cái gọi là 
trí? Như vậy thì tất phải xuất ra từ não, bổ não ra mà quan 
sát, màu sắc của nó là màu xám, chất của nó là mð, hinh 
dạng của nó lồi lõm không bằng phẳng giống như cái nhân 
của hạt đào, ở cái gọi là tri thì, lại chẳng thấy có gì. (Sỏ vị 
tri giả, quả là đẳng vật đã? Vị trí xuất hồ tâm, tâm tư hồng 
huyết tử huyết chỉ xuất nạp, ô đô sở vị tri đa? Tắc tất xuất 
vu não, phẫu não nhỉ sát chỉ, kì sắc khôi bại, kì chất chỉ, 
kì hình oa long bất bình, như bạch đào nhân, vu sở vị trí, 
hựu vô hữu đã) (Như trên). Tri là cơ năng của não ngưồi, 
không phải là thực thể hữu hình, trong tâm hoặc não đương 
nhiên không có cách gì tìm được. Có thể Đàm Tụ Đồng lại 
muốn tìm được sự tồn tại của cái trỉ Ö ngoài tâm và não. 
"Nay đã có cái gọi là tri rồi, thì cái tri đó xuất ra ỏ dĩ thái 
giống như không sinh không diệt vậy; cái lính hồn, tức là 
cái tri không sinh không diệt của nó vậy. (Kim kí hữu tri 
chỉ vị hĩ, tri tắc xuất vu dĩ thái, bất sinh bất điệt đồng yên; 
linh hồn giả, tức kì bất sinh bất diệt chỉ tri đã) (Như trên). 
Có thể thấy, quan điểm ngoài con người có cái tri cũng 
tương thông vói Thuyết vạn vật đều có cái linh thiêng, linh 
hồn là bất tử. 


HH - Cảnh sinh tâm, tâm tạo ra cảnh. 

Tâm trỉ không hạn chế ỏ thân thể con người, cho nên 
tâm không có trong ngoài, túc trong tức ngoài, cũng là trong 
cũng là ngoài. Tâm là tâm của con người, nên ö trong. "Tuy 
nhiên, cũng có thể nói ngược lại là: Tâm ở ngoài mà không 
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ö trong (“Nhâm học", 25). Đàm Tụ Đồng giải thích: "Tâm 
sinh ra, tất có đuyên tất có sở duyên. Duyên và sỏ duyên, 
nối tiếp nhau không ngùng". (Tâm chỉ sinh dã, tất hữu 
duyên, tất hữu sở duyên. Duyên dữ sở duyên, tương tục bất 
đoạn) (Như trên). Theo duyên và sở duyên chia tâm làm 
hai, cái đó thực đúng là thuyết cũ của Phật giáo. Tâm là 
năng duyên (nguyên nhân sinh ra do ngoại cảnh), ngoại 
cảnh là sở duyên (nguyên nhân phụ sinh ra do tâm tri), tâm 
cần ở cảnh mới có thể sinh ra lự (suy nghĩ hiểu biết), tức 
tâm do có bên ngoài mà sinh ra cho nên, trong cũng là 
ngoài. Mặt khác, ngoại cảnh, lại chỉ là sự biến hiện của tâm 
thức, là đối tướng mà tâm thiết lập nên cho mình, cho nên 
ngoài cũng là trong. Giói hạn giữa tâm và vật đã bị thủ tiêu 
như vậy. 


Đàm Tự Đồng chỉ ra: "Cảnh có thể sinh ra tâm, tâm 
thực sự tao ra cảnh" ("Dữ Đường Phất Thừa thư"). Dựa vào 
nhau cùng sinh ra, tuần hoàn không ngừng. Tâm do cảnh 
sinh ra, là cái tâm tư lự (suy xét), tâm tạo ra cảnh là cái 
tâm tạo tác. Ông cho rằng, cảnh là do tâm tạo ra Thiên địa 
vạn vật đều coi tàng thức là cái gốc. Tàng thức "bỗng bị cái 
thất thức (bảy kiến thức) nắm bắt, chuyển thành đáng vẻ 
của mình. Cái nấm bắt được sinh ra ý thức, cái thấy được 
thành tướng mạo. Mắt, tai, mùi, lưỡi. thân thể mỗi cái lại 
có riêng cái mình thấy được, nhất nhất thành tướng mạo. 
Tướng mạo và thực sự không bị uốn cong theo thói quen 
của mùi thơm hoa, cỏ, cái số tạo sinh ra này, còn nhập vào 
tàng thức, để lại sinh ra nhân. Nhân lại thành ra quả, đó 
là tuần hoàn đảo ngược, không có bắt đầu chìm xuống cuồn 
cuộn liên tục. lại chìm xuống không ngừng, thế là nóng bóng 
lên gọi là thiên dịa. vạn vật cuồn cuộn. (Hốt bị thất thức 
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sở chấp chuyển vi ngã tướng. Chấp sinh ý thức, sở kiến 
thành tướng. Nhãn nhĩ tị thiệt thân hựu các hữu kiến, nhất 
nhất thành tướng. Tướng thực vô uống thụ huân tập, thủ 
sinh sở tạo, hoàn nhập tàng thức, vi lai sinh nhân. Nhân 
hựu thành quả, điên đảo tuần hoàn, vô thủy luân thao, luân 
thao bất dĩ, nãi chước nhiên vị thiên địa vạn vật hĩ) ("Nhân 
học", 25). Thế giói đại thiên (thế giỏi vô biên) là sự tự vận 
động, tư diễn biến của tàng thức. Tàng thức là do những 
cái biết vụn vặt nắm bắt được trỏ thành cái của (ta, lại thông 
qua ý thức và ngũ thúc mất, tai, mũi, lưỡi, thân, sinh ra 
tướng mạo của vật. Hai tướng mạo của vật và của ta đều 
xoay quanh tàng thức. Ông giải thích thêm: "Cái số tại của 
đại não ta, là cái sở tại của tàng thức vậy. Trước nó có cái 
vũng tròn vậy, ý của ta là cái gương, thiên địa, vạn vật cuối 
cùng hiện hình ảnh ở trong đó. Kế tiếp lại coi trồi đất vạn 
vật là cái gương, ta sẽ hiện hình ảnh ở trong đó vậy. Hai 
cái gương chứa đựng nhau, cùng là sự dung nạp, hình ảnh 
ánh sáng chồng chất lên nhau, không phải là trong, cũng 
không phải là ngoài (Ngô đại não chỉ sở tại, tàng thúc chí 
sở tại đã. Kì tiền hữu viên oa yên, ngô ý ví kính, thiên địa 
vạn vật tốt hiện ảnh vu trung yên, Kế hựu đi thiên địa vạn 
vật vi kính, ngô hiện ảnh vu trung yên. Lưỡng kinh tướng 
hàm, hỗ vi dung nạp, quang ảnh trùng trùng, phi nội phi 
ngoại) (Như trên). Nội ngoại chỉ là sự phân biệt vọng sinh 
(sinh ra một cách bằng vậy). Coi đại não là tàng thức, tức 
là coi tàng thức giống như tỉnh thần. Mà đại não là sự giải 
thích cận đại về tâm, cho nên tàng thức tức là tâm. "Cái 
mà Phật gọi là tàng chính là cái mà Khổng Tủ gọi là tâm”. 
Người xưa nói chính tâm thì tức là làm cho tàng thức chuyển 
thành trí tuệ của cái gương tròn lón, chứ không tiêm nhiễm 
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vào cho vật và ta "Tâm hề có sỏ, thì không thể nào nó ngay 
thẳng, cũng tức là có bất tại. (Tàng thức sở di vi vô phúc 
vô kí. Tâm chính giả vô tâm, điệc vô tâm sở, vô tại nhi vô 
bất tại, thủ chỉ vị đại viên kính tri) (“Nhân học", 26). Nghĩa 
lí của Phật giáo, Hec thuyết của nhà nho và tri thúc khoa 
học cận đại ö đây đã thực hiện được sự kết hợp kì diệu. 


Đàm Tụ Đồng tiếp tục nói: "Tam giới duy tâm, vạn pháp 
duy thức, thế giới khác nhau. Vì chúng sinh, chúng sinh 
không phải vì thế giới mà khác nhau". (“Nhân học", 50). 
Ông đã khẳng định một cách rõ ràng chính xác thế giỏi 
khách quan tồn tại nương tựa vào tâm. Thế thì nhất tâm 
(một tâm) biến hiện như thế nào để thành thế giói vô biên 
lại qui về gốc để về một tâm? Ông trả lồi: "Một thân không 
lường tính đến thân, tâm sẽ không lường tính đến tâm. Tất 
cả nhập vào một, một nhập vào tất cả. (Nhất thân vô lưng 
thân, nhất tâm vô lượng tâm. Nhất thiết nhập nhất, nhất 
nhập nhất thiết) (Như trên). Một tương dung với nhiều 
không có trỏ ngại gì. Vạn vật tuy nhiều, nhưng tính chất và 
sự khác biệt của chúng không phải chúng tự có, mà duy chỉ 
có cái biết (thúc) là thay đổi; Tâm tuy là một, nhưng có 
thể sinh ra tùy theo cảnh, cho nên có thể biến hiện ra hàng 
ngàn vạn. Một và nhiều tiếp xúc với nhau nhập vào nhau. 
Thông qua những trình bày và phân tích đó, Đàm Tự Đồng 
đã thể hiện rõ được sự đồng nhất về bản chất của tâm và 
vật trên cơ sở của tâm, dưới ảnh hưởng của nghĩa lí Phật 
giáo, đã giữ lại được hàm nghĩa bản thể của tâm. 


HHI - Cứu nạn bằng tâm 
Thời đại mà Đàm Tự Đồng đã sống, Trung Quốc đứng 
trước sự uy hiếp của các cường quốc Phương Tây xâu xé 


162 


chia nhau, quốc gia dân tộc gặp nguy cơ chưa từng có từ 
trước tói nay. Ông đã hăng hái tích cực lao mình vào phong 
trào biến pháp duy tân do Khang Hữu Vi phát động, đưa 
ra lồi kêu gọi khẩn thiết "Cứu nạn bằng tâm", cố sức kêu 
gọi lòng yêu nước của mọi người, để cúu nước cứu đân. 
Xuất phát từ Học thuyết tam giói duy tâm, ông cho rầng 
tất cả những cái mà duy tâm tạo ra, tất cả pháp, tất cả 
tướng, cất cả cảnh, đều do tâm sinh ra, vận hạn đau thương 
của Trung Quốc không chỉ là do tội ác của kẻ thống trị tàn 
bạo và những tên phạm tội đối với dân với nước gây ra mà 
còn là do cái tâm không lường tính trước được cuộc sống 
tạo ra. "Ta quan sát ở Trung Quốc, biết nạn lón đang đến 
rồi, không như thế, sao nhân tâm (lòng người) nhiều máy 
móc vậy. Người Phương Tây dùng máy móc ở ngoài, làm ra 
hàng hóa; Trung Quốc dùng máy móc trong nước, làm ra 
kiếp vận (vận hạn đau thương)" (Ngô quan vu Trung Quốc, 
tri đại kiếp hành chí hi, bất nhiên, hà nhân tâm chỉ đa có 
giới dã. Tây nhân di tại ngoại chỉ cơ giới, chế tạo hóa vật; 
Trung Quốc di tại nội chỉ cơ giói, chế tạo kiếp vận) ("Nhân 
học”, 42) Nguồn gốc hư hỏng của cảnh là ö chỗ tâm hư 
hỏng. Hế có lòng dạ trí trá, thì người người đều cùng nối 
tiếp sát cánh bên nhau, hàng ngày đấu tranh bằng cái tâm. 
Người thông thường nói đến cái ác của con người thì rất 
vui, nghe thấy cái thiện của con người thì ghét và bực bội. 
Coi việc chửi đổng là tiết tháo, là con người đặc biệt, còn 
các quan lại triều đình mưu tính hại nhau. "Lấy công kích 
nhau làm việc mưu lợi" (Như trên), để đến nối lật ngươc 
phải trái, người người tự chuốc lấy nguy hại vào thân. Các 
cường quốc nhìn chằm chằm một cách thèm thuồng như hổ 
đói, bọn thống trị xâu xé chia nhau mà triều đình và dân 
gian, trên đưới không lo nghĩ việc cứu nước, chỉ lo đấu đá 
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nội bộ". Như con tôm con cua trong nồi, đem đun nóng lên, 
lửa càng mạnh, nước càng nóng, mà đun càng lâu, cho nên 
biết cái nạn lón không xa". Ông cho rằng, nếu không phải 
là những tai nạn là do "tự có con mọt ở trong đó, mà đấy 
là từ ngoài đến, thì còn có thể trừ bỏ được". Vì thế, nguy 
cơ của Trung Quốc chủ yếu không phải là cái họa bên 
ngoài, mà là ở tự tâm của người Trung Quốc làm loan, tự 
mình dấu tranh với nhau. Đơn thuốc mà ông kê ra là 
"Nguyên nhân vận hạn đau thươg đã từ tâm tạo ra, thì cũng 
tự mình có thể giải bằng tâm được. (Duyên kiếp van kí do 
tâm tạo, tự khả dĩ tâm giải đi) (Như trên). 

Quan điểm trình bày trên đây của Đàm Tụ Đồng đã 
nhìn thấy môi số tệ nạn lúc bấy giồ, nhưng sự hiểu biết của 
ông về nguồn gốc nguy cơ xã hội đương thời không chính 
xác. Nguy cơ của Trung Quốc cận đại là sản vật của sự xung 
đột nhau giữa hai loại hình thái xã hội khác nhau, tức sự 
tan rả từ gốc rễ của xã hội nông nghiệp lạc hậu đứng trước 
sự đả kích mạnh mề của xã hội công nghiệp. Muốn cứu vân 
nguy cơ này, cần phải thực hiện sự chuyển biến lịch sử từ 
xã hội nông nghiệp sang xã hội công nghiệp, tự lập tự cường 
mới có thể phòng ngừa được cái họa từ bên ngoài, nếu 
không thì sẽ chìm nghỉm vào trong cảnh môt nước phụ 
thuộc hoặc là một thực đân địa của các cường quốc, tai họa 
này quyết không thể nào cứu vân nổi bằng tâm lực được. 

Đàm Tự Đồng thì lại không nhìn nhận như vậy. Ông 
cho rằng tâm là bản nguyên của vũ trụ vạn vật, cũng là 
ngưồn nước của tất cả mọi lực lượng trong vũ trụ. Ông nói: 
"Cái sở đi linh của con người, là nhò cái tâm vậy. Sức người 
có thể làm không nổi, tâm làm được những cái không có 
cái gì có thể làm mà không làm được. Súc mạnh của tâm 
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tuy trỏi đất không thể so bì được, tuy cái to lón của trồi 
đất có thể là do tâm làm nên nó, hủy diệt nó, cải tạo nó, 
không có cái gì không như ý. Ngay như bắn khóng thể vào 
đá được, đó là cái lí nhất định thế. Lí là cái gì? Là trồi. 
Nhung cái chí thành mà cảm được thì cõ thể làm thức uống 
bằng lòng chứ. Đó là lí do tâm đưa lại, cũng tức là trồi là 
tâm đưa lại vậy. (Nhân sở di linh giả, dĩ tâm dã. Nhân lực 
hoặc tộ bất đáo, tâm đương vô hữu tộ bất đáo giả... Tâm 
ch: lực lướng tuy thiên địa bất năng l¡ nghĩ, tuy thiên đia 
chi đại khả đi do tâm thành chỉ, hủy chỉ, cải tạo chi, vô bất 
như ý. Túc như xạ bất năng nhập thạch, thủ nhất định chi 
lí. Lí giả hà? Túc thiên đã. Nhiên chí thành sở cảm, khả sử 
ầm vũ. Thị lí vi tâm sở trí, diệc tức thiên vị tâm sở trí đã) 
(“Thượng Âu Dương trung cốc thập"). Bắn vào đá và thức 
uống bằng lông chim vốn thuộc về ngụ ngôn, lấy cái đó làm 
vi dụ, đương nhiên là không đủ làm chúng cứ. Ông phân 
cất tâm lực và nhân lực ra, coi tâm lực là lục lượng không 
phải là sức người, có thể quyết định được hết thảy, tạo dựng 
nên, hủy diệt đi, cải tạo tròi đất. Cần phải thừa nhận, tâm 
lực của con người đích xác lón hơn nhiều so vói thể lực, 
năng lực cải tạo thế giói mà loài người có, tuyệt nhiên không 
phải là chỉ dựa vào thể lực là có thể thực hiện được. Qui 
đến cùng, con người có sức lực ở tâm trí không ở thân thể 
sức lực (thể phách). Nhung, tâm lục vẫn chỉ là nhân lực, 
phủ nhận điểm này, tâm lục sẽ thành sức mạnh thần bí. 
Ngoài ra, bản thân tâm lực cũng có giói hạn và không phải 
là cái vô sỏ bất năng (không có cái gì là không có khả 
năng), mà còn phải chuyển hóa thành sức mạnh vật chất. 
Đàm Tự Đồng trên hai điểm này chính là đã đi vào con 
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đường rẽ. Ông đem qui kết tất cả năng lực của con người 
là tâm lực. Sức mạnh của con người bất kể là thần kì đến 
đâu cũng vẫn là do tâm làm ra. Nếu có thể hiểu được bản 
nguyên của tâm thì đương nhiên có thể làm ra được những 
cái thần kì của hàng trăm năm sau. (Như trên). Như vậy 
sức mạnh của tâm không phải là thần kì mà thần bí, ông 
đã khuếch đại vô hạn tác dụng của tâm. 


Đàm Tự Đồng luận chúng (trình bày, phân tích và 
chứng mỉnh) thêm tác dụng của tâm lực, chủ yếu biểu hiện 
thành tính cảm thông, trước tiên là cảm ứng trực tiếp. Ông 
nói: "Can khí não (thần kinh) của con người trong thiên hạ 
đều là cái liên kết với nhau vậy. Cái này phát ra một ý nghĩ, 
cái kia cần có cái ứng lấy, như gửi điện tín vậy, vạn dặm 
không có trỏ ngại". (Cái thiên hạ nhân chi nào khí cân giai 
tương liên giả dã. Thử phát nhất niệm, bỉ tất hữu úng chỉ 
giả, như kí điện tin nhiên, vạn lí vô trỏ đã) (Như trên). Tâm 
tức là cái linh của đĩ thái và diện. Di thái và điện là môi 
giói truyền tói tất cả mọi thông tin và sức mạnh, và chứa 
đầy cả vũ trụ, cho nên nhân tâm cũng có thể mạnh của một 
tâm lập tức đã truyền ngay vào trong không khí, làm cho 
chất điểm rung động lón, mà nhập vào cân khí não của 
nhiều người" (Như trên). Ý nghĩ của một cái tâm có thể 
khơi đậy vạn cái tâm, mà hóa thành cái lực của vạn cái tâm. 
Thứ hai là cảm ứng gián tiếp. Kiếp vận (vận hạn đau 
thương) do lòng đạ trí trá tạo ra, muốn cứu vân tai nạn thì 
cần khử bỏ lòng dạ trí trá đó "Thấy người hễ dùng cơ thì 
đầu tiên khủ bỏ ö cái cơ tâm (lòng dạ trí trá) của mình, 
phát lại một ý nghĩ từ bi, tự mình không thể phát hiện được 
người có lòng dạ trí trá của con người. Cơ của con người 
là sự quên mình, cũng cần phải tự quên đi không coi người 
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gọi thì không tự đến vậy" (Kiến nhất dụng cơ chì nhân, tiên 
khứ hồ tự kì cơ tâm, trùng phát nhất từ bi chỉ niệm, tự bất 
năng giác nhân chỉ hữu cö tâm. Nhân chỉ có ví ngã vong, 
điệc tất năng tự vong; vô chiêu chỉ giả, tự bất lai đĩ) (“Nhân 
học”, 43). Chỉ cần đại phát ra cái tâm từ bỉ, trong tâm của 
mình đã mất đi tất cả, ngoại cảnh không hiện ra, tam giới 
dụng tâm thì có thể làm cho tâm lực đần dần tăng lên hàng 
trăm triệu lần, thì cái lòng đạ trí trá của thiên hạ dễ mất 
đi vậy" (Như trên). Cái lông dạ trí trá đã mất thì có thể độ 
được mình, độ được người, kiếp vận cũng theo đó mà mất 
đi. "Kẻ cúu nạn bằng tâm, không chỉ bày tỏ nguyện vọng 
cứu nước mình, đồng thời các nước Phương Tây cường thịnh 
kia, với loại hàm chứa sự sống này, tất cả đều độ suy đoán 
lượng được sức của nó. Tâm không công bằng thì đạo lực 
không tiến vào được " (Di tâm văn kiếp giả, bất duy phát 
nguyện cứu bản quốc, tịnh bi cường thịnh chí Tây Quốc, dữ 
phù hàm sinh chỉ loại, nhất thiết giai độ chỉ. Tâm bất công, 
tác đạo lực bất tiến dã) ("Nhân học". 44). Mục đích cứu 
nạn không những cần cứu Trung Quốc ra khỏi nguy nan, 
mà còn phải phổ độ chúng sinh siêu thoát khỏi bể khổ, 
cùng tiến vào thiên quốc của Phật. 

Đàm Tụ Đồng với lí luận cứu nạn bằng tâm, cho rằng 
kiếp vận và nguy cơ của Trung Quốc là đo cơ tâm (lòng đạ 
trí trá) của con người tạo ra, con đường cứu nạn là trực 
tiếp chứng minh cái nguồn gốc của tâm, dựa vào sức mạnh 
của tâm để loại bỏ cái lòng đạ trí trá đi. Thực chất của nó 
là muốn thông qua việc thủ tiêu sự khác biệt giữa các sự 
vật trong ý thúc chủ quan, từ đó mà loại bỏ sự khác biệt 
của thế giói khách quan, loại bỏ và giải quyết vạn sự vạn 
vật kể cả lòng đạ trí trá duy tân trong cuộc vận động cải 
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tạo thế giới hiện thực đã không thật sự nhận thúc được 
nguồn gốc lịch sử xã hội sâu sắc của nguy cơ cận đại của 
Trung Quốc, lại không có cách gì tìm ra được súc mạnh vật 
chất hiện thực có thể dựa được, mà chỉ có thể phát huy tác 
đụng năng động về tỉnh thần trong ý thức chủ quan, thông 
qua việc nêu ra nguyện vọng lón, tha thiết của một SỐ Ít 
người để cảm hóa xã hội. Trước thế lực bảo thủ lón mạnh 
của phái ngoan cố, họ tỏ ra phồ phạc uể oải, không những 
chưa cảm hóa được kẻ thủ cựu, mà trái lại bị thế lực phán 
động treo cổ một cách tàn khốc. Đàm Tự Đồng khi cất cao 
tiếng hát hùng hồn "Ta tự vung kiếm lên trời mà cười” (Ngã 
tự hoành dao hướng thiên tiếu), ung dung hi sinh vì nghĩa, 
đã phát ra lồi cảm thán "Ta có lòng giết giặc, mà không có 
sức trỗ về trồi" (Hữu tâm sát tặc; vô lực hồi thiên), ("Lâm 
chung ngữ"). Sự giác ngộ chậm đến này đã phản ánh tính 
hạn chế lịch sử và bí kịch của các chí sĩ duy tân, đồng thời 
cũng chứng tỏ sự kết hợp giữa tâm và hiện thực không thể 
tách rồi cơ sỏ vật chất khách quan được. 
Tiết VI. Tư tưởng tâm chứa đựng tri, tình, ý, 
của Lương Khải Siêu. 

Quan điểm của Lương Khải Siêu (1873- 1929) có nhiều 
và rối ren lẫn lộn, nội dung trình bày phong phú, có thể 
nói là hiếm có trên lịch sử tư tưởng cận đại Trung Quốc. 
Ông bàn về tâm, đã đưa Học thuyết Nho gia cổ đại của 
Trung Quốc, nghĩa lí Phật giáo, triết học Phương Tây cận 
đại, quan niệm luân ií và lí luận khoa học Phương Tây cận 
đại, vào đun trong một lò, phú cho phạm trù tâm nội hàm 
rất thâm thúy. Đồng thời, là đại điện chủ yếu của Phái Duy 
tân, Học thuyết về tâm của ông cũng là để phục vụ cho chủ 
trương chính trị của mình ông, cho nên ông tích cục tuyên 
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truyền cho việc giải phóng tư tưởng, và nhấn mạnh việc xây 
dựng ý thúc độc lập của cá nhân. 


Ïl- Tâm có tri tình, ý. 


Lương Khải Siêu đã từng quy định về nội hàm của phạm 
trù tâm như sau: ”“Tâm lí của loài người có ba bộ phận là 
tri, tình và ý. Trạng thái phát đạt viên mán của ba bộ phận 
này, các nhà hiền triết xưa kia của chúng ta đặt tên là tam 
đạt đức - trí, nhân, dũng" (“Vi học đữ tộ nhân", xem "Lương 
Khải Siêu triết học tư tường luận văn tuyển", sau này gọi 
tất là "Luận văn tuyển"). Cái gọi là tâm lí tức chỉ về nội 
dung của nhân tâm, bao gồm ba mặt là nhận thức, tình cảm 
và ý chí, ba đạt đức trí, nhân, dũng là tỉnh trạng phát triển 
hoàn thiện về tri, tình và ý. j Quan điểm này đã ngấm vào 
tỉnh thần văn hóa truyền thống, nhưng ông lại không phải 
là giản đơn lặp lại truyền thống mà là dùng kiến thức khoa 
học và triết học mói cận đại để cải tạo truyền thống, từ đó 
mà đã xác định được tính chất và vai trò cận đại của Học 
thuyết về tâm của ông. 


Lương Khải Siêu đã kế thừa quan điểm của Học thuyết 
về truyền thống cho tâm có công năng nhận thúc. "Ta có 
tai mắt, là vật của ta, là cách của ta; ta có tâm tư, là lí của 
ta, là cùng của ta" (Ngã hữu nhĩ mục, ngã vật ngã cách; 
Ngã hữu tâm tư, ngã lí ngã cùng) (“Cận thế văn minh sơ tổ 


(1). Lương Khải Siêu coi trí, tỉnh, ý là nội dung của tâm, chắc chắn 
là chịu ánh hưởng của Học thuyết tâm lí Phương Tây cận đại, nhưng 
việc nghiên cứu thảo luận về tri, tình và ý thì thực ra không phải 
từ góc độ tâm lí học, mà là từ góc độ triết học, Vì thế mà ông trình 
bày phân tích là một phạm trù triết học, chứ không phải phạm trù 
tâm lí học. 
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nhị đại gia chỉ học thuyết", xem "Luận văn tuyển”). Tai mắt 
là cø quan cảm tính của nhận thức, tâm là có quan lí tính 
của tư duy. Khi giói thiệu về Triết học của Bêcơn - ông đã 
khái quát phương pháp nhận thức của ông thành hai điểm: 
"Một là nới về vật quan (quan sát vật). Coi cách vật là 
nguồn gốc của trí tuệ, không thể bỏ qua tất cả những sự 
vật rất tầm thường, rất thô thiển của giói tự nhiên. Hai là 
nói về tâm quan (quan sát về tâm). Khi có tỉnh thần tự chủ, 
không thể như nước, như mẹ, như mắt, như con tôm, dựa 
vào những lời truyền thuyết kinh điển của đời trước, tư 
tưởng vào trước là chủ để tự che giấu, sau đó có thể khiêm 
tốn bình tĩnh để quan sát sự vật. (Như trên). Bêcøn là người 
đặt nền móng cho khoa học thực nghiệm hiện đại, ông chủ 
trương tiến hành khảo sát kĩ lưỡng đối vói sự vật, không 
tín ngưỡng mù quáng, đã đề xướng việc độc lập suy nghĩ 
trên cơ sở khoa học. Lương Khải Siêu cho rằng, quan điểm 
tức vật cùng lí của Chu Hi đã trình bày trong cuốn "Đại 
học bổ truyền", có chỗ nhất trí với phương pháp của 
Bêcon". Nhưng hai ông lại càng có những khác nhau về bản 
chất hơn, Chu Tử tuy có thể nói tóm gọn được về cái lí của 
ông, nhưng Bêcơn thì lai có thể nói kĩ về phương pháp của 
mình. Bêcön tự nói được nó lại tự thực hành được nó, còn 
Chu Tử thì tuy nói được nhưng công sức mà đồn vào vẫn 
chỉ là nói suông về tâm, tính, dựa vào cái hư không mà 
không chứng minh được các cái thục” (Chu Tử tuy năng 
lược ngôn kì lí, nhiên Bồi - căn nãi năng tưởng ngôn kì 
pháp. Bồi- căn tự ngôn chi nhi tự thực hành chỉ, Chu Tử 
tắc tuy ngôn chí, nhí kì sở hạ công phu, nhưng thị tâm tính 
không đàm, ÿ hư nhỉ bất trưng chư thực) (Như trên). Ö đây 
thực tế là đã chỉ ra chỗ khác nhau giữa nhận thức truyền 
thống của Trung Quốc vói nhận thức khoa học của Phương 
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Tây. Triết học truyền thống thi nhấn mạnh tức vật cùng lí, 
nhưng lại rất ít có người tổng kết một cách nghiêm túc mấy 
qui tấc thiết thực có thể thực hiện được, mà thường thường 
là làm thỏa mãn được trong việc bàn cãi nói chung, và dùng 
lại ö việc bàn suông về tâm và tính; Phương pháp do Bêcön 
khỏi xướng ra hướng dẫn mọi người tùng bước đi từ hiện 
tượng của sự vật đến nói rõ bản chất của nó, chú trọng đến 
những thí nghiệm thực tế, tâm tri cần dẫn từ trong thực 
nghiệm ra. Có thể thấy, về phương pháp và mối quan hệ 
tương hỗ giữa quan sát vật và quan sát tâm, Lương Khải 
Siêu đã tiếp thu các kiến thức cận đại của Phương Tây và 
đã phê phán quan điểm truyền thống. 

Sự phát triển của tính là nhân (ái), thực tức là ý thức 
đạo đức của con người. Lương Khải Siêu cho rằng, luân lí 
đạo đức của xã hội loài người bắt nguồn từ nhân tâm. Ông 
nói. "Đao đức là thực hành, chứ không phải là nói vậy, nếu 
muốn nói về đạo đức, thi bản nguyên của nó xuất ra từ sự 
tự do của lương tâm, không có cổ, không có kim, không có 
trong, không có ngoài, không có sự không đồng nhất, đó là 
điều có thể nói là không có mói cũ vậy". (Đạo đức giả hành 
đã, nhi phi ngôn đã, cẩu dục ngôn đạo đức đã, tắc kì bản 
nguyên xuất vu lương tâm chỉ tự do, vô cổ vô kim vô trung 
vô ngoại, vô bất đồng nhất, thị vô hữu tân cựu chỉ khả vân 
đã) (“Luật tư đúc”, xem "Lương Khải Siêu tuyển tập"). Đạo 
đức là qui phạm hành vi của mọi người, nó sinh ra do nhu 
cầu thực tế của sự gắn bó, sự duy trì ổn định xá hội và quan 
hệ xã hội. Lương Khải Siêu lấy bản nguyên đạo đức ỏ lương 
tâm, đó là một loại đạo đức luận tiên nghiệm. Nhưng ông 
hết sức nhấn mạnh tính tụ luật, tính tự ép mình của đạo 
đức, vừa có dấu vết của Tâm học Dương Minh, lại vừa có 


771 


cả ảnh hưởng của Học thuyết Phương Tây. Vì thế, lương 
tâm nội tại mà ông tuyên bố rõ ràng, đã làm nổi bật sự 
thống nhất giữa nhân ái vói lợi kỉ "Tâm lợi kỉ với tâm yêu 
người khác, là một chứ không phải là hai vậy". Con người 
vốn là nhân ái, tâm yêu người khác do tâm yêu mình mà 
diễn sinh ra. "Một vốn là cái tâm yêu mình, hai là cái tâm 
yêu mình biến tướng. Tâm yêu mình biến tướng, tức là cái 
tâm yêu người khác như yêu mình vậy. ("Nhất bản lai chỉ 
yêu ki tâm, nhị biến tướng chỉ ái kỉ tâm. Biến tướng chỉ ái 
kỉ tâm giả, tức ái tha tâm thị đã) ("Thập chủng đức tính 
tương phản tương thành nghĩa", xem "Luận văn tuyển"). 
Nhân (ái) theo hai người, túc sự tương ngẫu giữa người và 
người. Con người vừa phải độc lập tự chủ, lại cần phải hợp 
quần, cho nên lợi mình và yêu người khác về bản chất là 
nhất trí đều là bản tâm của con người. 

Ý nội dung thứ ba của phạm trù tâm tức là ý chí của 
con người. Lương Khải Siêu rất coi trọng ý thúc độc lập 
hoặc tự do ý chí của cá nhân, ông chủ trương nhận thức 
thế giói khách quan của nó xuất ra ö tự do của lương tâm. 
Ông cho rằng ý chí độc lập, kiên định là sự bảo đảm cho 
mọi việc thành công." Không phải là có sức kiên định, thì 
hễ bị thất bại là nản lòng thoái chí, hoặc khi sự việc xảy ra 
lúng túng thì thân bại danh tàn, những con người như vậy 
mà có thể làm nên được những việc lón từ xưa đến nay, thì 
thật là hiếm vậy (“Hồ Nam thời vụ học đường ưóc", xem 
"Lương Khải Siêu tuyển tập"). Ông mượn dùng mệnh đề 
dưỡng tâm thời cổ đại, để cổ vũ mọi người bồi dưỡng ý chí 
độc lập kiên định, và nêu ra hai phương pháp dưỡng tâm, 
"Có hai bài học dưỡng tâm, một là dưỡng tâm bằng tĩnh 
tọa (ngồi yên), hai là dưỡng tâm bằng từng trải" (Như trên). 
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Phương pháp dưỡng tâm tĩnh tọa với tu đường truyền thống 
không có khác nhau về bản chất. Vẫn là ngồi yên một chố 
tĩnh lặng loại trù các ý nghĩ phức tạp, nhìn thẳng vào bản 
tâm. "Một là tập trung tâm lại kiềm chế (thu) nhìn tập trung 
lấng nghe, muôn vàn ý nghĩ không nảy ra, làm cho từ có 
thể thư thái hơi khoan mình, chí khí như thần, một nữa là 
để thoải mái cái tầm của mình nhìn khắp khoảng trồi đất 
rộng lớn đó, là cái lí của vạn vật" (Nhất liễm kì tam, thu 
thị phản thính, vạn niệm bất khởi, sử thanh minh tại cung, 
chí khí như thần, nhất túng kì tâm, biến quan thiên địa chỉ 
đại, vạn vật chỉ lí) (Như trên),.làm cho phú quí, thanh sắc, 
du ngoạn, thị hiếu (ham mê) đều không đủ để làm mất đi 
chí nguyện. Mà trải qua dưỡng tâm thì mài luyện được ý 
chí kiên định trong từng trải trong cuộc sống thực tế. Điều 
này phải phù hợp với thực tế và có hiệu quả hơn nhiều so 
với phương pháp dưỡng tâm tính họa. 

Qui định tri, tình, ý là nội hàm của phạm trù tâm của 
Lương Khải Siêu đâ phủ định Học thuyết tâm tức lí truyền 
thống, đã phản ánh sự sâu sắc hóa và từng bước chính xác 
hóa của nhận thức về phạm trù tâm của các nhà triết học 
cận đại. Quan trọng là ba cái lương năng tr, tình, chí có ở 
bản thân ta, mối cái tư là dụng: Tất cả sự việc của tình cảm 
ý chí, không phải là cái mà lí trí có thể đảm nhiệm được, 
cũng giống như tất cả sự việc của lí trí, không phải là cái 
mà tình cảm ý chí có thể đảm nhiệm được. Mà hoặc giả, 
quá tin vào sự vạn năng của lí trí, nói lí sự của thiên hạ 
đều có thể phân tích tổng hợp suy nghiệm để tận cùng của 
nó, cái đúng ỏ bên ngoài thì bị nhục mạ mà không tin, đây 
là cái mà nó cho là bị che lấp đi vậy". (Yếu chị, tri tình chí 
tam lương năng bị vu ngã cung, các tự vi dụng. Tình cảm 
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ý chí chỉ sỏ hữu sự, phi lí trí sở năng nhiệm, diệc do lí tri 
chỉ sở hữu sự, phi tình cảm ý chí chỉ sở năng nhiệm. Nhi 
hoặc giả quá tìn lí tri vạn năng, vị thiên hạ sự lí giai khả 
dĩ phân tích tổng hợp suy nghiệm tận chi, ngoại thị giả tắc 
đại cấu nhỉ bất chỉ tín, thử kì sỏ di vi tệ đã) (Lão Khổng 
Mặc dĩ hậu học phái khái quan", "Ẩm băng thất hợp tập", 
Chuyên tập đệ thập nhất san). Trị, tỉnh, ý là nội dung khác 
nhau của tâm, mối cái có công năng khác nhau, không thể 
thay thế cho nhau được. Cái mà bị che lấp khi bàn về tâm 
ö thời cổ đại chính là ỏ chỗ đã khuyếch đại quả mức tác 
dụng của tâm trí, lấy tri thay ý lấy ý diệt tình. 


H - Chỉ có tâm tạo ra cảnh. 


Những người bàn về tâm phần lón không thể quay trỏ 
lại mối quan hệ tâm và vật, nhưng thật sự nhận thức được 
ý nghĩa triết học to lớn của mối quan hệ giữa tâm và vật 
thì hình như là sự tự giác của Học thuyết về tâm thời cận 
đại. Lương Khải Siêu tiếp thu ảnh hưởng của Phật giáo, 
cho rằng vật do tâm tạo ra, tâm quyết định vật. "Cảnh là 
do tâm tạo ra vậy. Tất cả cảnh vật đều là hư không, chỉ có 
cảnh do tâm tạo ra là chân thực" ("Duy tâm", xem "Luận 
văn tuyển"). Vật đối lập với tâm là sản vật của tâm, cái đó 
là không chân thực. Vạn vật trong vũ trụ mỗi cái đều có 
thuộc tính độc đáo của mình, có thể nói, tính xác định và 
tính chân thực của chúng là ở tính khác biệt của chúng 
Lương Khải Siêu chính là thông qua việc coi sự khác biệt 
của sự vật là quan niệm chủ quan mà nói chúng thành sản 
vật của tâm. Nhận thức về sự vật của mọi người có khác 
nhau tùy thuộc vào sự khác nhau của chủ thể. Như nhìn 
vào vật, thì người đeo cái kính mắt xanh nhìn đều thấy là 
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xanh cả, khi đeo cái kinh mất vàng thì nhìn thấy đều là 
vàng cả; lại như vị thức ăn, người ngậm hoàng liên thì đều 
thấy đắng, người ngậm mật ong thi đều thấy ngọt. Vàng, 
xanh, ngọt, đắng cuối cùng là sự khác biệt của bản thân sự 
việc hay là sự khác biệt về cảm giác chủ quan của con 
người? Lương Khải Siêu cho rằng sự vật vốn không có sự 
khác biệt, khác biệt là cảm giác chủ quan của con ngưöi. 
"Mọi vật quả là xanh ưu? quả là vàng ư? quả là đẳng ư? quả 
là ngọt u? Mọi vật không có màu xanh, không có mầu vàng, 
không có vị đắng, không có vị ngọt, mọi vật cũng là xanh, 
cũng là vàng, cũng là ngọt. Tất cả mọi vật là xanh, là vàng, 
là đắng, là ngọt, không ỏ vật mà là ở ta, cho nên nói là: 
tam giói duy tâm (Như trên). Nhận thúc của mọi người 
không phải là sự phản ánh chủ thể. Điều đó có nghĩa là, 
nhận thúc không phải là nhận thức đối vói khách thể, mà 
là tự nhận thức của chủ thể. 

Lương Khải Siêu trình bày, phân tích và chứng minh 
đối với cùng một đối tướng khách thể, các chủ thể khác 
nhau sẽ sản sinh ra nhận thức và cảm thụ khác nhau. Cùng 
một cảnh träng đêm, có người sinh vui, có người sinh buồn; 
cùng đứng trước một bông hoa, có người vui thích, có người 
buồn khổ. Cảnh giống nhau mà tâm trạng khác nhau, cho 
nên có sự cảm thụ của từng người một đều có những khác 
nhau. "Vậy thì thiên hạ há có cảnh vật sao? Chỉ có cảnh 
tâm mà thôi" (Như trên). Điều mà mọi người nhận thức và 
cảm thụ đước chính là tâm tình của mình. Cảnh vật chỉ là 
cái gây nên tác dụng gửi gắm vào tâm tình của con người. 
Sự vật không có sự khác biệt về buồn vui, đắng ngọt, mà 
là nhân tâm đem cái thuộc tính của mình phú cho đối 
tướng, tâm qui định đối tướng, và đã sáng tạo ra đối tướng. 
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Có hàng ngàn vạn vô số người thì có hàng ngàn vạn vô số 
cái tâm, cái cảnh mà tâm của họ đá thấy cũng có hàng ngàn 
hàng vạn vô số: "Vậy thì muốn nói về cái kết quả của cảnh 
vật là trạng thái sẽ ra sao, ai sẽ theo ai đây? " Thực ra thì 
cảnh vật do tâm tạo ra, không có ngoại cảnh khách quan 
chân thực, chỉ có tâm ta và cái cảnh mà tâm ta tạo ra, mới 
chân thực. “Cái sở kiến của ta (cái mà ta đã thấy), là dáng 
vẻ chân thực của cái cảnh mà ta nhận được vậy. Cho nên 
nói rằng: Duy chỉ có cái cảnh do tâm tạo ra là chân thực" 
(Như trên). Vũ trụ không có bản chất thống nhất, sự khác 
biệt thậm chí cả sự tồn tại của chúng đều là sự hiển hiện 
'của tâm, tâm là cái gốc của vật. 

Sự hiểu biết về quan hệ giữa tâm và vật, trong tư tưởng 
của Lương Khải Siêu là luôn luôn biến đổi. Sau hai năm 
viết cuốn "Đuy tâm”, trong một bài viết "Bàn về sự dài ngắn, 
được mất của các nhà tôn giáo và các nhà triết học", ông 
đã phân một cách rõ ràng chính xác các phái căn bản của 
triết học bằng mối quan hệ giữa tâm và vật. Ông nói: "Triết 
học cũng có hai phái lón: là Phái duy vật, và Phái duy tâm. 
Phái duy vật chỉ có thể tạo ra học vấn, Phái duy tâm hiện 
nay cũng có thể tạo ra nhân vật". Mặc dù cái đó vẫn rõ 
ràng nghiêng về phái duy tâm; nhưng việc khẳng định Phái 
duy vật có thể tạo ra học vấn, thì hình như đã có sự sửa 
đổi cách nhìn về vật đối với cuốn "Duy tâm”. Sau đó ông 
viết bài "Phi duy", không những đã thay đổi quan điểm trước 
kia, mà còn "nhất tè tuyên chiến" với Phái duy tâm và Phái 
duy vật. Ông cho rằng, tâm lực vĩ đại nhất trong vũ trụ, 
nhưng trên chữ tâm thêm một chữ "duy" nữa thì càng không 
thể phản đối. Ông nói: "Chủ trương "đảm nhận học thuyết 
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duy tâm", tất phải nhất loạt phủ nhận tất cả điều kiện vật 
chất và thế lực, mới cho là quán triệt. Song trên thực tế Ỏ 
đó có thể làm được không? Ảnh hưởng và hạn chế của giới 
tự nhiên tạm thời không cần bàn tói, thậm chí "mọi người” 
thấp hơn không yên đối lập với ta, theo ta xem xét thì đều 
là vật chứ không phải tâm, tác dụng của đủ mọi cø quan 
và sinh lí trong thân thể của bản thân ta, đều là vật chứ 
không phải là tâm. Nói tóm lại, bất kể tâm lực vĩ đại như 
thế nào, vậy đều phải là tâm. Nói tóm lại, bất kể tâm lực 
vĩ đại nhu thế nào, vậy đều phải chịu sự hạn chế của vật, 
hơn nữa các mặt hạn chế có rất nhiều lực lượng rất mạnh". 
Mọi sự vật trong giới tự nhiên đều tồn tại khách quan, con 
người không những có thể cảm thụ được sự tồn tại của 
chúng, mà còn có thể cảm thụ được sự tồn tại của chúng, 
mà còn có thể cảm thụ đước sự hạn chế và ảnh hưởng của 
chúng đối với nhân tâm. Bản thân con người cũng là sự tồn 
tại vật chất có máu có thịt. Mọi người sống trong môi 
trường vật chất riêng biệt nào đó, phủ định tính khách quan 
của vật chât, thực chất phủ định đối với cuộc sống. Vĩ thế, 
Lương Khải Siêu gọi: Học thuyết duy tâm là chỉ cuộc sống 
và thể hiện sự mâu thuẫn và nguy hại về bản chất của nó.. 
Ông nói: "Nếu đã sinh sống mà lại chuyên nói về duy tâm, 
coi điều kiện của vật không ở trong con mắt, thì kết quả 
sẽ là "Tâm có nhiều lí, "Hế mở rộng và thông suốt, thì 
trong ngoài, thô tỉnh của các vật không có cái gì là không 
tới được như Luân thuyết của Tổng Nho, học thuyết này, 
về thu hoạch của tu dưỡng cá nhân là rất xa xôi mù mịt; 
mà về cơ cấu xã hội có thể sinh ra sai lầm hiếm có, sẽ gây 
ra biết bao nhiêu việc rối loạn (Như trên). Tuy nhiên, ông 
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đã vạch rõ sự trống rỗng và hết sức sai lầm của Học thuyết 
duy tâm, thừa nhận tính chân thực của Vật và tác dụng hạn 
chế của nó đối với tâm, nhưng thực ra vẫn chưa tiến thêm 
một bước phân tích mổ xẻ mối quan hệ bản chất của hai 
cái đó. 

Phê phán Học thuyết duy tâm không giống vói tán đồng 
Học thuyết duy vật. Lương Khải Siêu khẳng định tính thực 
tại của vật. Vì lẽ đó, về di truyền về hoàn cảnh cũng như 
về đủ các loại ảnh hưởng, thậm chí cả đến cái ý nghĩa hẹp 
nhất là lấy hoạt động kinh tế làm các yếu tố chủ yếu cấu 
tạo thành văn hóa, thì những học thuyết này, ta đều thừa 
nhận nó có chứa một bộ phận chân lí. ("Phi duy", xem "Luận 
văn tuyển"). Hiện tướng và hoạt động vật chất là hiện tượng 
và hoạt động chủ yếu trong vũ trụ thậm chí cả đến trong 
xã hội loài người nhưng lại không phải là hoạt động và hiện 
tượng duy nhất duy nhất. "Nếu ỏ phía trên của chữ vật cho 
thêm một chữ "duy" vào thì ta lại không thể không phản 
đối (Như trên). Ông cho rằng tâm lực và tinh thần là những 
thứ vĩ đại nhất trong vũ trụ, là chỗ tồn tại khác biệt giữa 
con người và vật. Sự vật ngoài loài người, chỉ có thể thích 
ứng với hoàn cảnh, "Loài người có thể cải lương hoặc cải 
tạo hoàn cảnh. Lây cái gì để cải lương, cải tạo? Chính là 
lấy tâm lực của họ. Nếu không thừa nhận sự thần bí của 
tâm lực về điểm này, thì toàn bộ lịch sử tiến hóa của loài 
người không có cách gì thông nổi" (Như trên). Vật chất 
không thể quyết định hết thảy, nhân tâm có tính nãng động 
cực lón, nó có thể cải tạo điều kiện vật chất và môi trường 
mà loài người tồn tại. "Nếu muốn quán triệt chủ trương của 
Học thuyết duy vật ư? Kết quả không qui về "nhân sinh 
quan máy móc” không được. " (Như trên). Ông chỉ ra, loài 
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người hoàn toàn chịu sự chỉ phối của hoàn cảnh vật chất 
với loài người do chủ tạo ra vật, và do sự sắp xếp "bát" (số 
mệnh, tức là tám chữ can chỉ ghi năm tháng, ngày giò sinh 
của một người, theo "tử vi" có thể tính ra số mệnh của người 
đó - ND), không có sự khác nhau về bản chất, la một loại 
chủ nghĩa định mệnh mới, đã phải định ý nghĩa và giá trị 
tồn tại của nhân loại" (Như trên). Rõ ràng và dễ thấy rằng 
cái mà Lương Khải Siêu phản đối ở đây là Học thuyết duy 
vật máy móc. Học thuyết này ngày nay chúng ta vẫn cần 
phải chống lại. 

Lương Khải Siêu phản đối Học thuyết duy tâm, khẳng 
định tính chân thực tồn tại của sự vật khách quan và ảnh 
hưởng của nó đối vói tâm; ông lại phản đối cả Học thuyết 
duy vật và chỉ ra tâm có thể cải lương và cải tạo hoàn 
cảnh, điều này đã cho thấy rõ tính năng động chủ quan 
của con người. Ông nhấn mạnh tác dụng tương hỗ không 
thể tách rồi giữa tâm và vật, lại từ đó mà quay hướng 
sang Học thuyết vật hợp nhất của Vương Thủ Nhân. Ông 
cho rằng, cái gọi là tâm bất li vật, thì tất có liên quan 
tói chỗ phát động của tâm mà Vương Thủ Nhân nói, tâm 
tức là sự cảm ứng đối vói vật. "Vậy thì, quan sát từ hiện 
tướng tâm lí, tâm chủ quan không thể tách bỏ vật khách 
quan mà đơn độc tồn tại, điều đó rất rõ ràng. Đó là từ 
phương diện của tâm mà nhìn ra sự họp nhất giữa tâm 
và vật". ("Vương Đương Minh tri hành hợp nhất chỉ giáo”, 
xem "Luận văn tuyển"). Sự họp nhất giữa tâm và vật nhìn 
từ vật, ông đã luận chúng (trình bày, phân tích và chứng 
minh) hai điểm: Thứ nhất, sự tồn tại của vật ngoài tâm 
thực tế là bất khả tri (không thể biết được). Tãt cả các 
vật không ỏ trong phạm vì ý thức của chúng ta (tức cái 
không liên quan tói cái mà Dương Minh gọi là ý riêng), 
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nhiều nhất chỉ có thể thừa nhận là có sự tồn tại về vật lí 
học, về toán lí học hoặc về hinh học của ông, chứ không 
thể thừa nhận là có sự tồn tại về luân lí học hoặc về nhận 
thức luận của ông” (Như trên). Sự tồn tại chưa biết không 
có bất kì ý nghĩa gì đối với loài người. Thứ hai, vật không 
thể độc lập tồn tại tách rồi khỏi tâm. Mọi sự vật mà mọi 
người nhận thức đều gắn bó chặt chế không thể tách rời ý 
thức của con người. Như hình tam giác đều, dù mọi người 
có nhận thức được hay không thì nó vẫn chỉ là hình tam 
giác đều, nhưng nếu con người từ chỗ chưa nhận thức được 
nó, "thì ngay cả cái tên tam giác đều" trước hết là tự nó 
không tồn tại, thì sao lại có ỏ chỗ khác được? (Như trên). 
Mọi thành quả nhận thúc thậm chí cả đến đối tượng nhận 
thức của loài người đều tồn tại trong phạm vi ý thức. "Vậy 
thì, vật khách quan không thể tách bỏ tâm chủ quan mà 
đơn độc tồn tại, điều đó lại rất để thấy. (Như trên). Các 
luận chứng này của Lương Khải Siêu tưởng như đúng mà 
lại sai. Nhận thức về khách thể của loài người dựa vào tâm, 
nhưng sự thật tồn tại của khách thể, thì lại không có liên 
quan gì đến nhân tâm. Lấy việc không nằm trong phạm vi 
ý thức hoặc chưa được tâm nhận thức đến phủ định sự tồn 
tại khách quan của sự vật thì đó chính là "Triết học của 
tên nô bộc dốt nát mà bản thân ông đã châm biếm trong 
bài "Tuệ quan" (cách nhìn thông minh) của mình. 


Xét cho cùng, về quan hệ giữa tâm và vật, Lương Khải 
Siêu kiên trì tâm quyết định vật, chứ không phải là quan 
hệ tương phản hoặc song song, tâm và vật thống nhất ö 
tâm. Mệnh đề nổi tiếng "Tư tưởng là mẹ của sự thực", "Quốc 
gia tư tưởng biến thiên dị đồng luận" này của ông đã phản 
ánh quan điểm cơ bản này. 
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HI - Tình thần tự chủ 


Phạm trù tâm đang bị khái niệm về đại nâo thay thế 
địa vị trong Khang Hữu Vị, Nghiêm Phúc và Đàm Tự Đồng, 
còn Lương Khải Siêu thì về triết học lấy tỉnh thần, ý thúc 
và tư tưởng đã thay thế tâm. Ông khái quát quan hệ giữa 
tâm và thân truyền thống là quan hệ giữa tỉnh thần với thể 
xác, ý thức vói tồn tại, và cho rằng tâm so vói thân thì tâm 
nặng, thân nhẹ, tâm là chủ, thân là khách, tức như bản thân 
nó và quán trọ. "Quán trọ là cái gì? Là thể xác. Bản thân 
nó là cái gì? Là tỉnh thần. Tinh thần của ta ỏ chỗ nào? 
Đầu tiên nó ở bộ phận che giấu nào đó, về sau kinh qua 
duyên kiếp không lường trước được mà cho là luân hồi, 
thậm chí cả đến nhập vào cöi vô dư niết bàn đều là cái vật 
đó vậy, nếu có cái có thể là cái lợi của cái kia, thì tuy có 
lãng phí thể xác của mình cũng không dám từ chối vậy" 
(Nghịch lữ giả hà? Khu xác thị di. Bản gia giả hà? Tỉnh 
thần thị di. Ngô tỉnh thần hà tại? Kì nhất tại ma nặc thể, 
tương lai kinh vô lượng kiếp duyên di vi luân hồi, nãi chí 
nhập vô dư niết bàn giai thử vật yên, câu hữu khả di vi bỉ 
chỉ lợi ích giả, tuy mi kì khu xác, bất cảm từ đá. ("Dư chỉ 
sinh tử quan", xem "Luận văn tuyển"). Thể xác chỉ là chỗ 
kí thác của tinh thần. Nói một cách xác đáng là, trong không 
biết bao nhiêu số luân hồi của tỉnh thần, luôn luôn có thể 
xác bám trên tỉnh thần, lới ích của tỉnh thần cao hơn lợi 
ích của thể xác. Khi hai cái này có thể có đủ cả hai, thì 
không thể làm tổn thương đến thể xác: "Nếu khi không thể 
có đủ cả hai, thì thà chết mà nó có thể chết, mà không chết 
nó cũng không thể chết. Chết cái mà nó không thể chết, có 
cái tên làm tâm chết. Quân Tử nói rằng: đau thương không 
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có cái gì lón bằng tâm chết" (Nhược phu bất năng lưỡng 
toàn thỏi, tắc ninh tử kì khả tử giả, nhỉ vô tử kì bất khả tử 
giả. Tủ kì bất khả tử giả, danh viết tâm tử. Quân Tử viết: 
ai mạc đại vu tâm tử. (Như trên). Xác thịt có thể chết, còn 
tinh thần không chết và không thể chết, cho nên, tính thần 
của quần thể là sự tồn tại căn bản gắn bó sự tồn tại của 
quần thể, quần thể có thể thay đổi này qua đồi khác, còn 
tỉnh thần của quần thể thì vĩnh viễn tồn tại. "Cái tâm li 
quốc dân là gì? Cái tâm lí xã hội là gì? Đó chính là những 
con người đã chết của toàn quốc, toàn xã hội trước kia và 
ngày nay bằng cái bất tử đã để lại cho các con cháu vậy". 
(Quốc dân tâm lí giả hà? Xã hội tâm lí giả hà? Túc tiền 
thử toàn quốc toàn xã hội kí tử chỉ nhân, đi bất tử giả đi 
chư tử tồn đã) (Nhu trên) Bất kể là cá nhân hay tập thể, 
sự tồn tại của xác thịt là tạm thời, còn tính thần thì tồn tại 
mãi mãi. 

Về mối quan hệ giữa tâm và vật, ở trên đã có trình bày 
rõ. Lương Khải Siêu cho rằng vật do tâm quyết định, cái 
thực mà tâm ta đã hiện ra là chân thực. Do đó ông nhấn 
mạnh tính tự chủ của tỉnh thần cá biệt có vật mà không 
biết có ta. Biết có vật mà không biết có ta, gọi là ta phục 
dịch vật, cũng gọi là: nô lệ trong tâm". (Vị chỉ trì hữu vật 
nhí bất tri hữu ngã. Trí hữu vật nhi bất trỉ hữu ngã, vị chỉ 
ngã vi vật dịch, diệc danh viết: Tâm trung chỉ nô lệ) ("Duy 
tâm", xem "Luận văn tuyển"). Đề xướng ra tự chử tự do về 
tỉnh thần là mục đích mà Học thuyết về Tâm của Lương 
Khải Siêu theo đuổi. Ông kêu gọi phá bỏ nô lệ trong tâm, 
giải phóng tư tưởng, đi tìm chân lí, cải tạo xã hội". Nhục 
nhã không lón hơn nô lệ của tâm, mà thoát khỏi sự trói 
buộc của nó vậy... đến nối tự ngay trong tâm đã có sự nô 
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lệ rồi chứ, không phải được tăng thêm do sức lực khác. Nó 
được giải thoát, cũng không phải được sự giúp đỗ của súc 
lực khác. Như con tầm đang làm kén, cứ thế trói buộc lấy 
mình, như mỡ ở nồi, ngày ngày tự rán. Nếu có muốn tim 
tự do thật sự, nó tất phải từ từ trù bỏ cái bắt đầu nê lệ 
trong tâm" (Nhục mặc đại vu tâm nô, nhị thân nô vi mạt 
hï. Phù nhân cưỡng bức ngã dĩ vi nô lệ giả, ngô bất lạc yên, 
khả đi nhất đán khỏi nhỉ thoát kì bạn dã... độc chí tâm 
trung nô lệ, kì thành lập đã, phi do tha lực chí sở đắc gia; 
kì giải thoát đã, diệc phi do tha lực chỉ sỏ đặc trọ. Như tàm 
tại kiển, trứ trứ tự phọc; như cao tại phẫu, nhật nhật tự 
tiên. Nhược hữu dục cầu chân tự do giả hồ, kì tất tự trừ 
tâm trung nô lệ thủy) ("Tâm dân thuyết. Luận tự do"). Lấy 
thân làm nô lệ, cuối cùng có khi tỉnh giấc giải thoát, lấy 
thân làm nô lệ, làm con tằm tự trói buộc mà không tự thấy, 
mãi mái không có tự do về hành động, càng không dám 
sáng tạo. Ông đã đưa ra bốn điều giới luật phá bỏ nô lệ 
trong tâm: Một là không làm nô lệ của người xưa. Hai là 
không làm nô lệ cho thói đời. Ba là không làm nô lệ cho 
cảnh ngộ. Bốn là không làm nô lệ cho dục vọng tình cảm. 
Chỉ có đập nát mọi xiềng xích tính thần, mới có thể giành 
đước tự do thật sự. 

Ö vào giữa thời chuyển biến lịch sử, có tính chất bước 
ngoặt trong bối cảnh xung đột giữa nền văn hóa Trung 
Quốc và Phương Tây, bản thân Lương Khải Siêu tích cực 
cải tạo nội hàm và ý nghĩa của phạm trù tâm truyền 
thống, cái đó đá làm tăng nhanh quá trình cận đại hóa 
của nó. Ông công khai kêu gọi phá bỏ nô lệ trong lòng, 
đập nát xiềng gông tỉnh thần, phản ánh được một loại 
giác ngộ lịch sử. 
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Tiết VII. Tư tưởng tâm của Chương Bính Lân 
và Tôn Trung Sơn. 


Phạm trù tâm của Triết học truyền thống sau khi được 
cải tạo của những nguời như zác ông Khang Hữu Vị, 
Nghiêm Phúc v.v... đã phát trên đến Chương Bính Lân 
(1869 - 1936), Tôn Trung Sơn (1866-1925) thì biểu hiện 
ra hai xu hướng khác nhau. Chương Bính Lân khi kê ra đơn 
thuốc tốt là "Bổ tả đều có đủ", đã dẫn vào nhiều nghĩa lí 
Phật giáo, Học thuyết về tâm của ông cũng nhào nặn Phật 
học, Tây học và Nho học lại làm một, đã dự báo phạm trù 
tâm truyền thống tiếp tục kéo đài và dừng lại ỏ xu hướng 
của Triết học Trung Quốc. Học thuyết về tâm của Tôn 
Trung Sơn là sự kế tục kiểu chuyển thời đại triết học của 
phạm trù tâm, lấy tư tưởng, ý thức, tỉnh thần để chỉ tên gọi 
phạm trù tâm, lấy sự phân chia tỉnh thần và vật chất thay 
cho tương quan giữa tâm và vạn vật của Triết học truyền 
thống, đã thể hiện rõ xu hướng phạm trù tâm của Triết học 
truyền thống bị phạm trù Triết học cận đại thay thế. 


Il - Tam giới tại tâm mình của Chương Bính Lân 


Triết học của Chương Bính Lân luôn luôn khoác chiếc 
áo choàng cổ xưa và tối nghĩa khó hiểu, trong các câu văn 
làm cho người ta phải tốn công tìm hiểu giải thích, đã để 
lộ ra quan điểm mói cận đại, hình thức nặng nề này luôn 
luôn làm cho nội dung của nó gánh vác thêm cái tay nải 
nặng nề và kéo theo cả cái đuôi dài lê thê càng nặng nề 
thêm. Học thuyết về tâm của ông đã phản ánh một cách 
điển hình đặc sắc đó. 

Chương Bính Lân khái quát thế giói là vật và ta (tâm) 
và cho rằng hai cái này có mối tương quan với nhau. Vật 


784 


chính là cái mà ngũ quan cảm giác; ta chính là cái mà, tủ 
bên trong chứng minh và biết". (Vật giả, ngũ quan sở cảm 
giác; ngâ giả, tự nội sỏ chúng tri) (°Vô thần luận", xem 
"Chương Thái Viêm tuyển tập", dưới đây cũng như vậy). 
Cái mà ngũ quan cảm giác, là vật kiến lượng (thấy và không 
tính), tự chúng minh biết, là bản tâm. Ông kiên trì ý kiến 
cho rằng sự tồn tại của sự vật cần có sự giúp đô của kinh 
nghiệm. Vật và ta có thể lần lượt do kiến lượng tự chứng 
mỉnh, tức sự chứng thực bằng kinh nghiệm ở hai mặt chủ 
quan và khách quan, " Cái này cơ sỏ của nó vững chắc cố 
nhiên là khó có thể một lúc mà phá ngay được". Không thể 
giản đơn phủ định, thế là phân biệt ra vói cái thần "không 
phải do kiến lượng, cũng không phải là tự chứng minh, vẫn 
là do cái lượng này, mà biết nó đã vượt lên trên cả tâm và 
vật” (Như trên), cái sau là sản phẩm của tư duy biện chúng 
thuần túy, không có căn cứ hiện thực. Khi phân tích quan 
điểm "tính thần là cái có bao bọc tâm và vật, có thể sinh 
ra tâm và vật" của nhà triết học Đúc Hartman, ông cho 
rằng, cái gọi là "có bao bọc" chẳng qua chỉ có hai hình thức: 
Một là, giống như cái túi đụng, nhưng vật đã đựng vào, 
trước khi đóng đầy thì cần phải tồn tại đã, điều này rất là 
rõ ràng. Hai là, hạt giống bao hàm, nhưng bản thân hạt 
giống cũng có cái mà nó tự sinh "Hạt giống vốn được tạo 
thành bỏi thân cây, hoa trái, là cái đã có trước đây dẫn đến, 
phục sinh ở thân, cây, hoa, trái; Nếu hạt giống không phải 
cái đo thân cây, hoa trái tạo nên, tất không thể sinh ra thân 
cây hoa trái. Theo qui tắc này, thần cũng do tâm vật tạo 
thành là cái đã có trước đây dẫn đến, phục sinh tâm và vật. 
như vậy tâm và vật rõ ràng ỏ trước thần rồi (Chủng tư bản 
thị can kinh hoa thục sở thành, tiên nghiệp sỏ đẫn, phục 
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sinh can kinh hoa thực; Nhược chủng tử phi can kinh hoa 
thực sở thành giả, tất bất năng sinh cần kinh hoa thực. Thử 
tắc thần diệc tâm vật sỏ thành, tiên nghiệp sỏ dẫn, phục 
sinh tâm vật - thị tâm vật đương tại thần tiên hï) (Như 
trên). Trên thế giới chỉ có sự vật khách quan và ý thức chủ 
quan của con người, không có thần linh vượt lên trên hai 
cái đó. Kết luận của ông là: "Thần quá khú, thì tỉnh thần 
đã mất. Thần hiện tại thì tỉnh thần tạm trú, Thần tương lai 
thì tính thần chưa sinh ra (Quá khứ chỉ thần, tỉnh thần dĩ 
diệt. Hiện tại chi thần, tỉnh thần tạm trú. Vị lai chi thần, 
tinh thần vị sinh) (Như trên). Tâm và vật không có tính 
vĩnh hằng, thần do nó đã sinh ra "chỉ có tên của nó, vốn 
không có tướng mạo của nó”, thuộc về sự tồn tại hư ảo, có 
thể gạt nó đi là không có nữa" ("bất phương bạt chỉ vi vô") 
(Như trên). 


Chương Bính Lân bàn về tâm đã bảo lưu nội hàm truyền 
thống của nó là bộ máy nhận thức. Ngũ quan (năm giác 
quan) thuận theo cảnh, cái cảnh ấy là cái duyên phần đã 
theo; tâm phải theo cái thần của ngũ quan (năm giác quan) 
cái phần thấy của ngũ giác quan là duyên có tăng lên... Ngũ 
quan (năm giác quan) ngoài tâm ra không có cái nào có 
thể cảm giác được cảnh. Cho nên đồng thời có năm ý thức 
làm duyên có tăng lên theo năm giác quan. Tâm ngoài ngũ 
quan ra chi riêng bản thân cũng không thể thu lượm chúng 
mỉnh được cái tri (hiểu biết), cho nên lại phải dựa bào cái 
thần thấy được nữa năm giác quan để làm duyên có tăng 
lên của tâm (Ngũ quan duyên cảnh, bí cảnh thị sở duvên 
duyên; tâm duyên ngũ quan kiến phân, ngũ quan kiến phân 
thị tăng thượng duyên... Ngũ quan phi tâm bất năng cảm 
cảnh, cố đông thời hữu ngũ câu ý thức vị ngũ quan tác tăng 
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thượng duyên. Tâm phi ngũ quan bất năng trừng trị, cố 
phúc tá ngũ quan kiến phân vị tâm tắc tăng thượng duyên). 
(Luận Chư Tủ học"). Nhận thức dựa vào đối tượng, cø 
quan cảm giác coi sự vật ngoại cảnh là đối tượng nhận thức, 
mà sự hiểu biết của tâm sinh ra trên có sở (hiểu biết) của 
ngũ quan. Tâm tác dụng tương hỗ với ngũ quan, hồ là điều 
kiện. Không có sự chỉ đạo của tâm, ngũ quan không thể 
nhận thức được ngoại cảnh có đủ năm ý thúc là điều kiện 
tiền đề để ý thức cảm tính sinh ra. Không có phần hiện ra 
của ngũ quan thi tâm cũng không có cái gì sở duyên (duyên 
phận), giá nó cần coi nhận thúc cảm tính là điều kiện để 
cho tâm thu lượm chứng minh cái trị hiểu biết của mình. 
Nhưng hỗ là điều kiện, cái đó thực ra không giống vói cái 
địa vị ngang nhau, cho nên ông lại nói: "Cảm giác của năm 
giác quan, chỉ là lượng đã hiện ra (hiện lượng). Cho nên 
nói nó là cái ít ỏi, mỏng manh của ngũ quan, chứ không 
phải là cái tri (biết). Tâm có thể tri giác, có cả phi lượng 
(lượng tính sai trái) và tỉ lượng (cân nhắc, lượng tính) (Như 
trên). Nhân mỉnh học của Ấn Độ coi lướng đã hiện ra (hiện 
lượng) là sự phản ánh trực tiếp về sự vật của cơ quan cảm 
giác, phi lượng và tỉ lượng là sự suy lí phán đoán được tiến 
hành trên cơ sỏ của kinh nghiệm cảm tính. Vì thế cái cơ 
SỐ trỉ của cơ quan cảm giác (cái mà cơ quan cảm giác biết) 
là giai đoạn cấp thấp của nhận thúc, trưng tri của tâm là 
giai đoạn cấp cao của nhận thúc cái trí thu lướm, chứng 
mình được. 

Trên ý nghĩ của nhận thức luận tâm và vật tác dụng 
tương hỗ là điều kiện, trên ý nghia của bản thể luận, có 
quan hệ gì? Chương Bính Lân cho rằng, trước hết chúng 
dựa vào nhau để tồn tại. "Cảnh theo tâm mà sinh ra, tâm 
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dựa vào cảnh mà khởi động, nếu không có cảnh tồn tại thì 
tâm cũng không nảy sinh ra được. (Cảnh duyên tâm sinh, 
tâm ý cảnh khởi, nhược vô cảnh tại, tâm diệc hết sinh). 
“Tâm theo cảnh mà khỏi động không phải hiện hành thì 
không tiếp tục vói nhau được, Cảnh dựa vào tâm mà khỏi 
động, ngoài cảm giác ra thì không có cái gì tồn tại". (Tâm 
chuyên cảnh khỏi, phi hiện hành tắc bất tưng tục, cảnh ý 
tâm khởi, phí cảm giác tắc vô sở tồn) ("Kiến lập tôn giáo 
luận", "Chương thị tùng thư sơ tập"). Ý thức sinh ra ở ngoại 
cảnh, không có duyên có tăng lên của phần thầy được của 
phần thấy được của ngũ quan thì ý thúc sẽ không có cách 
gì làm nên được; cũng như vậy, cảnh vật tách rồi ý thúc và 
cảm giác của con người thì cũng không có cách gì tồn tại 
được. Thứ nữa là, quan hệ cuối cùng của tâm và vật là tâm 
quyết định cảnh, tâm sinh ra cảnh. Cái gọi là chủ thể và 
khách thể của nhận thúc chỉ là cái năng tri và cái sở tri (cái 
có thể biết và cái đã biết), cái kiến phận (phần thấy được) 
và tướng phận (phần tướng mạo) của một tâm, vạn vật đều 
là cái sỏ hiện của Tâm (cái mà tâm hiện ra), cho nên duy 
tâm là cái thật, tất cả những cái ngoại cảnh, bao gồm cả 
ta, pháp, thần đều là cái huyền ảo (hoan) ở đây huyền ảo 
không phải là hư ảo, không tồn tại mà nó dùng để chỉ ảo 
tưởng (hình tượng không có thật mà là hình tượng tưởng 
tượng ra) của tâm, không phải là sự tồn tại chân thực. Cho 
nên, ngoại cảnh tuy không thể giản đơn coi không có (vô) 
để phủ định đi, "vậy thì ö đây cái gọi có (hữu) chỉ là khái 
niệm của nhân tâm mà thôi" (Như trên). Ông nhấn mạnh 
thêm, cái tướng (mạo) có thể nhìn thấy đều là cái hình thức 
biểu hiện khác nhau của tâm: cái mà lấy để phần danh 
tướng, thì có thể lấy để phần danh kiến. Trong một nhận 
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thức, một phần biến dị hình như đã lấy tướng (mạo) một 
phần biến dị hình như có thể (năng) lấy tướng. Như vậy thì 
tự tâm còn lấy được tự tâm, không phải là có ngoại giói” 
(Sö thủ phân danh tướng, năng thủ phân danh kiến, vu nhất 
thúc trung nhất phân biến dị tự sở thủ tướng, nhất phân 
biến dị tự năng thủ tướng. Thị tắc tự tâm hoàn thủ tự tâm, 
phí hữu ngoại giói) ("TÈ vật luân thích”, "Chương thị tầng 
thư sơ tập"). Năng (có thể) là năng (có thể) của tâm, SỞ 
(mà) là sỏ (mà) của tâm, cái mà mọi người nhận thúc mới 
là đối tượng mà tư tâm thiết lập, nói khác đi, là cái tự nhận 
thức éủa tâm. "Cho nên cái mà tri cảm định không phải là 
ngoại giói, thì là hiện ảnh hình ảnh hiện rõ ra) tự tâm (Như 
trên). Ngoại cảnh và sự vật mà mọi người thông thường đã 
nắm bắt chỉ hiện ảo (hình ảnh hiện rõ ra) và ảo tướng của 
tâm. "Tách rồi tâm ra bên ngoài, thì không thể an lập ngũ 
trần. Như vậy thì việc an lập ngũ trần, cũng không có khác 
với an lập pháp trần" ("Kiến lập tôn giáo luận”. Chương 
Thị tùng thư sơ tập"). Quan niệm là cái số lập của tâm (cái 
mà tâm lập ra), đối tượng khách thể cũng là "do tâm thiết 
lập, chúng đều chỉ có thể tồn tại ỏ trong tâm. 

Sự vật khách quan thì muôn vàn khác biệt, không có 
hạn lượng nào cả, để giải quyết mâu thuẫn tâm thì hữu hạn 
giữa mà chứa (bao dung) vật vô hạn Chương Bính Lân liền 
nói sự khác biệt của sự vật và tính vô hạn của chúng ra 
thành sản vật của tâm. "Cho nên cái vô lượng, cái vô hạn 
của tri, cái phân biệt khơi dậy của tâm trước tiên dùng 
tướng hình to nhỏ, dài ngắn đến cái không gọi được tên, 
để rồi đặt ra cái tên vô lượng". (Như trên). Vô lượng (tức 
vô hạn) là qui định đối với những cái phân biệt khỏi động 
của tâm không thể cùng tận được tính, vì thế, cái số vô 
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lưng không ở ngoại giới, mà do tâm tạo ra. Với cái số mà 
tâm tự tạo ra, cái vô lượng của nó cũng giống như ngoại 
giới, vậy thì cái vô lượng cố nhiên là ở tự tâm chú không ỏ 
ngoại giói, điều này rõ rồi" (Như trên). Sự tồn tại và khác 
biệt của sự vật và tính vô hạn của nó đều là sản Vật của tự 
tâm. Kết luận cuối cùng của ông là, "Tâm tỉnh vi viên mãn 
hoàn chỉnh hàm chứa trong mình mười phương. Nói cái vô 
lượng nào? Cái vô lượng bề ngoài của tâm; Nói cái họp 
pháp? Cái hợp pháp của tâm. Với nó qui về cho ngoại giỏi, 
không như qui về cho tự tâm" (Tâm tỉnh viên biến, hàm 
quả mười phương. Vân hà vô lượng? Tâm chỉ biểu vô lượng; 
vân hà họp pháp? Tâm chỉ hợp pháp. Dữ kì qui kính vu 
ngoại giói, bất nhược quí kính vu tự tâm. (Như trên). Tâm 
chủ quan đã chiếm đoạt mất vật khách quan. 


Chương Bính Lân cho rằng, sự vật chỉ là tên gọi (khái 
niệm) mà tự tâm lập ra, căn bản không tồn tại cái thực đối 
úng với nó. Cái mà vạn vật có, không phải là thực có, mà 
chỉ là cái có khái niệm. "Mà khi nói cái khái niệm đó của 
ta, thì tất có một cái ð bên ngoài tương ứng vói nó, từ đó 
mà việc giữ nhà thờ, việc cầu khấn thì cũng là cái rất ngu 
của nó rồi." (Như trên). Khái niệm không có nội dung tương 
úng thì không có tính chân thực. "Cái tướng (mạo) mà tâm 
ta đã nghĩ ra, chỉ là cái tên gọi của nó, ở tướng (mạo) giống 
như không liên quan với nhau, cho nên tất cả mọi loại phân 
biệt tên gọi về thuộc cái không phải là chân thật". ( Vô 
thần luận"). Mối liên hệ giữa khái niệm vói nội dung một 
khi bị cắt đứt, liền trỏ thành sản vật của khái niệm thuần 
túy, chúng không phải căn cứ vào đối tượng mà xác định, 
mà là ảo tướng của tâm chủ quan. Còn như không có khái 
niệm của đối tướng thì sinh ra như thế nào? Chương Bính 
Lân trả lời: "Khái niệm đó là pháp trần, không phải do cái 
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nguyên nhân bên ngoài kia sinh ra, mà sinh ra do khái niêm 
nguyên hình cái thức Ariye (phiên theo âm) (“Kiến lập tôn 
giáo luận”. "Chương Thị tùng thư sơ tập”). Khái niệm 
nguyên hình ở đây, thực tế là bắt nguồn từ quan niệm trỏi 
phú cho của Descartes, Chương Bính Lân: lại đem nhào 
nặn nó với cái thức Ariye của Phật giáo làm một, vạn vật 
biến hiện của cái thức Ariye được mô tả là sự diễn sinh sự 
khai triển sinh ra của quan niệm. 

Ó Chương Bính Lân xem ra, không những vạn vật là 
giả, mà nhân tâm cũng là tạm trú, không thật. °Phàm là lúc 
khỏi đậy của tâm đều là thức, mà không phải là cái thức 
Arye. Nhưng ý thức này, phải có hạt giống." (Như trên). 
Ngoài tâm và vật ra, còn có một loại tỉnh thần khách quan 
độc lập là cái thức Arye, nó là thực thể duy nhất trong vũ 
trụ, bản nguyên của vạn vật, là hạt giống của nhân tâm. 
Ông nói: "Ta là ảo hữu, còn cái thúc Arye là thật". ("Vô 
ngã luận". "Chương thị tùng thư sơ tập"). Ông lại nói: "Mọi 
nguyên nhân của tâm và vật là duyên có" (Nhất thiết tâm 
vật, có tên gợi là cái thức Arye, chỉ nhân, danh viết AÁ- lan 
gia thức vi nhân duyên" (“Quốc cố luận hành. Nguyên 
đanh") là mọi nguyên nhân, là mọi chủng (giống) lưu 
chuyển không ngừng, cho nên vạn vật trong vũ trụ cũng 
sinh sôi không ngừng. Học thuyết về tâm của Chương Thái 
Viêm (tức Chương Bính Lân) chịu một số ảnh hưởng nào 
đó của Triết học Phương Tây cận đại, nhưng về có bản là 
đang cải tạo và phát huy nghĩa lí của Phật giáo. Chúng ta 
không nên giản đơn coi nó là sự hồi lưu của lịch sử. Trên 
thực tế nó đã tỏ ra sự kháng cự trước sự lột xác của phạm 
trù tâm trong triết học truyền thống dưới sự đả kich của 
nền văn hóa mói và quan niệm mói của Phương Tây, là sự 
kế tục cố gắng hòa họp giữa văn hóa Trung Quốc và Phương 
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Tây từ Khang Hữu Ví đến nay. Khuynh hướng tu tưởng này 
kéo dài liên tục cho mãi sau đến các ông Lương Thấu Minh 
và Hùng Thập Lục v.v... 


HÍ - Thuyết tâm vật nhị nguyên của Tôn Trung Sơn 


Tôn Trung Sơn không giống như Chương Bính Lân, sau 
cách mạng Tân Hợi, lui về thư trai (Phòng đọc sách), 
chuyên tâm nghiên cứu học thuật, thuần túy trở thành Nho 
tông. Ông suốt đöi ra sức cứu nước cứu dân, bị ngã nhiều 
lần lại đứng lên, đến chết cũng không thay đổi. Vì thế so 
vói Chương Bính Lân ông tích cực bàn về tâm hón nhiều 
đồng thöi lại lấy đó trục tiếp phục vụ cho chủ trương chính 
trị của mình. 


Tôn Trung Són mới đầu cổ động cách mạng, số ngưöi 
theo ông rất ít, đựa vào lòng tin kiên định không thay đổi 
và ý chí lay không chuyển, rung trồi, trải qua tuyên truyền 
phát động lâu dài, cuối cùng đã kêu gọi được sự giác ngộ 
của một bộ phận quần chúng, đã lật đổ được một vương 
triều chuyên chế quân chủ cuối cùng trong lịch sử Trung 
Quốc. Sự thể nghiệm sâu sắc này làm cho ông hết sức coi 
trọng tác dụng của tâm lực, thậm chí để cho tâm có ý nghĩa 
quyết định tất cả. Ông không chỉ một lần nhấn mạnh nói: 
"Quốc gia, là sự tích lũy của con người vậy. Con người, là 
cái máy của tâm vậy. Chính trị quốc gia, là hiện tướng tâm 
lí của cả nhân quần vậy. Phải lấy nền móng kiến quốc làm 
cái khỏi đầu từ tâm lí” (Phù quốc giả, nhân chỉ tích đã, 
Nhân giả, tâm chỉ khí đã. Quốc gia chính trị giả, nhất nhân 
quần tâm lí chỉ hiên tượng đã. Thị di kiến quốc chi cơ, 
đương phát đoạn vu tâm lí`ˆˆ. Tâm là tâm của con người, 


1. Tôn Trung Sơn. Toàn tập. Quyển 6. Trung Hoa Thư cục xuất 
bản năm 1985, trang 214, 
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cũng là cái gốc của con người. Nhưng không thể nói con 
người, cũng là cái gốc của con người. Nhưng không thể nói 
con người là hình thức biểu hiện hoặc là công cụ biểu hiện 
của tâm. Tôn Trung Sơn đã khuyếch đại tác dụng của tâm, 
ông qui kết hoạt động của con người là hoạt động của tâm. 
Tâm quyết định xã hội loài người và hoạt động chính trị. 
"Vậy cho nên chính trị tù đọng, là ở nhân tâm không bị 
khuấy động, lòng ta tin là nó có thể thực hiện được, thì dù 
khó đến như dồi núi lấp biển, thì rồi cuối cùng cũng có 
ngày thành công, lòng ta tín là nó không thể làm được, thì 
dù dế như trỏ bàn tay bẻ cành lá, cũng không mong gì thu 
được hiệu quả vậy". (Thị cố chính trị long ô, hệ hồ nhân 
tâm chỉ chấn mị, ngô tâm tín ki khả hành, tắc di sơn điền 
hải chỉ nan, chung hữu thành công chỉ nhật, ngô tâm tín kì 
bất khả hành, tắc phản chưởng chiết chỉ chí dị, điệc vô thu 
hiệu chi kì dã). Đời sống chính trị xã hội là sự kết hợp hữu 
có nhiều loại nhân tố phức tạp. Nhân tâm hướng về phía 
sau, cố nhiên là nhân tố quan trọng thành công hay thất 
bại của hành động chính trị, nhưng quyết không phải: là 
nhân tố duy nhất hoặc quyết định. Vương triều nhà Thanh 
bị diệt vong và công cuộc kiến thiết vào những năm đầu 
của Quốc dân bị thất bại, không thể đơn giản giải thích 
bằng nhân tâm. Tôn Trung Sơn theo dòng suy nghĩ của 
mình đã phát triển nói: "Tác dụng của tâm, ôi lón quá! Cái 
tâm này cùng chính là bản nguyên (nguồn gốc) của muôn 
sự vậy” (Tâm chi vi dụng đại hĩ tai! Phù tâm dã giả, vạn sự 
chỉ bản nguyên dã. } Tâm có ý nghĩa bản nguyên. Dưới sự 
chỉ đạo của tư tưởng này, thì nhân lực, Ỏ người nào đó có 
nhũng sự việc không làm được, nhưng tâm lực thì không có 
việc gì mà không làm được. 


1. Tôn Trung Sơn. Toàn tập. Quyển 6, trang 159. 
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Tâm mà Tôn Trung Sơn đã bàn là để chỉ tư tưởng hoặc 
tỉnh thần, có lúc ông gọi tâm là tư tưởng và tỉnh thần, có 
lúc lại trực tiếp lấy tư tưởng, tỉnh thần thay thế tâm. Trong 
một búc thư ngỏ, ông từng nói như thế này: "Đảng ta muốn 
cách mạng thành công, cần có sự biến hóa dựa vào tâm, 
binh pháp đánh vào tâm”, nói là "cách tâm" đều là cái 
nguyên nhân đó” (Ngô đảng dục thu cách mạng chi thành 
công, tất hữu lại vu tưởng chỉ biến hóa, binh pháp "công 
phá tâm", ngữ viết "cách tâm”, giải thủ chỉ cố". ' Biến hóa 
tư tưởng là công phá tâm, là cách tâm, tư tưởng chính là 
tâm. Ông lại nói: "Chi cần cải tạo nhân tâm, loại bỏ tư 
tưởng cũ của nhân dân, ngoài ra, đổi thành một loại tư 
tưởng mói. Đó là sự cách tâm nền móng của quốc gia"), 
Nhân tâm là nền tảng của chính trị quốc gia, lấy tư tưởng 
mới cải tạo tư tưởng cũ, cách tân của quốc gia tiến bộ tất 
sẽ thành công. 

Tâm tức tư tưởng, tâm là nguồn gốc của vạn sự, vạn sự 
là tác dụng của tâm", Phàm cái gọi là vận khí số trồi, đều 
là tác dụng của tâm lí vậy"“”, Kiên trì quan hệ giữa tâm 
và vật là tương hỗ tương quan, lại dựa vào nhau mà tồn 
tại, thúc đẩy lân nhau cùng tiến. Khi nói về tiến bộ giữa 
hai loại văn minh vật chất và tỉnh thần của loài người, ông 
chỉ ra: "Thực tế thì văn minh vật chất và văn minh tâm tính 
liên quan với nhau và rồi sau có thể tiến bộ lên được. Văn 
mình vật chất của Trung Quốc không tiến bộ, vì thế mà sự 


1. Tôn Trung Sơn. Toàn tập. Quyển 5, trang 210, 
2. Tôn Trung Sơn. Toàn tập. Quyển 8, trang 572. 
3. Tôn Trung Sơn. Toàn tập. Quyển 6, trang 222. 
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tiến bộ của văn minh tâm tính của nó cũng bị chậm lại"), 
Văn minh tâm tính (tỉnh thần) không thể quyết định văn 
minh vật chất, ngược lại sự tiến bộ và phát triển của nó 
cần dựa vào sự tiến bộ và phát triển của văn minh vật chất. 
So sánh với quan niệm chỉnh tâm thành ý, tu thân, tề gia, 
trị quốc, bình thiên hạ truyền thống, thì đây chắc chắn là 
tư tưởng mi. 


Trong lịch sử phát triển của phạm trù tâm, Tôn Trung 
Sơn đã khái quát quan hệ giữa tâm và vật là quan hệ giữa 
tỉnh thần và vật chất, Tâm được trừu tượng, được chất lọc 
thành tỉnh thần, từ đó mà làm cho qui dịnh bản chất của 
phạm trù tâm với hình thúc tỉnh thần được bảo lưu trong 
Triết học cận đại. 


Thế nào là tỉnh thần? Tôn Trung Sơn nói: "Định nghĩa 
về tiủh thần như thế nào? Muốn tìm được giói hạn chính 
xác, chắc chắn cũng không phải là dễ. Nhưng nói tóm gọn 
lại là: Thú nhất, tất cả những cái phi vật chất, thì đúng là 
tỉnh thần rồi.” Cách phân chia kéo dài ra ngoài này tuy 
không phải là định nghĩa kinh điển, nhưng nó khẳng định 
mọi hiện tượng trong vũ trụ chẳng qua là hai loại vật chất 
và tinh thần và có giói hạn rõ ràng, không dễ lẫn lộn. Ông 
lại nói: "Tổng quát các hiện tượng trong vũ trụ, cần phải 
không ở ngoài hai vật chất và tỉnh thần. Tinh thần tuy là 
cái đối lập của vật chất, nhưng thực tế lại là bổ trọ lẫn 
nhau để sử dụng (3), nổ trọ lấn nhau để sử dụng không có 
thể hiện quan hệ bản chất giữa tinh thần và vật chất, mà 


1. Tôn Trung Sơn. Toàn tập. Quyển 6, trang 180. 
(2), (3) Tôn Trung Sơn. Toàn tập. Quyển 6, trang 12. 
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lại nhấn mạnh sự gắn bó với nhau, không tách rồi nhau 
được. Giữa vật chất và tỉnh thân “nghiên cứu ỏ thời đại 
khoa học chưa phát triển trước đây, thường vẫn coi tỉnh 
thần và vật chất là tách rồi nhau tuyệt đối chứ không biết 
hai cái này vốn họp với nhau làm một".t Tâm và vật họp 
nhất đã đem lại cho sự tồn tại tinh thần được thay đối rộng 
rãi có khuynh hướng của Vật hoạt luận (Bàn về sự sống 
của vật), do đó nảy sinh ra quan điểm sinh nguyên hữu trì 
(sinh ra bất đầu đã có sự hiểu biết). 

Tôn Trung Son đã dẫn ra phạm trù thể dụng để nói rõ 
quan hệ giữa tỉnh thần và vật chất. Cái gì gọi là thể? Đó 
là vật chất. Cái gì gọi là dụng? Đó là tính thần. Ví dụ như 
thân thể của con người, ngũ quan bách hài đều là thân thể, 
nó thuộc về vật chất, những cái có thể dùng động tác ngôn 
ngũ của nó tức là dụng, do tỉnh thần của con người làm, 
hai cái này bổ trợ cho nhau, không thể tách rồi nhau".!2 
Triết học truyền thống coi thể và dụng là bản thể và tác 
dụng. Tôn Trung Sơn coi thể của vật chất là cơ sỏ vật chất, 
là điều kiện của tinh thần, chứ không phải là bản thể quyết 
định tỉnh thần; coi dụng của tỉnh thần là tính năng động 
của vật chất. Nói một cách chính xác là, tính thần khác vói 
chất, nhưng lại dựa theo vật chất, và hạn chế, điều khiển 
khả năng của vật chất, là cái sở tại của sinh mênh vật chất. 
Cho nên nếu "dung đã mất thì thể cũng là vật chết".\%) Ông 
không chú ý tới tác dụng quyết định của cơ thể đối vói tỉnh 


1. Tôn Trung Sơn. Toàn tập. Quyển 8, trang 572. 
2. Tôn Trung Sơn. Toàn tập. Quyển 6, trang 222. 
3. Tôn Trung Sơn. Toàn tập. Quyển 6, trang 180. 
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thân, mà nhấn mạnh tính tương quan tất nhiên mà tỉnh thần 
đã có đối với sự tồn tại của vật chất. Tuy không có chia 
cất và đối lập tính thần và vật chất, nhưng rõ ràng là đã 
khuyếch đại tác dụng của tỉnh thân. Cho nên, ông lón tiếng 
nêu ra cách mạng thành công, "khả năng tỉnh thần thực tế 
chiếm tói chín phần, khả năng vật chất chỉ có một phần"C), 
Và rút ra kết luận sức mạnh vật chất nhỏ bé, súc mạnh tỉnh 
thần to lón"t? , và có khuynh hướng tâm vật nhị nguyên. 

Trong Học thuyết về tâm cận đại, Học thuyết duy ngã 
của Cung Tự Trân đã dự báo những dấu hiệu hành động 
khác đối vói quan niệm truyền thống, sự chuyển minh thời 
đại triết học đã trải qua quá trình bắt đầu từ các nhân vật 
duy tân tiếp tục phát triển đến Tôn Trung Sơn. Ý thức của 
con người và phạm trù hoạt động của nó từ tâm chuyển 
biến thành tính thần, từ một mặt đã phản ánh lịch trình 
cận đại hóa Triết học Trung Quốc. 

Học thuyết về tâm cận dại là một giai đoạn cực kì quan 
trọng trong sự phát triển của phạm trù tâm của Triết học 
truyền thống, nó không những đã phản ánh con đường gập 
ghềnh, không bằng phẳng trong sự phát triển của Triết học 
cận đại, mà còn làm cho phạm trù tâm có được nội hàm 
và giá trị mói. Học thuyết về tâm vào thời kì này chủ yếu 
có một số đặc điểm như sau: 

1) Học thuyết về cận đại đối với nội hàm truyền thống 
của phạm trù tâm, vừa có khẳng định, lại vừa có phủ định. 
Điều mà nó phủ định là nội dung không phù hóp với sự 
thực như đính đóng cột mà khoa học cận đại đã vạch ra, 
điều khẳng định là hàm nghĩa tương thông với khoa học 


1., 2. Tôn Trung Sơn. Toàn tập. Quyển 6, trang 13. 
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cận đại, nó sử dụng văn hóa Phương Tây cận đại để cải tạo 
phạm trù tâm truyền thống, làm cho nó được xây dựng trên 
có sở khoa học. 


2/ Học thuyết về cận đại đã hoàn thành sự chuyển đổi 
này biểu hiện ở hai mặt: Một là làm cho tâm từ phạm trù 
triết học cổ đại chuyển biến sang phạm trù tâm lý cận đại 
những người như các ông Nghiêm Phúc, Lương Khải Siêu, 
Tôn Trung Sơn v.v.. đều đã nêu ra khái niệm tâm lí, Lương 
Khải Siêu còn từ góc độ hoạt động tâm lí lấy sự thống nhất 
giữa tri, tình và ý để có qui định mói về nội hàm của phạm 
trù tâm. Hai là, hàm nghĩa triết học của tâm được thay thế 
bằng phạm trù triết học tương đối khoa học, tư duy của đại 
não đã thay thế cho tâm tri, ý thức đã thay thế bằng chủ 
thể tư duy, tỉnh thần đã thay thế bằng tư duy chủ thể. Hai 
loại chuyển hình này không phải là kết thúc lịch sử phát 
triển của phạm trù tâm, mà trái lại, nó làm cho hình thức 
và nội dung của phạm trù tâm truyền thống đều kéo dài và 
đong lại trong Triết học Trung Quốc (kể cả Triết học Trung 
Quốc hiện đại), đã thể hiện rõ súc sống mạnh mẽ của Triết 
học truyền thống, 

3/ Học thuyết về cận đại không giống vói viêc bàn suông 
về tâm tính cổ đại, nó liên hệ chặt chế với hiện thưc. Một 
bộ sử phát triển Học thuyết về cận đại từ một mặt đã phản 
ánh sự gian nan và khúc khuỷu của lịch sử cận đại. Các nhà 
triết học cận đại giải thích và trình bày, phân tích về phạm 
trù tâm, đã biểu hiện rõ hoạt động lịch sủ của họ và giới 
hạn của nó, đồng thồi trực tiếp phục vụ cho chủ trương 
chính trị của từng người, thông qua sự nỗ lực của các học 
giả cận đại đó, phạm trù tâm của Triết học truyền thống 
đã có sự phát triển mới trên con đường xung đột và hòa 
nhập giữa hai nền văn hóa Trung Quốc và Phương Tây. 
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KẾT LUẬN 


Phạm trù tâm trong lịch trình diễn biến của nó, được 
phát triển gắn liền với các phạm trù khác. Nếu không có 
sự phát triển của các phạm trù tương ứng khác thì phạm 
trù tâm cũng không thể độc thể kì thân (tự tu dưỡng lấy 
bản thân mình) được. 

Trung Quốc có tu duy triết học độc đáo của mình, phạm 
trù triết học có phong cách riêng và hệ thống triết học thể 
hiện đầy đủ cá tính của mình hay không. điều này đá được 
thể hiện trong việc trình bày phạm trù tâm Trung Quốc là 
một trong những nước có nền văn minh cổ của thế giói có 
phương thức tư tưởng, phương thức tư duy, kết cấu tâm lí, 
cấu tạo văn tự, phương thức thẩm mi v.v.. điển hình độc 
đáo của dân tộc Phương Đông, đã tạo ra một nền văn hóa 
rực rõ của mình. Tính cách Phương Đông điển hình của tư 
tưởng, văn hóa Trung Quốc đã tạo nên sự đối chiếu so sánh 
TÕ ràng với tư tưởng, văn hóa Phương Tây. Dân tộc Trung 
Hoa vói phong cách độc đáo và cá tính vận dụng tư duy 
của bản thân mình, đã làm phong phú tư tưởng văn hóa 
(bao gồm tôn giáo, chính trị, nghệ thuât, triết học, đạo đức, 
pháp luật v.v...) của loài người đã có đươc vị trí cần có 
trong tư tưởng, văn hóa thế giới. 

Nhưng, do cái các nguyên tắc, nguyên lí, qui luật và 
phương pháp của khoa học xã hội và khoa học nhân văn 
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hiện có, đều là vận dụng những qui định, giói thuyết và 
phân loại của Phương Tây. Coi đó là phương pháp duy nhất 
khoa học, hợp lí không phù hợp với cái đó là không khoa 
học không hợp lí, lại cộng thêm với những thiên kiến của 
chủ nghĩa trung tâm văn hóa Phương Tây, sự che lấp và 
câu nệ của Thuyết ưu việt văn hóa Phương Tây, làm cho 
mọi người tự giác hay không tự giác coi những nguyên tắc, 
nguyên lí, qui luật, phương pháp của khoa học xã hội và 
khoa học nhân văn Phương Tây là thước đo để phân biệt 
đúng hay sai. Thước đo và tiêu chuẩn giá trị luôn theo 
Phương Tây. Như vậy là không còn nghỉ ngồ gì nữa, nó đã 
bóp chết đặc tính, phong cách và thần vận của tư tưởng 
văn hóa Trung Quốc. 


Hoàn cảnh địa lí, chế độ canh tác, nghỉ lế xá hội, đạo 
đúc luân lí, phong tục tập quán, tư tưởng văn hóa của Trung 
Quốc nằm ỏ Phương Đông, mỗi sự phát triển của Hi Lập 
và về sau của Phương Tây, đã tạo nên hai hệ thống lớn của 
loài người. Các vấn đề khác tạm thồi không nói tói, chỉ 
riêng nói về những ghi chép lịch sử lâu đời của Trung Quốc 
đã bảo tồn được các tư liệu quí báu về các mặt rất phong 
phú, rất toàn diện, rất tường tận trên thế giỏi, cũng đã có 
thể nói rõ rất đầy đủ được vấn đề rồi. 


15 vạn tấm giáp cốt văn, các văn vật khai quật đước 
cũng như các sách cổ nhu Kinh, Sủ, Tủ, Tập (cách phân 
loại sách vở thời xưa: kinh điển, lịch sủ, Chư tử, văn tập - 
ND) hiện nay còn tồn giữ được, đã hàm chứa các qui định 
và giới thuyết riêng có về tư tưởng văn hóa của loài người, 
giai đoạn phát triển xã hội, nhưng nguyên lí, nguyên tắc, 
pháp luật v.v... hoàn toàn có thể bổ xung, sửa đổi nhiều qui 
định về nguyên lí, nguyên tắc của khoa học xã hội và khoa 
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học nhân văn hiện có. Nhũng tư liệu phong phú như vậy 
trong lịch sử Trung Quốc, do nhiều nguyên nhân, chưa được 
các nhà lí luận và các nhà tư tưởng khoa học xã hội và khoa 
học nhân văn cổ đại, cận đại, thậm chí hiện đại có ảnh 
hưởng của Phương Tây coi trọng, thậm chí họ chưa được 
xem qua và nghe qua các tư liệu của Trung Quốc, càng 
không lợi dụng được các tư liệu phong phú của Trung Quốc, 
để trừu tượng ra các nguyên lí, nguyên tắc, qui luật và 
phương pháp của khoa học xã hội và khoa học nhân văn. 
Có thể nói, các nguyên lí, nguyên tắc và phương pháp của 
khoa học xã hội và khoa học nhân văn hiện có chỉ là khái 
quát ra theo tư liệu lịch sử, thực tiễn xã hội và phát triển 
khoa học Phương Tây, không có liên quan đến các tư liệu 
lịch sử đến thực tiễn xã hội và sự phát triển khoa học của 
Trung Quốc. Nếu không căn cứ vào các tư liệu lịch sử, thực 
tiến xã hội, phát triển khoa học thực tế của Trung Quốc 
để sửa đổi hoàn thiện các nguyên lí, nguyên tắc qui luật, 
phương pháp của Phương Tây, làm cho nó trở thành cái sở 
dụng của ta, mà là bệ nguyên sỉ các thú của Phương Tây, 
và coi nó là kim khoa học luật (ví với những tín điều không 
thể thay thế) không thể xâm phạm của thần thánh để cung 
phụng. cứng nhắc vận dụng trên khoa học xã hội và khoa 
học nhân văn của Trung Quốc, cắt xén các tư liệu lịch sử, 
thực tiễn xã hội phát triển khoa học của Trung Quốc, cho 
nó phù hợp với nguyên tắc, nguyên lí, qui luật và phương 
pháp của Phương Tây, thì không những chỉ là rất hoang 
đường, mà còn có thể làm sai lệch hoàn toàn diện mạo tư 
tưởng của nền văn hóa Trung Quốc. Về mặt này, chúng ta 
đã có những bài học xương máu rất thấm thía và nặng nề. 

Văn hóa Phương Đông di theo Phương Tây như thế nào, 
văn hóa Trung Quốc đi theo văn hóa thế giỏi ra sao, đó là 
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một vấn đề hết sức hiện thực. Trước hết phải đả phá và cải 
biến những nguyên tắc, nguyên lí, qui luật, phương pháp cố 
hữu của khoa học xã hội và khoa học nhân văn truyền thống 
của Phương Tây. Chỉ có dùng các nguyên lí, nguyên tắc v.v... 
của khoa học xá hội và khoa học nhân văn truyền thống 
của Trung Quốc để sửa chữa các nguyên lí nguyên tắc của 
Phương Tây, mói có thể có được sự thừa nhận của Phương 
Tây. Nói một cách cụ thể, nghĩa là phải cải biến quan niệm 
của Phương Tây. Ví dụ: quan niệm tôn giáo của người 
Phương Tây là tin tưởng và sùng bái thần linh siêu tự nhiên 
- Thượng đế. Thiền tông Trung Quốc thì cho rằng Phật 
không phải là sức mạnh siêu tự nhiên, cũng không phải là 
quyền uy ở bên ngoài, mà Phật ở ngay trong tâm ta. Nam 
Đông Thiền chủ trương mọi giải pháp và sự vật không ra 
ngoài tâm: tâm là căn cú cuối cùng và chuẩn tắc cơ bản 
của thực tiến tôn giáo, và do tâm của bản thân người tu 
hành quyết định, sáng tạo. Nếu tin tưởng, sùng bái, phục 
tùng một loại sức mạnh siêu tự nhiên nào đó Ở ngoài tâm 
của mình, thì sẽ lạc mất mục tiêu và chuẩn tắc của thực 
tiễn tu hành. Yêu cầu người tu hành cần có đủ tỉnh thần 
tự làm chúa tể, có khí khái vượt qua Phật Tổ, phủ nhận 
quyền uy của tổ su, kinh điển, giáo điều và qui phạm của 
Phật, thậm chí dám quỏ trách cả Phật Tố, hoàn toàn phủ 
định quyền uy của ngẫu tượng ở bên ngoài, nêu cao sự độc 
lập tự chủ của tỉnh thần chủ thể của bản thân con người. 
Loại tinh thần tôn giáo tự làm chúa tể đó, rõ ràng đã cấu 
tạo nên sự xung đột mãnh liệt đối vói quan niệm tôn giáo 
của Phương Tây, cải biến quan niệm tôn giáo truyền thống 
của người Phương Tây, làm cho người Phương Tây không 
thể không thừa nhận tôn giáo của Trung Quốc. 
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Triết học Trung Quốc chưa được người Phương Tây 
thừa nhận, các khoa triết học Ö các trường đại học Phương 
Tây, không giảng dạy triết học Trung Quốc, điều đó có 
nghĩa là triết học Trung Quốc vẫn chưa làm thay đổi được 
quan niệm triết học Phương Tây. Triết học là học vấn yêu 
trí tuệ, kiến giải hoặc nghiên cứu sâu sắc. Triết học Phương 
Tây có hai truyền thống lí luận lớn: Một là, truyền thống 
về triết học bản thể luận hình nhí thượng học (tức thuyết 
siêu hình) nói đút khoát về bản chất, bản nguyên của thế 
giỏi, Hai là, truyền thống về triết học kinh nghiệm thực 
chứng nghiên cứu sâu về phạm vị, giới hạn của thế giói con 
người và quan hệ giữa con người và thế giới khác, tức là 
chú trọng nghiên cứu về bản thể luận và nhận thúc luận, 
thế thì ö đây đã xem thường một phương diện hết sức quan 
trọng, túc là nghiên cứu sâu mối quan hệ giữa con người 
với tự nhiên, xã hội và con người với con người, con người 
vỏi bản thân mình. Triết học Phương Tây chủ yếu là chứng 
minh sự tồn tại của thần, còn Triết học Trung Quốc, điều 
quan trọng hàng đầu là chứng minh sự tồn tại của con 
người. Từ con người mà có quan niệm nhân ái siêu việt của 
con người, nhân ái được coi là hình thức có tính phổ biến, 
để lí tiến hóa con người. Tôn chỉ của triết học là con người 
làm thế nào nhận thức, cải tạo được thế giới khách thể và 
làm thế nào để nhận thức và cải tạo được thế giới chủ thể. 
Trung tâm của nó là quan tâm đến cái cực cuối cùng của 
con người. Triết học Trung Quốc đối với hai phương diện 
đó đều rất quan tâm và lại đặc biệt chú trọng đến phương 
diện sau. Sự siêu việt tiềm tại của hình thức mang tính phổ 
biến về nhân ái, là quan tâm đến cái cực cuối cùng của con 
người. Nếu tổng kết rất tốt các đặc điểm của Triết học 
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Trung Quốc và giói thiệu nó với thế giói thì tin tưởng là có 
thể làm thay đổi quan niệm triết học của người Phương 
Tây. Nhung điều đó còn đòi hỏi ö sự nỗ lực của những 
người đời nay và đời sau. 

Trong một khoảng thời gian, chúng ta đã từng giảng dạy 
theo các nguyên lí, nguyên tắc và qui luật của khoa học xã 
hội và khoa học nhân văn Phương Tây, coi các nguyên lí, 
nguyên tắc, qui luật đó là kinh điển thần thánh, không dám 
vượt qua thành Lôi Trì một bước (Lôi Trì là tên một cái 
sông cổ ö huyện Vọng Giang, tỉnh An Huy, Trung Quốc - 
ý nói không đám vượt qua một phạm vi nhất định - ND), 
căn bản không hề để ý, cũng không hề hỏi han xem có phù 
họp với tình hình thực tế của Trung Quốc hay không. Sự 
thực thì mọi người không biết thực tế của Trung Quốc là 
gì, thế là coi ngay điều đúng sai của Phương Tây là điều 
đúng sai đích thực để cân nhắc nhận định cắt xén thực tế 
của Trung Quốc. 


Vị thế mà, phàm là cái gì không hợp với Phương Tây, 
túc là sai vậy. Cho nên (luận thuyết) khẩn thiết cho Triết 
học Trung Quốc không phải là triết học, cũng đã xuất hiện. 

Đương nhiên, sau rồi cũng có người nói: Nếu nói giảng 
đạy theo các nguyên lí, nguyên tắc, qui luật của khoa học 
xã hội và khoa học nhân văn Phương Tây, thì như vậy là 
đã làm người tôi tó cho quan niệm của ngưöi Phương Tây. 
Người tôi tó chỉ biết trung thành với tất cả mọi cái của 
người chủ. Đầu óc của người tôi tỏ được lón lên trên cái 
đầu của người chủ, thế thì chỉ có thể nói được là ngưỡi bán 
tôi tó, bán chủ nhân mà thôi. Ông Phùng Hữu Lan nói: 
"Trọng điểm của sử triết học là cầẦn nói rõ những người 
trước kia đã nói như thế nào về một vấn đề triết học nào 
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đó. Sáng tắc triết học là phải nói rõ mình nghĩ như thế nào 
về một vấn đề triết học nào đó. Mình nghĩ như thế nào, 
điều đó đều phải lấy lồi nói như thế nào của tiền nhân làm 
tư liệu tư tưởng, nhưng cũng vẫn phải có sự khác nhau. Sự 
khác nhau đó, chính là sự khác nhau giữa giảng theo và 
giảng tiếp mà tôi đã nói ở trang cuối. "Lí học mới”`ˆ giảng 
tiếp tối thiểu cũng phải có một nửa cái đầu óc được lón 
lên trên cái đầu của mình, còn một nửa lón lên trên cái 
đầu của người chủ. Ông Phùng Hữu Lan nói, lí học Trình 
Chu đem phân chia cả vũ trụ ra làm hai, một là thế giới lí 
hình nhi thượng (siêu hình), một là thế giới đồ dùng hình 
nhí học. Thế giới lí là tướng mạo chung (cộng tướng), thế 
giới đồ dùng là tướng mạo đặc biệt (thù tướng). "Lí học 
mới" cũng nói như vậy, chỉ là thay hai tên gọi. Nó gọi thế 
giói lí là chân tế. Thế giới đồ dùng là thực tế. Chân tế rộng 
lồn hơn thực tế, bỏi vi trong thục tế, một thứ nào đó là dựa 
theo cái lí của một thứ nào đó. Một thứ nào đó, trong thục „ 
tế, là một ví dụ chứng minh cái lí nào đó trong chân tế. 
Chân tế căn bản hơn thực tế. Đó chính là ý nghĩa lí là "thể", 
sự vật cụ thể là "dụng" trong lí học Trình Chu. Các ý 
nghĩa này, trong lí học Trình - Chu đều đã có. "Lí học 
mói" đã làm sáng rõ những chỗ mà các ông Trình - Chu 
chưa nói rõ. Còn có chỗ lí học Trình - Chu nói “khí” có 
phân ra trong và đục, "Lí học mới" cho rằng không thể 
nói như thế được. 

Đó là nói, mô thức tư duy, khung giá, đúng hướng cơ 
bản của bản thể luận hình nhỉ thượng (siêu hình) của "Lí 
học mới”, là nói theo lí học Trình - Chu, đó là ý nghĩa có 


1. Phùng Hữu Lan. "Tam tùng đường tự tự", Tam Liên thư điểu 
xuất bản, 1984, tr. 245 - 246. 


805 


một nửa đầu óc lón lên trên cái đầu của người khác, nhưng 
"Lí học mới" không phải hoàn toàn nói theo, mà là trong 
mô thức, khung giá của Bản thể luận hình nhi thượng (siêu 
hình) của Trình - Chu, có sự phát huy, giải thích và sáng 
tạo của riêng mình, đó là lại nói có ý nghĩa một nửa đầu 
óc lón lên trên cái đầu của mình. 

Cái gọi là cái nói theo, cái nói tiếp, mỗi người đều đâ 
trải qua trên con đường học thuật, nếu có thể tiến tới tự 
mình nói thì có thể đạt được trình độ cao hơn. Mặc dù nói 
theo cũng có cái tự mình nói, nó là môi BIỚI từ cái nói theo 
đến cái tự mình nói. Cái tự mình nói, chính là cái trong 
lòng mình, nghĩ như thế nào thì nói ra như thế ấy, đó là 
hoạt động sáng tạo của triết học, nó là Sự siêu việt của cái 
nói theo và cái nói tiếp. Cái đó cũng như là tỉnh thần tự 
làm chúa tể và khí khái vượt qua Phật Tổ của Thiền tông. 
Tôn chỉ có đầy đủ tỉnh thần và khí khái này, mới có thể 
cùng dám tự mình nói. Nam Thiền Tông Đức Sơn Tuyên 
Giám (784 - 865) nói: "Chố tổ tiên ta thấy đước thì không 
phải như vậy, ỏ đây không có tổ không có Phật, Đạt Ma là 
Lão Tao Hồ, là Đồ hôi tanh, Thích Ca Lão Tử là cái cọc 
phân khô, Văn Thù Phổ Hiền, là người gánh phân. Đẳng 
giác diệu giác là phá chấp phàm phu (người bình thường 
phi chấp), Bồ Tát Niết bàn là cái cọc buộc con lừa, mười 
hai bản giáo là sở qui thần, là tờ giấy lau chùi ung nhọ. 
Tứ quả tam hiền, sơ tâm thập địa là thủ cổ chủng qui, (giữ 
ma mộ cổ), tự cứu mình không xong rồi". ("Ngũ đăng hội 
nguyên”, quyển 7). Loại quỏ mắng Phật Tổ, đúng là có thiên 
lệch, nhưng dưới giới luật (điều cấm) nghiêm ngặt, không 
như thế thì không thể tự mình nói được, nói những lời trong 
lòng mình, nói những lồi mình đã nghĩ. 
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-Trong Lí học Tống - Minh, Tâm học của Vương Thủ 
Nhân so sánh với Đạo học Trình Chu, là nghĩ cái mình nói. 
Vương Thủ Nhân cũng trải qua quá trình nói theo Trình 
Chu (mất đi người cha mẫu mực là cây trúc trong công 
đường), mà về sau nói tiếp (rất hiểu được mục đích của 
cách vật trí tri), cuối cùng là tự mình nói (Thuyết lương 
tri). Nhưng triết học của Vương Thủ Nhân chưa triệt để 
vượt qua mô thức và khung giá tư duy của bản thể, thể hiện 
hình nhỉ thượng (siêu hình) của Trình Chu, có một số dấu 
vết của cái nói theo và cái nói tiếp. Nói về tổng thể, Vương 
Thủ Nhân là tự mình nói hệ thống mà ông xây dựng là hệ 
thống triết học về bản thể luận hình nhi thượng (siêu hình) 
thể nghiệm lương tri, chính vì như vậy, Vương Thủ Nhân 
bị người đương thời cơi là kẻ điên rồ. 

Sụ phát triển của phạm trù tâm, sở đi có thể hình thành 
mô thức, khung giá, cách thức và kết quả khác với sự phát 
triển phạm trù lí, điều đó là không thể tách rồi tỉnh thần 
tự làm chúa tể. Tỉnh thần tự làm chúa tể là sở tại của sức 
sống văn hóa Trung Quốc, là dùng nước chảy không ngừng 
mỗi ngày một mói và ngày càng sinh sôi không ngừng. 
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LỒI CUỐI SÁCH 


Cuốn sách này đã tiến hành một số nghiên cứu về phạm 
trù tâm của Triết học Trung Quốc. Dựa theo phương pháp 
về luật bổ sung lẫn nhau theo hàng dọc, hàng ngang, theo 
luật thông hiểu chỉnh thể, và luật đối ứng hỗn độn của Giáo 
su Trương Lập Văn nêu ra, đã tiến hành phân tích nghiên 
cứu dọc ngang đối với phạm trù tâm và đặt phạm trù tâm 
vào trong kết cấu lôgic của phạm trù triết học Trung Quốc, 
đã nói rõ kết cấu chỉnh thể của nó từ quá trình không có 
trật tự đến có trật tự, quá trình chuyển loại hình và xây 
dụng lại. Phạm trù tâm tính đã nói rõ bản chất đặc thù của 
phạm trù triết học Trung Quốc. 

Tham gia biên soạn cuốn sách này gồm có các ông: Sầm 
Hiền An (chương Ï, II,Tù Tôn Minh (chương III, IV), Thái 
Phương Lộc (chương V, VI, VìI, VIII), Trương Lập Văn 
(phần mỏ đầu, phần kết luận), và là người phụ trách sửa 
chữa, hoàn thành toàn bộ bản thảo. 

Cuốn sách này được in ra đúng vào lúc các tác phẩm học 
thuật xuất bản ít. Được sự giúp đô của Nhà xuất bản Đại học 
nhân dân Trung Quốc và sự cần cù lao động của các nhân 
viên hữu quan, cuốn sách này mói được ra mắt bạn đọc. Nhưng 
do hiểu biết của chúng tôi còn nông cạn, chắc sẻ có chỗ sai 
sót. Xin bạn đọc cho ý kiến sửa chữa. 
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